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௮ ஐ ० 
ஸ்ரீமதே ராமாநுஜாய நம : 


ஸ்ரீ வேதாந்த தீபமென்‌ அம்‌ திவ்ய கரந்தும்‌ KNB LIT a 
யகாரரே அருளிச்‌ செய்த சின்ன ஸ்ரீ பாஷ்யமாம்‌. ஒவ்‌ 
வொருவரும்‌ ஜீவனகாலம்‌ முழுதும்‌ வேதாம்த விசாரம்‌ 
செய்தே போது போக்க வேண்டுமென்ற ஸ்ம்ருதி eua 
னத்தை ஸ்ரீ அப்பய்யத க்திதா ஸிச்தாக்க(லேசஸங்க ரஹ 
கரத்தத்திலே யுதாஹ்ரிததாா- 


“ गच्छतस्तिष्ठतो चाऽपि எரா: स्वपतोऽपि at) न विचारपरं चेतो 
यस्यासौ मत उच्यते ட MEALA: कालं नयेत्‌ चेदान्तचिन्तया i. 


வேதாந்த விசாரம்‌ செய்யாகவனை உயிேோரடிருப்பவ 
னகவே நினைக்கலாகாதென Qo வசனம்‌ e.t: 
எம்பெருமானாரும்‌ இங்கன மே நியமிதகருளினாரென்‌ 
பதை ஸ்ரீ CERF ஸங்கல்ப்ப EOE) SUT SUIS FB) 
அருளிச்‌ செய்தார்‌. “आ शरीरात्‌ शारीरकघवचनत्रतमाद्रियेथाः” 
TO Ns அது, இப்படி வேதாம்த விசாரம்‌ செய்‌ 
வது முகிகியமானபடியால்‌ எம்பெருமானார்‌ ஸ்ரீ பாஷ்‌. 
யததைக்‌ கேட்கப்‌ போதுமான சாஸ்திர பாண்டி தய 
மில்லாமல்‌ ஸம்ஸ்கிருதகஜ்ஞானமுள்ள (नना BEL Tn Gh 
களும்‌ '2வதாந்ததத்துவார்த்தக்தைக்‌ கெளிந்துகொள்ள 
வேண்டுமென்று ஸ்ரீ பாஷ்யத்திற்குப்‌ (ற்கு QIRAN b 
தபமென்ற உரையையும்‌ பரம்மஸுிதீரததிற்கு இட்‌ 
டருளினுர்‌. இதை யோதுபவர்களுக்கும்‌ (ற மாதப்‌ 
போக்கு அறிபப்படுமாறு உபோகத்காதமும்‌ அருளியுள 
ளார்‌. ஸ்ரீ பாஷ்யம்‌ அதிகரித்தும்‌ NF o கொள்ள 
முடியாத சில நுட்பமான விஷயங்களும்‌, விஷயச்‌ ௮ ருக்க 
மும்‌ இங்குச்‌ காணத்தக்கவை, 


சத ஸம்ஸ்கிருதம்‌ கற்ற Gers ஆஸ்திகர்களுக்‌ 
கும்‌ பயன்படுமாறு சிலரின்‌ வேண்டுகோளின் மேல்‌ இத 
னைத கமிழ்மொழிபெயர்ப்புடன்‌ வெளியிட நிலை த 
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தன்‌. இடையில்‌ சென்னையில்‌ தங்கிக்‌ லை ஆஸ்திக 
சாமணிகஷக்கு உடையவர்‌ ஸ்ரீ தேசிகன்‌ முதலான 
ஆசாரியாகள்‌ அருளிச்செய்த முக்கியமான க்ரந்தங்க 
லாக்‌ கரல Bag Lid TINTED ப்ரவசனாம்செய்ய மேர்க்ததில்‌ 
இ௫கனம சகாலகேைபம்‌ செய்யும்‌ மாஜி சென்னை மந்திரி 
ஸ்ரீமான்‌ K. பாஷ்யம்‌ ஜயங்கார்‌ ச்ரத்தையோடு விமர்‌ 
சித்து விசேஷ உதக்ஸாஹத்துடன்‌ இங்கிலீஷ்‌ மொழி 
பெயர்ப்பு எழுதிக்‌ கர மூன்‌ wig அங்கனமே செய்து 
கொடுத்ததால்‌ லெளகிக உலகத்திற்கு நல்ல ஸேவை 
செய்ததாகிறகென்‌ ற திடமான கோக்கத்துடன்‌ மூலமும்‌ 
மொ பழிபெயர்ப்புகளும்‌ கமத உபய வேதாந்த க்ரக்தமாலை 


பிலா வாபிலாக gt Pros வெளியிடப்படுகின்‌ ஈன. 


மூன்று ஸம்புடங்களில்‌ BLES முற்றும்‌. முதல 
ஸம்படம இப்‌ போது வெளியாகிறது. l957-2 முழு கரம்‌ 
கமும்‌ வெளியிட வேண்டுமென்ற நோக்கு அதற்‌ 
ரகவ முதலில்‌ காஞ்சியில்‌ அச்சகத்தில்‌ நடத்திவந்த 
இதன்‌ அச்சானது சென்னைக்‌2க மாற்றப்பட்டது. BD 
பமைய நண்பராய்‌ நமது திவ்ய பரபந்த வரையை இப்‌ 
போதும்‌ வெளியிட்டு வருபவருமான ஸ்ரீமான்‌ T. A.P 
(நீங்வாஸவைரதகாசாரியார்‌. வேதாந்ததபத்தையும்‌ தம்‌ 
அச்சகததிலேயே பாத்தி செய்யப்‌ பூரண PT AUD 
முடையவராய்ப்‌ பல படி ப்ரயதனப்பட்டும்‌ ஸமஸ்கிருகம்‌ 
கம்போஸ்‌ செய்ய we Sear கிடைக்காதது ATT CTW HS 
காமதம்‌ ஏற்படவே சென்னைக்கு மாற்றலாயிற்று. அத 
ஒல்‌ AFAD Fo மாறுதல்கள்‌ மேரிட்டன்‌. பல்லை 
பான எழுத்துக்கள்‌ வேண்டி௰ிருப்பதா தும AFPR ம்‌ 
தில்‌ அப்‌ ச பாதைககப்‌ போது கவணிககப்‌ போதுமான 
NORD THID இதுவரையில்‌ இல்லா ததிருக்ததா opio. சிற்சில 
சிறைகள்‌ ஏற்பட்டுள்ளதற்கு Ramp (ama gm. 
(8 3L. (B so] HIN evo क्रो Co mor. இங்கன 800 காயிதம்‌, எழுத து 
முதலியவற்றின்‌ மாறுதல்‌ விஷயத்திலும்‌, இணித தகு 
மானபடியி ல mores வெளியாகும்‌, ஆண்திகா்களின்‌ 
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உதஸாஹ உசவியினாலேயே உபய வேதாந்த கரந்த 
மாலை நடைபெறுகிறது. 

உடையவர்‌ அருளிச்செய்த இந்த இறக்கு கரக்கும்‌ 
ஒவ்வொருவருக்கும்‌ மிக முக்கியமானது. மூன்று ஸம்பு 
டங்களையும்‌ சோரம்தே உபயோகிக்க வேண்டியிருப்பதால்‌ 


முழுப்‌ பணத்தையும்‌ முன்னதாகவே உதவுபவருக்குப்‌ 
பூல சங்கள்‌ கொண்ட நான்காம்‌ ஸம்படம்‌ விலை 


மின்‌ ny அனுப்பப்படும்‌. அவரவர்‌ தாமே முன்வர 
(auc 9८0॥ ay பொதுவில்‌ வேண்டு றன்‌. 
ஸ்ர வைஷ்ண வதாலாண்‌ , 


உததமூர்‌ தி. விரராகவாசார் பன்‌ 
உபய வேதாநத கரநதுமாலை LLÉDI IT OI wor. 


ee 
FAD ஸமபுடங்களுக்குமாக முன்‌ பணம்‌ அணிப்‌ 
பவருக்கு த தபால்‌ செலவுள்பட விலை ரூ. 20/ 
நான்காம்‌ ஸம்பூடம்‌ இனும்‌. 
மற்றவருக்கு மொத்தம்‌ வீலை ரூ. 25/- 


அ 
9. e re — eter 


INTRODUCTION TO VEDANTA DEEPA 


The Vedas are eternal and co-eval with God. 
Vedanta is the head or the gist of the Vedas. In one 
sense, it is the authentic record of the spiritual ex- 
perience or realisation of the great Hindu Rishis or 
seers. 


They were systematised by Sage Vyasa named 
Badarayana. Vedanta Sutras are concise aphorisms— 
the essence of the arguments on a topic.ie., maximum 
of thought compressed or condensed into as few 
words as possible. The method employed 
by the sutras consists in choosing à particular Upani- 
shadie topic and  ostablishing its true import by 
refutation of all other possible and plausible theories. 
Such a composition naturally cannot be  under- 
stood without a commentary or Bhashya and without 
the help of a Teacher. 


Thus, different Acharyas have given different in- 
terpretations of the Sutras and thus different schools 
of thought have come into existence. There are 
more than l4 commentaries on the Brahma Sutras, 
each slightly different from the other, each one claim- 
ing to be the most correct interpretation of the Sutras. 


Among them, the three are great Acharyas; Sri 
Sankara is the exponent of Advaita or uncompromis- 
ing monism, Sri Ramanuja the exponent of Visishtad- 
valta or qualified monism, and Sri Madhwa, the 
exponent of strict Dwaitism. All agree that Brahman 
is the originator of this World and that for salvation 
8 knowledge of the Brahinan is essential. 
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ltis the claim of Visishtadvaitins, shared by 
some European scholars, that Sri Ramanuja's philo- 
sophy represents a school of thought which has come 
down in unbroken tradition from very ancient times, 
even from the days of Bhagavatas and Pancharatras 
which were existing long anterior Sankara. The 
supreme excellence of this philosophy is that it 
recognises all the texts of Vedas as of equal 
validity and reconciles apparent differences 
among them into one harmonious system, instead of 
dividing the Vedas into two portions, one more impor- 
tant and more true,and postulating for that purpose 
two Brahmans, lower and higher, Saguna and Nirguna. 


Historically speaking, we know that Sankara 
lived in a period when the Brahmanic Vedantism was 
being attacked by the cult of Buddhism which overran 
the land and almost overwhelmed Vedantism. It was 
the function of Sankara to free Indian thought from 
the Nihilistic and agnostic doctrines of Buddhism 
and enthrone the spirit of Upanishads and Vedantism, 
in its pride cf place. In this process, he cannot but 
be influenced by the prevailing circumstences and 
situation of the age, hence his philosophy of Illusion 
or Maya fulfils the needs of the times and responds 
to the necessities of the day. 


Sri Bhashya is the well known commentary by 
Sri Ramanuja on Vedanta Sutras of Badarayana, 
severely argumentative and controversial and also 
technical and terse. Therefore Sri Ramanuja, in his 
infinite mercy, has himself abbreviated Sri Bhashya 
into Vedanta Deepa in which much of the controversy 
and elaborateness of arguments are eschewed: so that 
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it is made easily understood even by ordinary students 
of philosophy. There is yet another commentary by 
Sri Ramanuja, Vedanta Sara which is very brief and 
consists of just a line or two giving the essential 
meaning and purport of the Sutras. To those who 
have not the time to study the elaborate and 
voluminous Sri Bhashya, Vedanta Deepa is most use- 
ful as being a compendious treatise on the Sutras by 
Sri Ramanuja himself, 


The author has therefore taken up Vecanta 
Deepa for publication not only of the original Sans- 
krit text but also translations in English and 
Tamil. The object of the author is to bring the 
invaluable truths of Visishtadvaitic aspect of Vedanta 
within the reach of all students of philosophy. 
Advaita Vedanta has long been familiar and fairly 
well known. The Visishtadvaita philosophy has not 
been propagandised properly and it has not received 
that recognition which the Advaita philosophy enjoys. 


Sri Uttamoor  Viraraghavacharya Swami has 
been labouring hard to popularise Visishtadvaitism 
by means of publication of works, such as, Upanishads 
and Divya Prabandhas with commentaries and other 
many original works as well as Translations. 


Every translator always suffers under great 
disadvantage in interpreting the meaning of the 
original. A close and literal translation is very often 
obscure and the translator has therefore necessarily to 
allow himself some freedom inthe translation. However 
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the main purpose of translation has always been kept 
in view to be as close to the original without sacrificing 
the meaning. If there is any mistake, it is mine, and 
any excellence, itis due to Sri Uttamoor Viraraghava- 
charya Swami, 


Champakavilas, | K. Bhashyam 


Luz, Mvlapore, Madras, 


Teint 
[| श्रियःकान्ताय नेम: ॥ 
| श्रीमते रामानुजाय नमः || 
எரர்‌ लक्ष्मणम्मुनिः प्रतिगृह्णातु मामकम्‌ | 
प्रसाधयति எனு: स्वाधीनपतिकां श्रुतिम्‌ ॥ 


॥ वेदान्तदीपः ॥ 


LMA J ई 


श्रियःकान्तोऽनन्तो वरगुणगणेकास्पदवपुः 
हतारेषावद्यः परमखपदो वाब्यनसयोः | 

' अभूमिभूमिर्यो नतजनरृशामादिपुरुषो 
मनस्तत्पादाब्जञे परिचरणसक्तं भवतु मे ॥ 


प्रणम्य शिरसाऽऽचायास्तदादिष्टेन वर्त्मना | 
ब्रहमसरत्रपदान्तःस्थवेदान्ताथः प्रकाश्यते || 


agaa हि वेदविदां प्रक्रिया-अचिद्वस्तुनः स्वरूपतः स्वभावत- 
वत्य न्तविलक्षण: तदात्मभूतः चेतनः प्रत्यगात्मा | तस्माद्‌ बद्धात्‌ मुक्तात्‌ 
fear निखिलहेयप्रत्यनीकतया कल्याणगुणेकतानतया च, सर्वावस्थ- 
चिदचिद्वयापकतया, धारकतया, नियन्तृतया, शेषितया ரனினா 
परमात्मा | यथोक्तं भगवता-- 


“ द्राविमो पुरुषो लोके क्षरश्चाक्षर एव च | 


क्षरः सर्वाणि भूतानि कूटस्थोऽक्षर उच्यते | 
l. Biss SPSL 48.00 பாசாத்தை இங்கு நினைக்க 
₹“மண்ணுளாய்‌ கொல்‌ விண்ணுளாய்‌ கொல்‌ மண்ணுளே மயங்கிநின்று 
எண்ணுமெண்‌ அமப்படாய்கொல்‌ என்ன மாயை நின்‌ தமர்‌ 
கண்ணுளாய்கொல்‌ சேயைகொல்‌ அனத்சன்மேற்கி.ந்த எம்‌ 
புண்ணியா | புனர்‌ அழாயலங்கலம்‌ புனிதனே” 


« उपोद्घातः 


उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाट्तः | 
यो लोकत्रयमाविश्य बिभत्येब्यय इश्वरः |) 


यस्मात्‌ क्षरमतीतोऽहमक्षरादपि चोत्तमः | E 
अतोऽस्मि लोके वेदे. च प्रथितः पुरुषोत्तम: '!/इति | 


afta प्रधानक्षेत्रज्ञपतिर्गुणेशः U, (पर्ति विश्वस्यात्मेश्वरम्‌ ??, 


É अन्तबहिश्व எனச்‌ च्याप्य नारायणः स्थित: '” ईत्यादिका | कूटस्थः मुक्त- 
स्वरूपस्‌ ; (‹ थे त्वक्षरमनिर्देश्यमव्यक्त पयुपासते | सवेत्रगमचिन्त्यं च 
कूटस्थमचलं ध्रवम्‌ ?? !इत्यादिन्यपदेशात्‌ | 
LO GN > 
सूत्रकारश्रेवमेव वदति- ¢ नेतरोञ्नुपपत्ते?” ५“मभेदव्यपदेशात्‌ 
अनुपपत्तेस्तु न शारीर: , “कमकतृव्यपदेशाच (“शब्दविशेषात्‌ ५“संभोग- 
प्राप्तिरिति चेन्न எனா? “ नु_च_ स्मा्तेमतद्धर्माभिलापाच्छारीरश्च”’, 
“उभयेऽपि हि भेदेनेनमधीयते” ४“विशेषणभेदव्यपदेशाम्यां च नेतरो’? 
"“मुक्तोपसृप्यव्यपठेशाच'', स्थित्यदनाभ्यां च ;, (“इतरपरामर्शात्‌ स इति 
चेन्नासंमवातः ' “उत्तरात्‌ आाविभूतस्वरूपस्तु” “gE ATA 
भेदेन” (पत्यादिशब्देम्य:” “af अधिकं तु भेदनिर्देशात्‌” !अधिकोप- 
देशात्तु बाद्रायणस्येवं तद्दशनात्‌? ,“जगद्वद्यापारवर्ज प्रकरणादसनिहि- 
என? ,भोगमात्रसाम्यलिङ्गाच’! इत्यादिभिः | 


न चविद्याकृतमुपाधिकृतं वा भेदमाश्रिलते निशाः; 
(इद्‌ ज्ञानमुपाश्रित्य मम साधम्येमागताः | 
सर्गेऽपि नोपजायन्ते sex न व्यथन्ति च ॥? 
(“तदा विद्वान्‌ पुण्यपापे विधूय निरञ्जनः परमं साम्यमुपेति” 


P uuo on 
मुक्तोपसृप्यव्यपदेशाञ्च””, (“उत्तराच्ेदाविभूतस्वरूपस्तु”, ६“सम्पद्याविर्भाव 
स्वेनशब्दात्‌?”, “TEIN प्रकरणादसंनिहितत्वाच्च”., (“भोगमात्र- 
साम्यङिङ्गाच्च”/इति सर्वाविद्योपाधिविनिर्मुक्तमधिकृत्येव भेदोपपादनात्‌। 
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श्रतिस्मृतिसूत्रेषु सर्वत्र ae निर्दिष्ट चिदचिदीश्वरम्वरूपभेद: 
स्बाभाविको विवक्षित इति निश्चीयत 


(सर्व எனக்‌ ब्रह्म तज्जलानिति शान्त उपासीत”, “वाचा55रम्भण 
विकारो नामधेयं मृत्तिकेत्येव सत्यम””, “ada सोम्येदमग्र आसीदेकमेवा- 
द्वितीयम्‌ | तदेक्षत बहु स्यां प्रजायेयेति। तत्‌ तेजोञ्सजत””,“सन्मूलाः सोम्येमा 
सर्वाः प्रजा: सदायतनाः सत्मतिष्ठा: ऐतदात्म्यमिदं aq तत्‌ सत्यम्‌ l 
स आत्मा तत्त्वमसि श्वेतकेतो”, ளு मां विद्धि”, (“तंदनन्यत्व- 
मारम्मणशब्दादिभ्य:?: इति परस्य ब्रह्मणः कारणत्वम्‌, Zee चिद- 
चिदात्मकप्रपञ्चस्य कार्यत्वम्‌, कारणात्‌ कायस्यानन्यत्व चच्यमानम्‌ 
एवमेवोंपपद्यते---सर्बोबस्थस्य चिदचिद्ठस्तुनः परमात्मशरीरत्वम्‌ , परमात्मन 
श्वाऽऽत्मत्वम्‌ , z प्रथिञ्यां.. ள்‌ शरीरम्‌ /य आ।त्मनि तिष्ठन्‌ 
यस्यात्मा शरीरम्‌....य आत्मानमन्तरो यमयति” ண व्यक्त शरीरम्‌ यस्याक्षरं 
शरीरम्‌ यस्य सत्य: शरीरम्‌ एष सवभूतान्तरात्मा अपहतपाप्मा ணி 
देव एको नारायणः”, (अन्तः प्रविष्टश्शास्ता जनानां सर्वात्मा” इत्यादि, 
श्रत्येवोपदिष्टमिति सूक्ष्मचिदचिद्वस्तुशरीरः परमात्मा कारणम्‌! स 
एव परमात्मा स्थूळचिदचिद्वस्तुदारीरः कार्यमिति | कारणाव्थायां कार्या- 
वस्थायां च चिदचिद्गस्तुशरीरकतया तत्मकारः परमात्मैव सर्वशब्दवाच्य 
इति , परमात्मशब्देन सवशन्दसामानाधिकरण्यं मुख्यमेर्वोपपन्नतरम्‌ | 
{अनेन जीवेनात्मनाउनुप्रविश्य नामरूपे व्याकरवाणि” “तत्‌ agr 
तदेवानुप्रविशत्‌ तदनुप्रविश्य सञ्च त्यच्चाभवत?? [इत्यादिश्रुतिरेत्रॅममथमुप- 
पादयति | स्मात्मतयाडनुप्रविश्य तत्तच्छरीरत्वेन स्वेप्रकारतया स एव 
सवेशव्दवाच्यो भवतीत्यथ 


Age 


(“बहु स्याम्‌?’ हति बहुभवनसङ्गल्पो ऽपि नामरूपविभागानहं सूक्ष्म 
चिदचिद्वस्तुशरीरकतम्ैकघा&वस्थितस्थ विभक्तनामरूपचिदचिच्छरीरकतया 
बहुप्रकारताविष्रयः | इति वेदवित्मक्रिया ॥ | 


ये पुनः-नि विरेषकूटस्थस्वप्रकाशनित्यचेतन्यमात्रं ब्रह्म ज्ञातव्यतयोक्त. 
वदन्ति-4तेषाम्‌, “जन्माद्यस्य यतः?, ல்‌ னன்ன”, Cag 
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"7. - a re 6 
समन्वयात्‌”, ‘Sade? इत्यादेः जगद्वथापारवज प्रकरणा- 
दसंनिहितत्वाच्च”, (“'भोगमात्रसाम्यरिङ्गाच्च”, [என்‌ शब्दादना- 
ஏ?! (னை அனு सूत्रगणस्य ब्रह्मणो जगत्कारणत्वत्रहुभवनसङ्ग- 

परूपेक्षणाययनन्तविशेषमतिपादनपरत्वात्‌, सवै सूत्रजातम्‌ , सूत्रकारोदा- 
डताः, (यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते”, {तदैक्षत बहु स्यां प्रजायेयेति’ 
(इत्याद्याः सर्वश्रतयश्च न संगच्छन्ते | 


-अथोच्येत-{ येनाश्रतम्‌ AAA” ैकविज्ञानेन सविज्ञानं 
पतिज्ञांय , (“यथा सोम्यैकेन मृत्पिण्डेन” इत्पैकसृत्पिण्डार्धघट्शरावा- 
சோர்‌ तन्मृत्पिण्डादनन्यद्रब्यतया तज्ज्ञानेन तेषां ज्ञाततेब,ब्रह्मज्ञानेन तदारब्धस्य 

என चिदचिदात्मकस्य जगतस्तस्मा इनतिरिकवध्तुतया ज्ञातता स'भवदी 
त्युपपाद्य c सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेवाद्वितीयम्‌ ” तीर्दशङ STATA 
चिदचिदात्मकमपञ्चस्य सृष्टेः प्राक्‌) निखिलभेदप्रहागेन सच्छब्दवा AAF- 
तार्पा:त, घट्शरावाद्यत्पत्ते: प्राक उत्पादकसृरिपिण्डेकतापत्तिक्त्‌ अभिधाय, 
{तदैक्षत बहु स्याम्‌ (इति तदेव सच्छब्दवाच्यं परं aa चिदचिदाभक- 
प्रपञ्चरूपेणाऽऽ्मनो बहुभवनम्‌ , एकमृत्पिण्डस्य धटशरावादिरूपेण बहु 
«i सङ्गङ्प्य , आत्मानमेव तेज प्रभृतिजगदाकारेशासृजर्तति ATR- 
धाय, (ऐतदात्म्यमिद सवै तत्‌ सत्यं स आत्मा तत्‌ त्वमसि gar भि- 
घानाद्‌ , ब्रक्षैक्मेवाविद्याक्तेन, पारमार्थिकेन वा उपाधिना संबद्ध 
देवादिरूपेण बहुभूतमिति बेदविद्‌ भि{भ्युपगन्तव्यम्‌--इति~ 

तदयुक्तम्‌; ன்‌ द्वावजावीशनीशो ” {नित्यो नित्यानां 
चेतनश्चेतनानामेको वहूनां यो विदधाति कामान्‌”  ईत्यादिश्रतिभिः 
जीवानामजत्वनिस्यत्ववहुत्ववचनात्‌ | यदि घटशरावादेरत्पत्तेः माकी 
भूतस्य मदूदव्यस्पीत्तरकालभाविबहुत्ववत्‌ , सष्टे: प्रारीकीभूतस्येव ब्रह्मण 
सषटञ्ु्तरकालीनं नानाविधजीवरूषेण बहुत्वसुच्येत+--तदा जीवानामजत्व. 
b> fes विरुध्येत । 


सूत्रविरोधश्व- ‘saat இளா ணக: इति 
saa देवमनुप्यादिजीवरूपेण वहुभूतं Akre दिताकरणादिदोष- 


वेदान्तदीप : im 


प्रसक्तिरित्युक्ता, (“अधिकं तु भेदनिर्देशात्‌” इति जीवाद्‌ ब्रह्मणोंऽथा- 
न्तरत्वमुक्तम्‌ । तथा च, ˆ ''वेषम्यनेर्धण्ये, न सापेक्षत्वात्‌” . इति 
देवादिविषमरुष्टिप्रयुक्तपक्षपातनेधेण्ये , “जीवानां पूर्वकर्मापेक्षस्वा द्रिषमसृष्टे'' 
रिति sea. तथा, “a कर्माविभागादिति चेन्नानादित्वादुपपद्यते 
चाप्युपलभ्यते च ” , इति, सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेवा द्वितीयम्‌ ” 
इति ae: प्राक अविभागवचनात्‌ सृष्टेः எக जीवानामभावात्‌ तत्‌ 
कम न संभवतीति परिचोद्य, जीवानां तत्कर्मप्रवाहाणां चांनादित्वार्दिति 
परिहृतम्‌ | 


எனா श्रतेनित्यत्वाच ताभ्यः? इत्यात्मन उत्पत्त्यभावश्चोक्तों 


नित्यत्वं च । स्वाभ्युपगमविरोधश्च; आमोक्षाज्जीवमेदस्यानादित्वं सर्वरेव 
हि वेदान्तिभिरभ्युपगम्यते | 


अतः श्रतिविरोधात्‌ सूत्रविरोंधात्‌ स्वाभ्युपगमचिरोधाच्च ae 
पागकत्वावधारणं नामरूपविभागाभावामिप्रायम्‌ , नामरूपचिभागानहं- 
सूक्ष्मचिदचिद्वम्तुभेदसहं A सर्वेरभ्युपगम्यते | 


इयांस्तु विशेषः---अविद्यापरिकल्पनेऽपि उपाधिपरिकल्पनेऽपि त्रह्म- 
न्यतिरिक्तस्याबिद्यासम्वन्धिनश्चोपाधिसंबन्धिनश्च चेतनस्याभावात्‌ आविद्यो- 
पाधिसम्बन्धो तत्क्रताश्च दोषा ब्रह्मण एव भवेयुरिति ர 


सन्मात्रत्रह्मवादेडपि MÈ: सन्मात्रं ON सृष्ट्युत्तरकालं 
भोक्तृभोग्यनियन्तृरूपेण त्रिधा भूतं चेत्‌ , घटशरावमणिकवत्‌ , जीवेश्वरयो- 
கண स्यात्‌ । [अज्गैकत्वापत्तिवेलायामपि भोक्तृभोग्य- 
नियन्तृशक्तित्रयमवस्थितर्मिति चेत्‌, किमिदं शक्तित्रयशन्दवाच्यमिति 
विवेचनीयम्‌ । | यदि सन्मात्रस्येव भोक़्तृमोग्यनियन्तृरूपेण परिणामसामथ्यै 
शक्तित्रयशब्दवाच्यम्‌ू-+-एवं तहिं मत्पिण्डस्य घरशरावादिपरिणामसम- 
ஏன तदुत्पादकत्वमिव, எரா इश्वरादीनामुत्पादकस्वमिति, तेषामनित्य- 

| ஒத 
त्वमेव ।,अथैश्वरादीनां सूक्ष्मरूपेणावस्थितिरिव शक्तिरित्युच्यते, तर्हि तदति- 
रिक्तस्य सन्मात्रस्य ब्रह्मणः प्रमाणाभावात्‌ , बहुत्वादेकत्वावधारणामावात्‌ , 
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तदभ्युपगमे च तदुत्पाद्यतयेश्वरादीनार्मनित्यवमसङ्गाच, त्रयाणां नामरूप- 
विभागानहँ सूक्ष्मद्शापत्तिरेव मा कसृष्टेरकत्वावधारणावसेम्रैति எனவ न तदा 
तेषां ब्रह्मामकत्वादेकत्वावधारणं विरुध्येत | ' अतः सर्वावस्थावस्थितस्य 
चिदचिद्वस्तुनः ब्रह्मशरीरत्वश्रुतेः सवेदा सर्वशब्देजक्षेव Ta तत्तच्छरीरकतया 
तत्तद्रिशिष्टमेवांभिंध्रीयते इति ) स्थूलचिदचिद्वस्तुविशिष्ट्ट ब्रह्मेव कार्यभूतं 
जगत्‌ , MM ईसूक्ष्मचिदचिद्वस्तुविशिष्ट sep कारणमिति तदेव 
मृत्पिण्डस्थानीयम्‌ , {सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेवाद्वितीयम्‌ ˆ इत्युच्यत, 
तदेव विभक्तनामरूपचिदचिद्वस्तुविरिष्टं sep कार्यमिति ud समञ्जसम्‌ | 


श्रुतिन्यायबिरोधस्तु तेषां, भाप्ये sofa इति नेह प्रतन्यते ॥ 
भाप्योदितोऽधिकरणाथः ससूत्रबिवरणः सुखग्नझणाय संक्षेपेणोपन्यस्यते | 


तत्र प्रथमे पादे- प्रधानपुरुषवेव जगत्कारणतया वेदान्ताः प्रति- 
पादयन्तीत्याशङ्कय १ सवेज्ग सत्यसङ्कल्पं निरवद्यं समस्तकल्याणगुणाकर्‌ 
௭ जगत्कारणतया प्रतिपादयन्तीत्युक्तत । द्वितीयतृतीयचतुथपादेषु-- 
कानिचित्‌ वेदान्तवाक्यानि प्रधानादिप्रतिपादनपरार्णीति ) arg 
RATT १ तान्यपि नधरा का क्तम्‌ | {तत्रास्पष्टजीवादिलिङ्गकानि 
वाक्यानि द्वितीये निरूपितानिस्पिष्टलिङ्गकानि तृतीये; (चतुर्थं तु 
प्रधानादिप्रतिपादनतच्छायानुसारिणीति विशेष: பு अतःन्रथमेऽध्याये सब 
वेदान्तवाक्यजातं सार्वचष्यसत्यसङ्कल्पत्वादियुक्त: JAA जगत्कारणतया 

स्थापितम्‌ | 


द्वितीयेऽध्याये तस्यार्थस्य दुर्धषणत्वप्रतिपादनेन दढिग्ीच्यते|तित्र थमे 
पादे सांख्यादिस्म्रतिविरोधात्‌ न्यायविरोंधाच प्रसक्तों दोषः परिव्टतः|द्वितीये तु 
साङ्यादिवेदबाह्यपक्षमतिक्षेपमुखेन तस्यैवादरणीयता स्थिरीक्कता | तुतीयचतु- 
थयोग्नैदान्तवाक्यानार्गन्योन्यविश्रतिपेधादिदोषगन्धाभावर्झ्यापनाय वियदादीनां 
ब्रह्मकार्यताप्रकारों विशोध्यते । तत्र तृतीये पादे चिदचित्मपञ्चस्य ब्रह्म. 
कार्यत्वे सत्यपि , अचिदंशस्य स्वरूपान्यथाभावेन कार्यत्वम्‌ ; ANE 


वेदान्तदीपः ७ 


स्वभावान्यथामावेन ज्ञानसङ्गोचविकासरूपेण कार्यतौदिता । चतुर्थ d 
जीबोपकरणाना मिन्द्रियादीनामुत्पत्तिमकारः,इतिं प्रथमेनाध्यायद्वयेन मुमुक्षुमि- 
கரன்‌ निरस्तनिखिलदोषगन्धम्‌ , अनवधिकातिशयासंख्येयकल्याणगुणगणं 
निखिलजगदेकवररणं ब्रह्मेति प्रतिपादितम्‌ d 


उत्तरेण द्वयेन ब्रह्मोपासनमकार:ः तत्फलमूतमोक्षस्वरूपञ्च चिन्त्यते | 
तत्र एतीयस्य प्रथमे पादे ब्रह्मोपासिसिषोत्पत्तये जीवस्य संसरतो 
दोषाः कीर्तिताः । {द्वितीये च उपासिसिषोत्पत्तय एव ब्रह्मणो निरस्त- 
iun ~ Fo o 
निखिळदो षताकल्याणगुणाकरतारूपोभयलिङ्गता प्रतिपाद्यते । (तृतीये तु 
ब्रह्मो पासनेकत्वनानात्वविचारपू चेकर्सुपासनेपसंहार्यानुपसंहायगुणविरोषाः प्रप- 
श्चिताः | (चतु dara वर्णाश्रमधर्मेतिकतेव्यताकत्वमुक्तम्‌ | 


அணைப்‌ ब्रह्मोपासनफलचिन्ता क्रियते तितर प्रथमे पादे ब्रह्मेपासनफले 
वक्‍तुर्मुपासनस्वरूपपूबकोपासनानुष्ठानप्रकारॉ विदयामाहातम्य्ज च्यतोदवितीये d 
ब्रह्मोपासीनानां त्रह्मपा पिगत्युपक्रमप्रकारश्विन्तितः | (तृतीये तु अचिरादि- 
गतिस्वरूपम्‌ , अचिरादिनेव எ च प्रतिपाद्यते । | चतुर्थ तु 
मुक्तस्य ब्रझानुभवपकारश्चिन्त्यते | 


अतो मुम॒क्षमिज्ञौतव्य॑ निरस्तनिखिलदोषगन्धम॑नवधिकातिशया- 
संस्येयकल्याणगुणा! करेनिखिलजगदेककारणं परं ब्रहम, तज्ज्ञानञ्च मोक्षसाधन 
म॑सकृदावृत्तस्मृतिसंतानरूपर्मुपासनात्मकम्‌, उपासनफलुञ्चा चिरादिना ब्रह्म संपद्य 
स्वस्वरूपभूतज्ञानादिगुणा विभीवपूवक- अनन्तमहाविभूत्यनवधिकातिदायानन्द- 
ब्रह्मानुभवो5पुनराबृत्तिरूप/ इति शारीरकशास्त्रणीक्त॑ भवति ॥ 


l गुणाकरो गुणससुदाय: | बहुमीहिबलात्‌ क्ळीबता | 


TR 
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ப்ரணம்ய Qrevr22 சார்யபங்க்திம்‌ wows su gr Su s. 
வேதாந்ததிபக்மக்தார்த்தோ வயக்தம்‌ BILL OT ஷபா. 


வேதாந்த தீபம்‌, 


திருவின்‌ கேள்வனாய்‌, அளவின்றி யிருப்பவனாய்‌, உயாக்த 
குணங்களின்‌ தஇரளுக்கே ஓஒரிடமான உருவனாய்‌, தோஷங்களை 
யெல்லாம்‌ அணுகாதபீடி அழிக்னெறவனாய்‌, பசமாகாசமெனப்‌ 
படும்‌ வைகுநதததை வாஸஸ்தான மாக உடையஞைய, வாகஞுக்‌ 
(tb மனத்துக்கு மெட்டாதவனாய, வணங்னெ ஜனங்களின்‌ 
கண்களுக்கு இலக்குமான ஆதுபுருஷன்‌ யாவன்‌, அவனுடைய 
திருவடித்தாமமரையில்‌ கைங்கர்யம்‌ செய்வதலே என மனம 
பற்அள்ளதாகுக. (l) 


ஆசிரியர்களைத்‌ தலையால்‌ MOTHER அவர்கள்‌ அறுதியிட்ட 
வழியாலே ப்ரம்மஸுூதரங்களின்‌ சொற்களுள்‌ திகழும்‌ 
வேதாந்தமென்ற உபகிஷத்‌ வாக்யங்களின்‌ பொருள்‌ UIST FLY 
படுததப்பெறும்‌. (2) 


இப்பொருள்‌ விஷயமாக இதுவே யன்றே வேதமறிவார்‌ 
கொண்ட வகை-—சொருூபத்தாலும்‌ தன்‌ குணத்தினாலும்‌ sor 
தனமான பொருளைக்காட்டிலும்‌ அடியோடு வேறுபட்டவனாய்‌, 
அதற்கு அத்மாவுமான சேதநன்‌ அவான ஜீவாதமா. பத்தன்‌, 
முக்தன்‌; நித்யன என்ற BSS வீவாத்மவர்க்கத தினின மும்‌, 
எல்லா தோஷங்களுக்கும்‌ விரோதியா யிருப்பதோடு கல்யாண 
குணங்களுக்கே இடமானதாலும்‌; எல்லாத்தசைகளிலும்‌ சேத 
னஙகளிலும்‌, அசேதனங்களிலும்‌ பரவுதல்‌, தரித்தல்‌, ஏவுதல்‌ 
சேஷியா யிருத்தலென்றவற்றாலும்‌ மிக்க வேறுபாடுடையவ 
வான பரமாத்மா, இகஙனமனறே பகவான்‌ பகர்க்தரு 


னின--- (கதை 48-] 6, I7.) 


१८६७ 6086) அதன ௮௯௨ரன்‌ என இருவகைப்‌ புருஷர்கள்‌ (ஆத்‌ 
மாக்கள்‌) ப்சமாணஸித்தர்கள்‌. ௯௩ புருவனெனப்படுஇன்ற து 


uff: 


SREE VEDANTA DEEPA. 


whe ஆட்ட. ot 


Pranamya Sirasa Acharyapanktim samprati 
anoodyaté. 


Vedanta Deepagranthartha : Vyaktam 
Angalabhashaya, 


May my mind be devoted to the service at the 
lotus feet of Him who is the First or Primaeval 
Being, the Lord of Sri, the Immeasurable, the 
Abode of excellent qualities, the Destroyer of all 
evil, the Dweller of Parama-Pada (Vaikuntha), and 
who is beyond the reach of speech or mind, but 
within the range of the vision of His Devotees! 


With head bowed to the great Teachers, and 
following the path indicated by them, here we 
elucidate the (true) meaning of the words of Vedania, 
imbedded in the Brahmasitras. 


. This is the path laid down by Vedavits (Veda- 
wise):—Jeevatman is chétana (the knower) and by 
his very nature and his qualities is absolutely 
distinct from Achétana (the Non-sentient thing) he 
is also the soul of the Achétana. Totally distinct 
from this Jeevatman consisting of l. the Baddha, 
(i.e. person bound by Karma,) 2. the Mukta, (the 
person released) and 3. the Nitya, (the eternally free) 
is the Paramatman of the quality (i. e., power) of 
destroying all evil, and being the abode of all virtu- 
ous qualities. He is the in-dweller in all the senti- 
ent and the non-sentient things at all times, in all 
their forms. He is the supporter, the Ruler and 
the Lord of All. So He is quite distinct. 80 says 
the Lord (in the Bhagavad Geeta) (l5—6, I7) 


2 VEDANTA DEEPA 


I«In this Universe there are two kinds of souls 
Kshara and Akshara. By the word ‘Kshara are 
meant all Sentient Beings; by ‘Akshara’ is indicated 
some Being, Indestructible (Undestroyed) and always 
firm-and steady (free from al] restrictions). Apart 
and distinct from Kshara and Akshara is a Superior 
Being called Parmatman. He, the Lord, indwell- 
ing in all three Lokas (i.e. Baddha, Mukta and 
Achétana) supports them. Thus, know then that 
being distinct from Kshara, above and distinet from 
Akshara, l am called Purushdttama (Superior Being) 
by the loka (Smrti) and by the Vēdas.” 


(Not only this); Sruhs also proclaim Him as 
distinct from Chétana as well as Achétana—; 


l. «The Master of Prakrti (Matter) and of 
Kshetragza (Jeeva) and the Lord of all excellent 
qualities.” 


2 «The Lord of the whole Universe and the 
Lord of Himself with none to lord over Him.” 


3. “Heis Narayana who penetrates into and 
envelopes al) of them Chétana and Achétana.”’ etc. 


That the word “० Kootstha’’ (used in the earlier 
passage quoted from Bhagavad Geeta) means 
“Absolutely Free" is derivable from other passages 
such as. “Who comtemplates on Pratyak Atmanin its 
true nature, indescribable, unperceivable by ordinary 
organs, all—pervading, not within reach of inference, 
comman to all (Kootastha), fixed and Imperishable. 


Sootrakzra also says the same thing i. e., that 
Brahman is distinct from Jeeva. The sootras are:— 


I. ‘It is not the other (Jeeva). Since such 
construction is not consistent with the context." 


2. *''Since it is laid down as being seperate.” 


வேதாந்த தீபம்‌ 2 


ஸமஸ்த பராணியும்‌. அக்வ£னாவான்‌ அழிவற்றவன்‌ கூடஸ்தன்‌ 
எனப்படுபவன. உதகமபுருஷ (புருஷோத்தமினோ வென்னில்‌- 
அசேதன ம்‌, பத்தன்‌, முக்தன்‌ என்ற மூன்று லோகங்க(லோக்‌ 
UFOS — பரமாணங்களைக கொண்டு அறியப்படுகின்றன வென்ப 
தாலே இவை லோகவங்களெனப்படுகிறன "ளையும்‌ புகுந்து தரிப்‌ 
LICU GOL LE அ(பிவற்றவனாயும்‌ நியமிக்கின்‌றவயை மிருப்பதாலே 
பரமாஜ்மாவென்ற கூறப்பட்டவனாய்‌ முன்‌ சொன்ன புருஷர்‌ 
களைக்‌ காட்டிலும்‌ வேறுபட்டவனா௫ிழுன்‌. க்தணுக்கு மேற்‌ 
பட்டிருப்பதோடு MFP ILIAD (FLD மேம்பட்டி (Bon Gm 
Gare DG காரணமாக வேதார்க்தக்கைக்‌ காணவைக்கும்‌ 
ஸ்மிருதியிலும்‌ வேதத்திலும்‌ சான்‌ புருஷோத்தமனென 
ப்ரஸித்தி Oup D (mais mns? என்றவாறு. 


(சேதறநாசேதனங்களைவிட வெருனவனென்ணு விளக்கிக்‌ 
கூறுகிற) வதமும்‌ 


l ப்ரக்ருதிக்கும்‌ ஜீவனுக்கும்‌ ஸ்வாமியாய்‌ அதன்‌ குணவ 
களையும்‌ நியமிக்கன்றவன்‌ (அல்லது ஜ்ஞானம்‌ சக்தி முதலிய 
குணங்கள்‌ உள்ளவன்‌ ) 

२ ‘உலக மனைத்‌ அக்கும்‌ ஸ்வாமியாய்‌ தனக்‌ குத்தானே 
ஈச்வரன்‌, 

3 (உள்ளும்‌ புறமும்‌ எல்லா வஸ்அக்களிலும்‌ பரந்திருப்‌ 
பவன்‌ நாராயணன்‌?” என்பவை முதகலாகவாம்‌ அவை. 


(தையில்‌) “RL VSS!’ என்ற சொல்லுக்கு முக்தஸ்வ 
ரூபம்‌ எனப்பொருள்‌. அங்கே, “(பகவானைக்‌ காட்டிலும்‌ 
Gaga) தேஹ்ங்களுக்கேற்பட்ட தேவன்‌, மனுஷ்யன்‌ GTE (M D 
போலுள்ள பெயர்களால்‌ சொல்லத்தகாத நிலையுடையதம்‌, 
இக்திரியங்களாற்‌ காணப்படாசுதும்‌, தானெடுக்கும்‌ தேஹக்க 
ளெல்லாவற்றிலும்‌ புருவதாம்‌, ஆயினும்‌ அவற்றைப்‌ போல்‌ 
நினைக்கத்தகாதஅம்‌, எனவே எல்லாவற்றிற்கும்‌ பொதுவாய்‌ 
தேவாதிதேஹக்களுக்குனள்ள தோஷம்‌ தட்டாமலிருப்பதாலே 
கூடஸ்த்தமெனப்பட்ட அம்‌, சன்‌ சொரூபத்திலே ஒரு விகாரமு 
பில்லாமையாலே அ௮சலமெனப்படுவதும்‌, அழிவற்றதமாய்‌ 
அக்ூஷமென்ற பேர்பெற்ற அத்மாவை எவர்கள்‌ உபாஸகம்‌ 
செய்னெறன ரோ? என்றவா pi சொல்லப்பட்டிருக்றெதன்றோ! I 


ப்ட்‌ 


—— சாகக்‌ ee 


I. கூடஸ்தம்‌ என்பதற்கு வம்சத்திலே கூடல்‌ கனாயிருப்பான்‌ பின்வரும்‌ 
தஇிலைகளுககெல்லாம்‌ பொழதுவாயிருக்கிற தபோல்‌ எடுக்கும்‌ எல்லாத்‌ சேஹங்களுசி 
கும்‌ பொதுவானதெனப்‌ பொருள. கூடவச்‌ இஷ்ட்டதி எனவும்‌ கூடஸ்தன்‌ என்பது 
ண்டு. ௮ட்போ_து மலையின்‌ சிகரம்போலும்‌, கொல்லத்தில்‌ அடிக்கும்‌ இரும்புகனை ௫ 
தாங்கும்‌ இருப்பககட்டி. (சம்மட்டி) போலும்‌ மா௮ுபாடின்றி யிருப்பதெனப்‌ 
பொருளாம்‌. 


3 வேதாந்த தீபம்‌ 


ஸுூதரகாரரும இப்படியே ( ஜீவனைவிட ப்ரஹ்மத்தை 
வேருகவே) deragieapr— 


s ஜீவ Gur ear MI; பொ கு [5 தாதாத லின்‌” 


2 (வேறாகச்சொலலப்பட்டிருப்பதால '; 
3 “சேராததால்‌ சரீ ODS துள்ள gays cx. 


t உபாஸனத்திற்குச்‌ செயப்படுபொருளாக CIT LDLD BOO F 
யும்‌, எழுவாயாக ஜீவனையும்‌ சொலலியிருப்பதா BLD 


5 “அத்மாவினுள்ளிருக்கும்‌ புருஷன்‌ என்றது போன்ற 
சொல்லாலும்‌? 


6 சரீரத்தினுள்ளேயிருப்பதாலே ஜீவனைப்‌ போல்‌ இவனுக 
கும்‌ ஸுகதுக்கங்களின்‌ அனுபவம்‌ கேருமென்னவேண்டச. 


ஜீவனுக்கல்ல r£ வி FALLACI பபதால?, 


7 ६ கபிலஸ்ம்ருதியிற்‌ சொல்லப்பட்ட ப்ரக்ருதியாகாதே 
இது; அதற்குச்சேராத தர்மங்களைச்‌ சொல்லியிருப்பதால்‌. ௮௮ 
போலவே ஜீவனு Lorem a 

8 காண்வம்‌, ITS HUF Herth என்ற சுக்லயஜுஈர்வேகதி 
தைச்‌ சேர்ந்த இருசாகையாரும்‌ இவனை ஜீவா த்மாவினின அம்‌ 
Gap பட்டவனாகவே co aule» esr (os, 

9 ப்‌. ரக்ருஇக்குமஜீவனுக்கு மில்லாத விசேஷங்களைக்‌ குறித 
இருப்பகாலும, வேறென்றே கூறியிருப்பதாலும்‌ ௮வையா கா” 

l0 ८ 


முக்தர்களால்‌ நெருங்கு அடையக்கூடியவனென்ற 
காலும்‌”, 


ti “(உடலில்‌ ஒருவன்‌ உண்ணாமலே விளங்கி) நிற்பதானும்‌ 
(மற்றொருவன்‌ ) உண்பதாலும்‌), 

१2 “ஜீவனை யெடுத்திருப்பதால்‌ அவனே தஹ (Gv) GUT 
மென்னவேண்டா; அவனுக்கு இக்‌ குணங்கள்‌ கூடாவாதலின்‌?, 

l3 £மேல்வாக்யத்தாலே ஜீவனும்‌ அக்குணங்களுள்ளவ 
னெனில, சுயரூபததிற்கு ஆவிர்பாவம (தோற்றம்‌) பெற்றபிறகே 
அவன அங்கு அங்கனம்‌ சொல்லப்பட்டி ருப்பது.” 

iF *ஜீவனையுமீச்வானையும்‌ வெவ்வேறாக உறக்கத்திலும்‌ 
இறப்பிலும்‌ சொல்லியிருப்பதால்‌?, 


5 * எல்லாவற்றிற்கும்‌ பதியென்பது முதலிய சொற்க 


ளாலும்‌, 
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3. “He is not the embodied Jeeva since Jeeva 
does not and can not possess the qualities stated 
here." 


4. “Since (for Upasana purpose) the Brahman 
is said to be the object and the Jeeva as the doer 
of the Upasana or meditation." 


5. ‘*Since thereis the word used to denote 
Brahman as being within the Atman.” 


6. “If itis argued that he would be affected 
by pains or pleasures: No! Since He is the other 
and distinct from Jeeva.” 


7. “This can not be the Prakriti: mentioned 
in Kapila Smrti. Since attributes, not to be found 
in Prakrtı are mentioned (as His). Similarly He 
can not be the same as Jeeva.” 


8. «Those who belong to Sukla Yajurvéeda 
Sakhas, i. e,, both Kanvas and Madhyandinas proclaim 
Him as distinct from Jzeva." 


9. ‘Since it is distinguished by some attributes 
and qualities not found to be in Prakrtz and Jeeva, 
and since it is also recognized that Brahmanis a 
distinct entity, it is not the same as the other two.” 
l0. ‘Since it is said that Muktas can approach 
Him." 

I]. “Since one stays (firm without eating or 
enjoying) but the other eats and enjoys." 


]2. ‘Tf it is argued that since Jeeva is taken 
up for discussion here that Dahara is the same as 
Jeeva, no such inference should be made, because 
the attributes (mentioned here) of Dahara can not 
be found in Jeeva.” 


]3. ‘‘ If by the passage following, it is sought 
to be inferred that Jeeva possesses the same quali- 
ties, be it known that the passage speaks of one who 
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possesses the qualities (mentioned) afterwards. This 
(possession of qualities) comes into existence only 
after the emergence to sight (or light) of the (J«va's) 
Swüarooba, his natural qualities. 


l4. “Since Jeeva and Iswara are spoken of as 
distinct even in Sleep and when Jeeva gets out of 
the body." 


I5. “Since heis described by the words, ‘Lord’, 


l6. ‘It is certainly above and distinct since it 
is often plainly described as separate.” 


I7. ‘Since, as Badarayana says, the Sastras 
instruct us of a superior Atman, other than 
Jeevatman, the goal to be attained can be attained 
only by Vidya or knowledge and not by Karman 
(action) alone. It is clear from the Védanta that 
Vidya is always mentioned only in conection with 
the Supreme Being." 


]8. “A Mukta attains Samya (alike status) 
with God except for the function of creation, 
protection and destruction. When sepeaking of 
God, these functions are referred to; and there is 
no mention of Jeeva at that place (in that context). 


l9. Jeeva’s attainment to God is (restricted) 
only to the enjoying of bliss.” 


By these and like Sootras is the proposition 
established. 


The above passages (which clearly show distinct 
-ness as pointed above) can not be said to be used 
in relation to Avidyz (Ignorance) (according to 
Sankara) or to upzdhi (some intervening cause) 
(according to Bhzskara) For, even when speaking 
of a Mukta (the enlightened, i. e., freed from Ignor- 
ance, or of one not affected by Upadhi some 
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6 “வேறாக ஓதப்பட்டதால்‌ Camar s, 

“ஜீவனுக்கு மேம்பட்டவனை உபதேசித்திருப்பதாலே 
விதயையினாலேயே புருஷார்த்தம்‌; STUDS een அ; வித்யைச்‌ 
சொல்லுமிடக்களிலெக்கும்‌ அப்படிப்பட்ட வனையே காண்ப 
தால்‌ என்பது பாகராயணர்‌ கொள்கை.” 


!^ 4முக்கணுக்கு ஸ்ருஷ்டி. ஸ்திதி ஸம்ஹாரமெனப்படும்‌ 
உலகவ்யாபாரம்‌ நீங்கலாகவே ப்ரம்ம பரமஸாம்ய மாம்‌. ஈசிவ 
ரனேச்‌ (Game) pub Lin GS உலகவயாபாரங்களான அவற்றைச்‌ 
சொல்வதா லும்‌; அங்கு ஜீவனைப்‌ பற்றிய ப்ரஸ்‌ கசாவமில்லாமை 
பாலும்‌.” 

१9 Sen Mar HLA EEO மட்டும்‌ ஜீவனுக்கு ப்ரஹ்ம ஸாய்ய 
மென்பதற்கு ஸாதகமிருப்பதா லும்‌? 


எனறவாற௮ள்ள ஸுூதரங்களைக்கொண்டு. 


ஆடலும்‌ (சாங்கரமதத்தின்படி ) அவித்யையினாலே கல்ப்பிக்‌ 
கப்பட்ட தாகவோ, (பாஸ்கரமதப்படி | உபாதியினாலேற்பட்ட 
தாகவோ இருக்கும்‌ GUS SF கொண்டு இங்கனம்‌ வெவ்வே 
ரகக Ja- DI ६0 சொற்கள்‌ கதோன்றினவெண்னல்‌ SET. 
(ப்ரம்மம்‌ ஒன்றே யுள்ளது. Boos யறியவொண்ணாதபடி. 
செய்கிறது மாயை. இதுவும்‌ பொய்யே. இம்‌ மாயையி 
னின்றே இந்த ப்ரபஞ்சமெல்லாம்‌ ஏற்படுவதால்‌ ப்ரபஞ்சமும்‌ 
பொய்யே. அத்த ஒரு ப்.ரம்மமே அவித்யை யென்ற மாயை 
யினால்‌ மறைக்கப்பட்டு ஜீவகைத்‌ தோற்றம்‌ பெறுதிறது. 
மாயை NET BUT] கனி ஜீவனுபில்லை என்பது சாங்கரமதம்‌. 
(உலகம்‌ பொய்யன்‌ mi. ப்ம்மமொன்றே உலதிற்‌ காணும்‌ 
ஸகல ப்ரபஞசமாக வாம்‌ ப்ரக்ருதி யென்ற MOF வஸ்து 
வாக மாறுகிறது. அதனின்று உலகமுண்டாகிறது பலவகை 
சரீரங்களும்‌ இர்திரியங்கர மெல்லாம்‌' உண்டாஇன்றன. அந்த 
ட்‌ சம்மமே வெவ்வேறு தேஹேக்தரியா தகளெனப்படும்‌ உபாதி 
களாலே வெவ்வேறு ஜீவனாக்கப்படுறெ தா, ஒரே ஆகாயம்‌ 
குடம்‌, மடம்‌ முதலான பிரிவுகளாலே போல? என்பது 
பாஸ்கர மதம்‌) இப்படி உண்மையிலில்லாமையாலே 
பொய்யான அவித்ையையெனறதொன்று ஒரு ப்ரமமத்தி 
னிடமிருந்கு பல ஜவனகளைக்‌ கல்பபித்துக்‌ காணவைக 
கதி meurt; பக்ஷமும்‌, “ப்ரம்மத்தினிடமிருந்தேற்பட்ட அந்‌ 
665 தேஹேர்‌ திரியக்கள்‌ போன்றவற்றால்‌, குடம்‌ விடு முதலான 
வற்றால்‌ அகாயத்திற்போலே பேகம்‌ கதோற்றுகிறதத்தனை? அவ 
வுபாதிகள்‌ விலனெபோத ஒன்றாய்விடும்‌? என்ற பக்ஷமும்‌ 
பொருந்தா, 6l லலா அவிதயைகருரம்‌ உபா தகரும்‌ கழிந்த (EPE 
கனைக்‌ கூறுமிடத்து பேதத்தை ஸாதித்திருப்பதாதலின்‌ _— 
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| இந்த ஞானத்தைக்‌ கொண்டு எனக்கொத்த நிலையைப்‌ 
பெற்றவர்கள்‌ ஸ்ருஷ்டி காலங்களில பிறப்பதமிலலை; ப்சளய 
காலத்தில்‌ கெடுவஅமில்லை,” (தை) என்றை ஸ்மிருதி வாகயம்‌ 
பேதத்தை ஸ்பஷ்டமாகச்சொல்லுறெஅ. 


2 “எல்லாம்‌ லயித்தபோது ஞானியானவன்‌ புண்ணிய 
மாபங்களை உதறிவிட்டு அழுக்கற்றுச்‌ APES ஸமதீவத்தைப்‌ 
பெறுகிறான்‌”, என்றெ சருதி வாக்யமும்‌ MEET SLD பேதத்தை 
& BE m.s. 


இதனைக்‌ ௪ம்க்கண்ட ஸுக ரக்களிலும்‌ கண்க. 


४ *முக்கணால்‌ நெருக்கி 60 LU) bE h DOU CBF செல்லி 
யிருப்பதாலும்‌?, 

* ४ மேல்வாகயத்தினாலோ வென்னில, அங்கு சுயரூபம்‌ 
ஆவிர்பவித்திருப்பவன்‌ சொலலப்படுவான்‌”, 


5 ६ பரஞ்சோதியை யடைகது பெறுவன சுயரூபத்தின்‌ 
ஆவிர்பாவமே. (புதிதொன்றுமிலலை); ஸ்வே௩ எனகற சொல்‌ 
இரு பபதாதலி ன : 9 


9 முக்தன்‌ ஜகதவயாபாரமிலலாகவன்‌; அகைச்‌ சொல்லும்‌ 
ப. சகரணமெல்லாம்‌ ஈச்வமனைச்‌ சார்ந்திருப்பகாலும்‌, ஜீவனுக்கு 
. ds ஏ s a 
ADOS ப்ரஸ்தாவமிலலாமையாலும்‌”, 


: அனுபவகத்தில்மட்டுமே ஜீவப்மம்மங்களுக்கு SWT tp ul 
மென்பதற்கு ஸாதகமிருப்பதாலும்‌.? 


Quar p அவித்யை, உபாதி யெலலாவற்றினின்‌ அமை விடு 
பட்டவளுக்கே GUS £5 em क्र ஸாதித்திருப்பகால்‌ வேசம்‌, 
ஸம்ருதி, ஸூத்ரம்‌ இவற்றில்‌ எக்கும்‌ பேதமே உரைக்கப்பட்‌ 
டி ருக்கிறபோது சேதறம, geen, ஈச்வரனென்‌ 0 कक का नर 
களுக்குள்ள பேதம்‌ இயற்கையாகவுள்‌ ளதென்றே நிர்ணயிக்‌ 
கப்படுகிறது. 


ஜக்யம சொல்லும்‌ வசனங்களுக்கு இதனால யாதொரு 
AMC or தழுமமில்லை.) ப்‌ 


“ப ரம்மத்தினாலான பிறப்பும்‌ பின மப்பும்‌ இறப்புமுள் ள 
($ » ७ ௯ क्क ஓ . * 2 
தாலே இவவுலகெல்லாம்‌ ப்ரம்மமே என்று சாக்இயுடன்‌ உபா 
ஸனம்‌ செய்யவேண்டும்‌”, 
2 *பரிணாமன்கறாம்‌ பெயர்களும்‌ வியவஹாரத்திற்காக( = 
உலகயாத்திரைக்காகக்‌) கொள்ளப்படுறன. மண்ணாக விருப்ப 
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intervening cause), the distinction of Brahman from 
the Mukta is maintained.” 


The above can not be said to be true (acceptable). 
For the distinction is clearly stated in the smrtzs and 
Srutis, 


l. “Having acquired this knowledge, they 
attain likeness with Me—they are not born at the 
creation, nor destroyed at the Pralaya (Universal 
destruction) again,” 


2. “Then the devotee, having shaken himself, 


free of all good and evil, and becoming pure, attains 
full likeness of God,”— 


as well as in the Sootras, 


3. “Since it is said that He is approachable by 
Muktas." 


4. “If it is argued that according to the follow- 
ing passage, Mahara would be Jeeva, the 
answer is that the following passage deals 
with such J'eeva as obtained his natural form 
afterwards." 


5. “On reaching Him only the natural form 
appears, because of the term “ Swéna’’. 


6. * Except the function of creation, as it 
is referred to when speaking of God and 
no mention there of Jeeva ” 


7. “Since Jeeva’s attainment to God is restricted 
only to the enjoying of bliss’. 


Note, * According to Sankara, Avidya or ignoranee makes us things 
really non existent as real and existing, and when that Ignor- 
ance is removed, the True oneness will become manifest. 


According to Bhaskara—all Jeevas are but portions or parts of 
Brahman, like the air (Akasa) found ina pot, house etc.; and 
again when the pot or house is removed, the air in it bocomes 
one with the Universal atmospheric air. Like this, the jeevas 
become one with Him at the time of the Flood (pralaya or end 
of the world) or of release or liberation, 
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Hence, it must be concluded that the intention of 
the Srutis, Smrtis and Sootras is that the distinction of 
Chit, Achit and Iswara from each other as maintained 
by them, is natural and not caused by Avidyd or 
Upadhi. Even when speaking of a Mukta In the state 
of enlightenment, or freedom from Ignorance, the 
distinctness of Brahman from Mukta is maintaincd. 
So also is the case of Upadhi. 


There is nothing against the above conclusions 
in the passages which seem to speak of oncncss. 
The passages mostly relied on are :— 


I]. “ Meditate peacefully on Brahman as being 
all the Universe, as it is ‘created, sustained and 
destroyed by Him." 


2. ‘Assumption of various forms and assigning 
of different names are all for mere utility or worldly 
convenience. Whatever the transformation (vessel 
forms) the earth,or mud may assume, the substance 
is earth alone and no other." 


3. “Oh Somya! in the beginning, this whole 
Universe existed as a substance, lone without a 
second. It desired, let me become many’; let me 
be born’. Then It created Tejas’. 


4. “Oh Somya! all these creations (Prajas) are 
created of Sat, dependant on Sat, and get absorbed in 
Sat. All these have Him as their Atman (soul). He 
is Unperishing, Changeless. He is the Atman. Ob 
Swetaketu! thou art He." 


5. “Understand Jeeva called Kshetragna also 
is Myself.” 


6. “That the world is not other than Brahman 
is clear from the passage containing Arambhana...... n 
From and by the above passages, it is clear that 
Brahman is the Primaeval Cause and all the Universe 
of Chetana and Achétana is the Result; and the result 
is no other (in the matter of Substance) than the 
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தென்பது எல்லாப்‌ பரிணாமக்களிலுமுள்ளதாகையாலே ஸத்ய 
மெனப்படுதிற து”, 

9 ஸோமயாகம்‌ செய்யத்தகுதியுள்ளவனே ; ( அல்ல த! 
& ir & தனே !) இவவுலகு உலகாவதற்கு முனனே இரண்டாவது 
வஸ்‌ அவின்றி ஒன்றாகவே ஸத்தாகவே யிருந்தது. ௮௮, ^ கான 
வெகு வாகக்கடவேன்‌ ; (௮கர்காக) பலவாகப்‌ பிறக்கக்கட 
வேன்‌ * என நினைத்தது. ௮௮ தேஜஸ்ஸை ஸ்ருஷ்டி.க்கது.? 


* :ஸோம்யனே! இந்த ப்ரஜைகளனைத்தும்‌ ஸத்தினின் று 


பிறந்தவை; ஸத்தை அதாரமாகவுடையவை; ஸத்திலே லயிக்‌ 
சன்றவை. இதெல்லாம்‌ அதை அதீமாவாக உடையது. 
As ஆத்மா. ச்வேதகேதவே! நீ os aur, 

5 ‘Cam தாஜ்ரனெனப்படும்‌ ஜீவனையும்‌ கானென்றறி 


வாயாக), 


6 griu’ என்ற சொல்‌ முதலியவைகளால்‌ உலகத்‌ 
இற்குப்‌ பிரம்மத்தைக்‌ காட்டிலும்‌ வேறுபாடில்லை யென 
விளவ்கும்‌.?-- 


என்றவாறு பரப்ரம்மம்‌ காசணமென்றதம்‌, சேதத அசே 
சுகமயமான பிரபஞ்சமணைததும்‌. காரியமென்றதும்‌, கார 
ண gon So. கார்யம்‌ வேறன்டுறன்றதும்‌ முன்‌ சொன்னபடி 
சித்க-அசித்து-எஈச்வரர்களுக்கு பேதத்தை நன்கு இசைந்த 
போதே பொருநக்திவிடும்‌. 


வனெனில்‌, எச்தத்‌ snr gin சித்தும்‌ அசத்தும்‌ பரமாக்‌ 
மாவின்‌ உடலென்றதும்‌, பரமாத்மா அவற்றின்‌ அத்மா 
வென்‌ ற அம்‌... 


யாவன்‌ பூமியிலிருப்பவன um eu C) ருவனுக்குப்‌ பூமி 


உடல ;’ 


“யாவன்‌ ஜீவாத்மாவிலிருப்பவன்‌ ; யாவணொருவனுக்கு 
ஜீவாத்மா சரீரம்‌; யாவன்‌ அதீ மாவை உள்ளிருக்து GT aS) oar 7 oar ; ° 
* யாவனொருவனுக்கு அவ்யக்தம்‌, அக்ஷரம்‌, மிருத்யு என 
மூலப்‌ ரக்ருதியின்‌ உட்பிரிவுகள்‌ உடல்கள்‌]? 
* இவன ஸாவப்ராணிகளினுள்‌ இருக்கும்‌ ஆத்மாவும்‌ 
பாபங்களை யணுகாதபடி செய்னெறவனும்‌, பமமபதத்திலிருப்ட 


வனும்‌ ஒர்‌ G Sal QUT oor நாராயணன்‌, 


3 ஸர்வஜாங்களுக்கும்‌ உள்ளே புகுந்து TETEL 
ஆதீமாவானவன்‌' 


i வேதாந்த தீபம்‌ 


என்றவை போன்ற வேதங்க ஸினாலேயே உ. பதேசிக்‌ e) 
பெற்றன. ஆகையாலே ஸுூக்ஷமமான (தண்ணிய) dou 
அள்ள சேததாரசேதகக்களை e aré को ळ॑ (०) es odor Lou GU 
பரமாத்மா கரரணமா௫இ அந்தப்‌ பரமாத்மாவே பேருருவுறற 
சேதநாசேதநங்களை யுடலாகக்கொண்டு BTTP மா को (mp ear. 
ஆதலால்‌, காரண நிலையிலும்‌ கார்யகிலையினும CETLIT 
களை உடலாகக்‌ கொண்டு அவை விசேஷணங்களாகவும்‌, कच्या 
விசேஷ்யமா (பிரதானமா)கவும்‌ தோன்றும்படி எல்லாச்‌ சொற்‌ 
களாலும்‌ சொல்லப்படுகிருன்‌. உடலைச்சொல்வதற்காக வற 
பட்ட சொற்கள்‌ அவ்வுடலைமட்டு மின்றி அதன்‌ ஆத்மாவையும்‌ 
சொல்லுறெதஜென்பஅ அனணுபவத்திலுமுள்ள ௮. தேவன்‌; 
மணுஷ்யன்‌, இர்த்ரன்‌, ஜேவதத்தீன்‌ என்றாற்போலுள்ள பதங்கள்‌ 
HESES உடலையும்‌ ஜீவாதமாவையும்‌ கூறுகன்றனவே. உட 
லென்பதுமட்டுமல்ல, சாதி, குணம இவற்றைச்‌ சொல்லும்‌ 
சொற்களும்‌ அவை விட்டுப்‌ பிரியாதபடி அவற்றிற்கு அதார்‌ 
மான வஸ்துக்களையும்‌ சொல்லும்‌ ‘baw என்றால அறு 
கிறத்தையும்‌ நிறமுள்ள வஸ்‌ அவையும்‌ சொல்லுகிறது. இப்படி 
மிருப்பதாலே பாமாத்மாவைச்‌ சொல்லும்‌ சொற்களையும்‌, 
மற்ற வஸ்‌ க்கள்‌ எல்லா வற்றிற்குமுள்ள சொற்களையும்‌ ஒரே 
பெசருளைக கூறி விசேஷண விசேஷ்யங்களாகவாக்கஞுவது முதற 
pruri மிகவும்‌ பொருததமுடையதாயிறறு. 


இவவர்த்தத்தை வேதமே விவரிக்கின்றது. எங்கன 
மெனில்‌_— 


| “ஜீவனை யுடலாகக கொண்டு நான்‌ ஓவ்வொன்றிலு 
முள்னே USBF உருவமும்‌ பேரு Cu DuA mws. 


2 “அதனை ஸ்ருஷ்டி செய்து அதனுள்‌ சேயே புகுந்தான்‌; 
SF சேதகமாகவும்‌ அசேதகமாகவுமானான்‌.? எனவுள. 


உட்புகுந்திருப்பதாலே சேதகாசேதநக்களைச்‌ சொல்லும்‌ 
சொற்களாலே சொலலப்படுகிறகதக்கனை யல்லது சேதகாசேத 
க்களும்‌ அவனும்‌ ஒனறாுயிடுவதில்லை. எல்லாவற்றிற்குமுள்‌ ளே 
VDA அவற்றை உடலாக உடையவனாயிருப்பகாலே அவற்‌ 
Bia சேர்ச்து தானே அவற்றிற்கான சொற்களின்‌ தேர்ப்‌ 
பெொருளாகிறானென இதன்‌ பொருள்‌. 


£கான்‌ வெகுவாகிறேன்‌” என்ற ஸங்கல்ப்பமுமம்‌, காமவ்களா 
னும்‌ உருவங்களாலும்‌ பிறிவற்று ஸூக்ஷமங்களான Ce sur 
(कळकळ टना உடலாகப்‌ பெற்றதாலே ஒருவிதமா UBC Ha 
WEG, பலவாகப்‌ பிரிக்க காமங்களையும்‌ உருவங்களையுமுடைய 
சேதநாசேதநம்களை உடலாகக்‌ கொண்ட படியிலே வெகு 
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Cause. The above passages are reconcilable even 
and only in the view that there is distinctness between 
Chit and Achit on one side and Jswara on the other. 
For, it is demonstrated that also Chit and Ach: are 
Sareera (Body) of Iswara (Paramatman) and that 
Paramatman is the Soul (within them)., Thus it is 
sald: 


I. “Who dwells on the Earth; WHOSE body is 
the Earth." “WuHo dwells in Soul (Atman)—W HOSE 
body is (this) soul, WHO, indwelling, commands the 
Soul." ‘Who has as His Body Avyakta, Akshara and 
Mrtyu (the three divisions of Moola Prakrti). 


2. Who is the Soul indwelling all beings, Who 
repels (destroys) all Sins—the Dweller of Parama 
Pada (the Highest Bliss), the one God, Narayana.” 


3. “Who, having penetrated, rules over all Beings 
and so is the soul of All.” 

Thus having Chétana and Achetana in their subtle 
forms as His bodies, the Paramatman becomes the 
Primaeval Cause of all; He also becomes the Effect 
(or Result) by taking all these in their Sthoola (or: 
material) forms as His bodies. In both the stages of 
Cause and Effect, He has, as for His body, all.the 
Chetana and Achétana, and they become His attributes. 


Thus by the use of the words stating Chatana and 
Aehetana what is really meant is the Paramztman, 
Chetana and Achétana being His attributes. For 
example, take the sentence “Earth is Brahman.” Here 
the Word ‘Earth? means not merely the worldly 
Achétana, but it means the Brahman (the Principal) 
with Harth as its attribute. Again, in the sentence 
“Swetaketu is Brahman” the word Swétaketu denotes 
Brahman within Swetaketu. Thus, as attributed, 
Brahman: is the principal (primary) meaning of all 
these words. 


This truth is well demonstrated by even Srutis 
themselves thus: 
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l. “Brahman said: ‘Let me bring about Names 
and Forms taking the Jeeva as my body and cntering 
into each created thing, ” 


9. “Having created Chetana and Achétana, He 
penetrated, and having penetrated into them He 
became Chéfana and Achetana." 


Since it is said that He enters into them, it is 
clear that He is different and distinct from Chétana 
and Achetana; and the words can not carry the 
meaning that He and the Chetana and the Achetana, 
are One and the same. The real meaning, therefore 
is that He enters into them and possesses them as His 
bodies and hence by this connection with them, He 
becomes directly described as them. When He is 
described as One (in Pralaya), it is so because of his 
having the Chat and Achit as His bodies in the stage 
before their assuming the distinct material forms 
and names; He wishes to be many by having the 
same Chit and Achit as His bodies in their present 
forms and names. So His wish of creation is 
expressed as “Let me become many.” 


By the passage ‘Bahu syam’ which denotes the 
wish of ONE to become many, what is meant is that 
what was ONE having as its Body the Chit and Achzt 
in their subtle forms before they assumed the distinct 
shapes and names becomes many having as its body 
the chit and achit divided into distinct names and 
forms. (This is to say, He is ONEand His Body, which 
is Chit and Achit, becomes many). 


This is the way indicated by the learned in the 
Vedas— This is the Vedic truth. 


But there are those who say of the Brahman (that 
has been mentioned to be investigated herc) that 
Brahman stands by itself without anything else cxist- 
ing, without being distinguished “from any other, with 
no qualification or quality, and no form, but merely 
as a Seli-[lluminating Eternal Knowledge (with no 
ending or destruction). 


வேதாந்த தீபம்‌ 6 


விதமாக அவதைப்‌ பற்றினதே யல்லது, ப்ரம்மமே சேதநா 
சேதகங்களின்றியே தானமட்டுமே முதலில்‌ இருக்கது பிறகு 


வெஞுவாக = இவவளவு ப்‌. ரபஞ்சமாக ஆவதைப்‌ பற்றி யன்று. 


இதுதான்‌ வைதிக ஸித்தாந்தம்‌. 
சாங்கராரதி பிறமதங்களின்‌ பொருந்தாமை. 


இப்படிப்பட்ட ப்ரம்மம்‌ இங்கு விசாரிக்கப்பட்டிருக்க 
இசை விட்டு, விசாரிக்கப்படவேண்டியதகாகச்‌ சொன்ன பிரம்ம 
மானது தன்னைத்‌ தவிர வேறெொன்றுமே யில்லாமையாலே 
ஒன்றை (தனனை) விட வேறுபட்ட தேதேனுமொரு விசேஷழு 
மின்றி நிர்குணமாய கிர்விகாரமாய்‌, தானே ப்.ரகாசுிக்கன்றகாய, 
அழிவற்றதாய்‌, வெறும்‌ ஜ்ஞானமாகவே யிருப்பதொன்ற என 
யாவர்‌ சொல்லுகனெறார்‌* அவர்களுக்கு ஸத்ரங்களெல்லாமும்‌ 
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* இந்த மதங்களைச்‌ சுருக்கமாக ஸ்ரீ mapu TJ T 
வேதார்‌ த்த ஸங்கரஹத்திலே ஒரு ச்லோகத்தில்‌ குறித்தரு 
ளினார்‌. அந்த ச்லோகமாவத- 


€ பரம்‌ ப்ரஹ்மைவாஜ்ஞம்‌ ப்ரமபரிகதம்‌ ஸம்ஸரதி கத்‌ 
பரோபாத்யாலீடம்‌ விவசமசுபஸ்யாஸ்பதமிதி 
ச்ருதிர்யாயாபேதம்‌ ஜகதி விதகம்‌ யோஹநமிதம 

s Gur யேகாபாஸ்தம்‌ ஸ ஹி விஜயதே urapmaph?? 

. என்றதாம்‌. இதில்‌ முதற்பாதத்தில்‌ சாங்கரமதமும்‌ இரண்டாம்‌ 
பாதத்தில்‌ பாஸ்கர யாதவ பக்ஷங்களும்‌ குறிக்கப்பட்டன. 


இதன்‌ பொருளாவது ப்ரமமம்‌ ஒன்றே உண்மையாய 
உள்ளது. சேதநர்களோ,  அசேதாரர்களோ,  ப்ரம்மத்தின்‌ 
குணங்களோ உண்மையில்‌ இல்லை. அந்த ப்ரம்மம்‌ அஜ்ஞானம 
என்ற அவிதயைக்கு வசப்பட்டு இப். ரபஞூசமாகிற பல ப்ரமங 
கருக்கு இடமாகிறது. ஆகவே ஜிவனாகவும்‌ ஆகிறது. உண்‌ 
மையில்‌ இதெல்லாம்‌ பொய்யே என்றது சாவ்கரமதம்‌. ப்ரம்ம 
மொன்று தான்‌ உள்ளது. அகிலும்‌ அஅவே உலகமாகிற 
படியால்‌ உலகமும்‌ உண்மையே. ௮௮ தேஹம்‌ இந்திரியங்கள்‌ 
உள்பட. பல ௮சேேதநப்ரபஞ்சமாக மாறி ஓவ்வொரு தேஹததி 
னாலும்‌ பிரிக்கப்பட்டுப்‌ பல ஜீவனகளாகிறது என்றது பாஸ்கர 
மதம்‌. அசேதநக்களைப்‌ போலே சேதகர்களாயும்‌ ப்ரம்மம்‌ 
மாறிவிடுகிற௫. ஜீவன்கள்‌ ப்ரம்மத்தினின்று பிறந்திருப்பதால்‌ 
௮துவே எனப்படல்‌ கூடுமென்பது யாதவப்ரகாசமதம்‌. இம்‌ 
மூன்று மதங்களும்‌ வேதத்திற்கும்‌ யுக்திக்கு மிணங்கா வென்று 
விரித்துரைத்த மஹான்‌ ஆளவர்தார்‌ என்றதாம்‌ 


a வேதாந்த தீபம்‌ 


MOSES ONDE ஸர்வவேதவாக்யககளும்‌ 
பொருந்தா. முதலில்‌, 

l ६ இவவுலகின்‌ பிறப்பும்‌ இருப்பும்‌ இறப்பும்‌ எதனாலோ 
அது ப்ரம்மம்‌”, 

2 சாஸ்‌ இரங்களைக்‌ கொண்டே யறியப்படக்கூடயதாகசை 
யாலே”, 

8 அத்தன்மையிருப்பதும்‌ வேதாந்தங்களிலே அதை 
ஆனக்தரூபமான பெரும்பேறாகச்‌ சொல்லியிருப்பதா லே”, 

4 அந்தக ப்ரம்மமானது மூலகாரணமாக ஸாகக்யா களால்‌ 
ஊஹிக்கப்பட்டிருக்கும்‌ APPLIED யன்ன, ஸ்ருஷடிக்குக்‌ 
காரணமாய்‌ அற்புதமான ஸங்கற்ப சக்தியுள்ளதாதலின, 
என்றவை தொடக்கமாக முடிவிற்‌ சொன்ன, 

5 ! உலூனைப்‌ படைப்பன முதலிய செயல்கள்‌ ப.ரமாதமா 
வுக்கே; முக்தனுக்கில்லை. ஈச்வரப் சகரணத்திலேயே அவை 
சொல்லப்பட்டனவே, அங்கு முக்தனுக்கு இடமில்லையே”, 

6 ஹேோுகாதபவத்தில்‌ மட்டுமே முக்தனுக்கும்‌ பசப்‌.மம்மத்‌ 
துக்கும்‌ ஒற்றுமை யெனபதற்கு ஸாதகமிருப்பதானும்‌”, 

T * முக்தனாய்ப்‌ பரமபதம்‌ சென்‌ men gp FCS b திரும்ப வருவ 
தென்பதில்லை. அங்கனமே ப்ரமாணங்கள்‌ இருப்பதால்‌" 
என்றவை வரையிலுள்ள ஸ௫&த்ரங்கனெல்லா फल 
ப்ரம்மத்திற்கு, உலஇற்குக்‌ கார ணமாயிருக்கை, உலகமாவதாக 
ஸங்கல்ப்பம்‌ செய்கை (முதலான அளவற்ற குணங்களை = afi o + 
ஷங்களை விளக்குவதில்‌ கோக்குள்ளனவாகையாலே MOTIF 
சொடர்ச்சிகள்‌ யாவும்‌, 

WOATETIT எடுத்தக்‌ காட்டியலையான, 

Po பமப்மம்மத்தினிட மிருந்து பிராணிகளெல்லாம்‌ பிறக்‌ 
ன்றன), 

2 “காண்‌ வெகு வாவேன்‌, பிறப்பேன்‌ என்று emma coti ம்‌ 
செய்தது ௮௮ 
67 eor (mp D போலுள்ள (Dau Fair & LIEJ (52 
DATS ChE CHIC) பாருக்தாவே. 

இணி இவ்வாறு கூறலாம-சாந்தோக்யத்தில்‌ on ball son wy 


யில்‌ ஒன்றை யறிவகாலே எல்லாம்‌ அறியப்படுமென வறு இ 
வே, இ. + 
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This argument isirreconcilable with the sootras 
from beginning to end in the Sareeraka Sastra and the 
passages of the Védas such as, 


]. “That is Brahman which is the cause of the 
birth, existence and destruction of this world." 


2. “Since He is known only from the 
Scriptures.’ 


3. “The above is certain sincein the vedas He 
is described as a glorious thing having the natural 
characteristics of Eternal Bliss." 


4. Sat is not Moola Prakrti, but Brahman only; 
since it is stated as having “Wished” (as only a 
sentient Being can wish) 


5. “ A Mukta attains Samya (a like status) with 
God except for the function of creation, protection 
and destruction. When speaking of God the above 
functions are referred to; but there is no mention of 
Jeeva at that place (in the context). 


6. “Since it is remarked that the Mukta (the 
heleased) attains likeness with Him only in the 
matter of enjoyment (of Bliss)." 


7. “ It is laid by the Sacred Word that (the 
Mukta) does not return (to the Earth)." 


These and similar Sootras point to the one fact 
that Brahman is the Primaeval Cause of the’ Universe 
and that by His Will He becomes Many, i.e. He 
brings the World into existene etc. These are the 
(very many) attributes attaching to Him. 


He derives enjoyment by placing Jeevas freed 
from Samsara along with Him in His place. 


Besides, the Srutis quoted by the S'ootrakara, say: 


l. “From Him spring all Beings.” 
V. D.—2. 
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2. “It wished, ‘I shall become Many and shall 
be born," etc. 


From such and many other passages it is clear 
that the idea of oneness, as explained by Advaztins 
is irreconcilable with several of the texts. 


Again, it may be argued thus:—In Chandogya- 
Sadvidya the words Yena Asruiam Srutam assure 3 us 
that *When this is understood, all is understood" For 
example, (it is said) if you know what the (substance 
of the earth or) mud is, you know the nature of the 
thing made of the mud, i. e. pot, pan and saucer-like 
cover and that they are of no different substance from 
the earth; so also, by attainment of knowledge of 
Brahman, you will know the nature of the whole 
Universe consisting of Chetana and Achétana (being 
not other than that of Brahman) It follows from this, 
they say, that before the creation of Chétana and 
Achétana there was only one thing in existence (with- 
out any division) and that Brahman willed to become 
the Universe and so created Itself into this Universe. 
Then the Universe came into existence, just as pots 
and pans (came) into existence out of the mud. jt 
must therefore be concluded, (they say), that all this 
Universe is nothing but this Brahman and from the 
lesson taught to Swetaket« by his father, “Therefore 
all the Universe is Ir. It alone is the Truth. It is the 
Atman. It is you”, what is to be deduced is that 
Brahman Itself became the many objects (of the 
Universe.) 


If it is queried as to how a Brahman without 
shape and no variable forms becomes the Many 
objects, it may be answered, (they say again) follow- 
ing the philosophy of Sankaracharya that in truth, 
It does not become Many and It merely looks so 
(not real) on account of Maya (Ignorance); or it 
may be answered following the philosophy of Bhaska- 
racharya, "Just as the same atmosphere becomes 
divided into portions and gets conditioned into the 
atmospherics in a pot or in a room (and when the pot 
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யிட்டு, “ஒரு மாண்கட்டியினால்‌ செய்யப்பட்ட மொச்சை, 
பானை, மடக்கு முதலானவைகள்‌ மண்கட்டியாயிருந்த வஸ்‌ 
அவை விட வேறல்லவாகையாலே மண்கட்டியை யறிந்ததே 
அவற்றை யெல்லா மறிந்ததாறெகதே. அதைப்‌ போலவே, ப்ரம்ம 
ஜ்ஞான ததினாலே சேதகாசேதகமயமான உலகு முழுகும்‌ 
உணர்க்தபடியாகிறது என அதனை நிரூபித்த, ஆகையாலே 
மொர்தை முதலானவை உண்டாவதற்கு முன்னே மண்‌ ஒன்றே 
யிருர்ததுபோல்‌ Pass சேதநாசேதந ப்ரபஞ்சம்‌ பிறப்பதற்கு 
முன்னே có வஸ்து ஒருவித பேதமு மின்றி யிருந்ததெனச்‌ 
சொல்லி, 


௮௮ வொன்றே, மண்ணொன்றே மொச்சை முதலியனவாக 
ஆவது போல்‌, தானும்‌ பலவாக ஆகவேண்டுமென நினை தஅத்‌ 
தன்னை உலகமாக ஸ்ருஷ்டித்துக்கொண்டதெனவும்‌ கூறி, 


: ஆகையாலே இவவுலகெல்லாம்‌ அஅவே; அதுவே உண்‌ 
மையானது; அதுவே ஆத்மா; 2g) நீ்‌ 


என்று ச்வேசகேது என்ற மகனைக்‌ குறித்து அவன்‌ தகப்‌ 
பனார்‌ கெளதமர்‌ உத்தாலகர்‌ சொன்னதிலிருக்து பிரம்மமே 
பல ஜீவன்களாக ஆனமை Mor BHR os றதே. 


ஸை நிரவிகாரமான ஒரு ப்ரம்மம்‌ பலவாக எங்கனமாகு 


மெனக்‌ கேள்வி பிறக்கும்‌. அதற்குப்‌ பரிஹாரம்‌ 


சாங்கரமதததைப்‌ பின்பற்றி, * உண்மையில்‌ பலவாக 
வில்லை. மாயையினால்‌ ௮வ்கனம்‌ தோற்றுகறது மாத்திரம்‌? 


என்னலாம்‌. 


அல்லஅ பாஸ்கர மதத்தைப்‌ பின்பற்றி, ‘eer ஆகாய 
LDT GUT மாடங்களாலும்‌ மாடங்களாலும்‌ மற்ற வஸ்துக்களாலும்‌ 
பல பாகங்களாகவானது போலிருக்கின்றசே, gyp போலே 
ஒரே ப்ரம்மம்‌ 2666s தேவ--மனுஷ்யா திகளான பல தேஹவ 
களெனப்படும்‌ உபாதிகளாலே பிரிக்கப்பட்டுப்‌ பலவாயிருக்‌ 
ன்றது? என்னலாம்‌. 


| உபாதியாவது ஒரு வஸ்‌ அவுக்கு இயற்கையி லில்லாகதைக்‌ 
தன்‌ சோக்லையால்‌ ஏற்படுத்தும்‌ வஸ்துவாம. ப்ரம்மத்திற்கு 
இல்லாத பன்மையைத்‌ தேஹ்ஙகள்‌ தம்‌ சேர்க்கையாற செய்து 
வைப்‌! தால்‌ கேஹங்கள்‌ உபாதி யெனப்படும்‌. ஸ்படிகத்திற்கு 
இல்லாத வெப்பை AHAA வைக்கப்பட்ட செம்பருத்திப்பூ 
ஏண்‌ படிப்பதால்‌ அம்தப்பூ உபாதியாம்‌. ஜீவனுக்கு இயற்கையி 


lt வேதாந்த தீபம்‌ 


வில்லாத அக்கம்‌ முதலியன காமததினாலேற்படுவதால்‌ காமம்‌ 
உபாதியாகிறசென்றவாறு காண்க: 


ஆகையால ப்ரம்மம்‌ தவிர ५०००७७ வஸ்‌அவும்‌ ஸ்ருஷ்‌ 
டிக்கு முன்‌ இடையாதென்றே கொள்ளவேண்டும்‌ என்றவாறு. 


இத யுக்தமன்று. 4அறிவுள்ளவன்‌, அறிவிலி; Fars enr, 
ரச்வரகதகன்மையறஹவனென விருவரும்‌ பிறவியறறவா CREE 
வற்ற சேதநனான யாவனொருவன்‌ அழிவற்ற பல Ge gan களின்‌ 
மனோசதல்களைப்‌ பூர த்திசெய்கிறான்‌ ? என்ற வேதககள்‌, ஜீவா 
கள்‌ பிறக்காதவர்கள்‌, அறியாதவர்கள்‌, பலா என P BIE! GOT ற 
னவே. குடம்‌ மடக்கு முதலியன உண்டாவதற்கு முன்‌ ஒன்றே 
கவே யிருக்க மண்ணுக்குப்‌ பின்பு பன்மை Cw pur அ போல்‌ 
ஸ்ருஷ்டிக்கு முன்‌ ஒன்றே யிருக்க HES ஒரு ப்சமமத்திற்கே 
ஸ்ருஷ்டிக்குப்‌ பிறகுப்‌ பலவகை ஜீவர்களானமையைப்‌ பற்றிப்‌ 
பன்மையா மென்னில்‌, ஜீவர்கள்‌ பிறவியின்‌ நதியும்‌ அதியாமலும 
பலவாக இருப்பதாகச சொன்னது (tpa esr Gu. 


ஸுத்ரவிரோ தழமுமாம்‌,-“ப்ரமமமே ஜீவர்களாகச்‌ சொல்லப்‌ 
படுவகரல்‌, ௮துவே தேவர்கள்‌, மனுஷயாகள்‌ என்றவாறு பல 
வாக முடிவதால்‌ தனக்குத்தான்‌ ஹிதத்தைச்செய்துகொள் 
ளாமல்‌ அஹிதத்தையே செய்துகொண்டு அ௮வஸ்தைப்படுகற 
தென்றதாமே' என வினாவை யெழுப்பி, 4ஜீவர்களைவிட. 
வேருகவே சொலலப்பட்டிருப்பதால ப் ரம்மமென்றது மேலா 
னதே? என்றார்‌ ஸு சாகர்‌. 


அக்கனமே ` ஈசவரன்‌ Raraqjr pss ev "epi 
Fores அன்பமுமிருக்கும்படி கேவர்‌ மனுஷ்யர்‌ என்றாற்‌ 
போல உயரசகனவும தாழ்க்தனவுமான பிறவிகளை யமைப்பதால 
புூபாதமும்‌ தயை யறறமையும்‌ அவனுக்கு இசைக்கபடியா 
மென்னவேண்டச, அவமவாகள்‌ முன்‌ செய்க கர்மததைக்‌ 
காரணமாகக்‌ ps தக்க பலனை யன்றோ அவன்‌ அளிப்பது?” 
GT GOT (777 « 


மேலும்‌, “ப்ரளயகாலததிலே எலலாம்‌ பிரப்மமாயொன்‌ 
ரெய்விட்டபடியாலே கர்மமே யில்லை யென்னவேண்டா. கர்ம 
மென்பது APT BUTT STG. gga மிலலை மென்றபடி 
ஒன்ருனமையைக்‌ கூறமுடியாதே. ஜீவர்களை யநாதியாய்‌ ப்ரம்‌ 
மததை விட வேறாக Don FF] கர்மமும்‌ அகசதியென்பார்க்கு 
ப்ரளயத்தில ஒன்றானமையும பொருந்அம்‌. ஜீவர்களும்‌ அநாதி 
யாயிருப்பவமென்றது நன்கு ப்ரமாணவ்களில விளங்குறெது?' 
என்றாரே. 
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or room is destroyed, the atmosphere therein becomes 
one with the general atmosphere) so also the one 
Brahman becomes many, conditioned by Ugadhis: the 
various material bodies of Devas, mortals, etc." 


[Upadhz is a thing which by its association with 
anotber thing creates in the latter & condition which 
it did not possess before. Hence the various bodies 
or forms are the Upadhis of Brahman, for they bring 
about in Brahman a condition (a division or limit- 
ation) which is not its real or natural characteristic. 
For example, if a coloured flower is brought near 
certain spectrum glass it creates the impression of 
colours, the flower is then called Upadhi. As Jeeva 
is not by its nature affected by pleasure or pain, but 
still owing to his Karman he is affected, Karman 
becomes the Upadhz of Jeeva.] 


Hence it is argued that it must be taken that 
before creation, there was nothing else, but Brahman. 


This (argument) is not correct. For, the Védas 
proclaim that Jeevas have no beginning or end and 
that they are many. If it is said that just as the mud, 
which was one before it was made into pots and pans, 
becomes many when the pots and pans come into 
existence, so the Brahman also was one in the first 
instance and became many later, this argument is 
opposed to the position postulated that Jeevas have no 
beginning, no end, and are many. 


It will be against Soofras also: 


४ ८ [n that case, if it is said that the same Brahman 
is Jeeva and that One became Many, it will lead to 
this difficulty that Brahman does not seek Its own 
welfare, l.e., what is good and beneficial, but seeks 
also ill or pain for Itself, and thus brings on itself (a 
load of) suffering. It is on this account the Sootrakara 
posited that Brahman is something different (some 
thing high.) 


To the same effect also is this passage, “Iswara 
grants to some pleasure and inflicts on others pain; 
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gives to some the superior body of Devas etc., and to 
others the ordinary body of mortals etc." This being 
so, the above supposition will lead to attributing to 
God partiality and want of mercy or compassion. This 
is not proper, for it is the accepted saying (truth) that 
He gives to each his deserts (body etc), taking into 
consideration his previous Karman. Nor can we accept 
the position that “at the time of Pralaya (Floods) all 
Karmans are destroyed on account of their having be- 
come one with Him.” For Karman is said to be 
without beginning; and (if that is so) it can not be 
said that it has become one (with God). 


Even if we posit that Jeevas are different and 
distinct from Iswara, and Karman is without beginning, 
the statement that the Universe is one with Brahman 
at the Pralaya (Floods) may be explained and recon- 
ciled by the fact, that this relates to a stage when the 
transformation into Names and Forms has not taken 
place. It is clearly laid down in Srutis and Smrtis 
that Karman is beginningless and the Atman is never 
born and is without death. The argument advanced by 
the other side is self-contradictory, for if is agreed by 
all Vedantins that there is distinctness of Jeevas from 
Iswara. till such time as they attain Moksha. 


Since it is necessary to interpret the words Ekam 
Eva without doing violence to Védas, Sootras and 
the belief accepted by the opponent, the word Ekam 
should be construed as referring to a stage when 
Brahman had not attined distinct Names and Forms 
and the word does not exclude the positive existence 
in subtle form of the Various saktzs (powers,) such as, 
Chetana and Achetana before their assuming Names 
and Forms. In this way only is the reconciliation 
possible. 


Though it is that they accept numerous Jeevas 
during the Floods, and explain it as caused either 
by Ignorance according to Sankara or Upadh accord- 
ing to Bhaskara, it leads to this difficulty that the 
Defects of Ignorance etc., and of pain and pleasure 
etc., become atributable directly to Brahman. 
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ஆத்மா பிறப்பதில்லை யென்பதும்‌ அதன்‌ அழிவற்றமையும்‌ 
வேதவாக்யங்களினின அ விளங்குமெனவு மறுதியிட்டார்‌. 

நீங்கள்‌ கூறுவது உங்கள்‌ கொள்கைக்கும்‌ முரணானது. 
(மோக்ஷக்திற்கு முன்‌ ௮காதியாகவே ஜீவர்கள்‌ வெவ்வேரயிருக் 
ன்றனர்‌ ' என்று தானே எல்லா வேகாந்திகளும்‌ இசைச்‌ 
இருப்பு. 

ஆகையால்‌ வேதம்‌, ஸூத்ரம்‌, தம்‌ கொள்கை எல்லா 
வற்றிற்கும்‌ முரணாகா கபடி ¢ ஸ்ருஷ்டிக்கு முன்‌ Sper GM என்ற 

ற்குப்‌ பொருள்‌ கூறவேண்டியிருப்பதால்‌, “ஒன்றே” என்றது 

தனித்தனியே கஈாமங்களூும்‌ உருவங்களும்‌ பெருமையைக்‌ 
கொண்டு என்றும்‌, நாமரூபங்களின்‌ பிரிவின்றி ஸூிக்ஷ்மமான 
சேதராசேதுங்களென்ற பல சக்திகளிருப்பதை விலக்காததாக 
வம எல்லோரும்‌ இசைவதேயாம்‌. 


அனால்‌ நீங்கள்‌ சொல்லும்‌ வகையிலே அந இயாகவே 
ஜீவர்கள்‌ பலர்‌ இருந்தாலும்‌, சங்கரர்‌ சொன்னபடி, மாயை 
மினலோ, பாஸ்கரர்‌ சொன்னபடி எதேனும்‌ உபாதியினாலோ 
ஒரே ப்‌. ரமமத்திற்கே இச்சு ௮காாதியான பன்மை யிருக்க 
வருறெதென்னப்படுவதாலே, ப்ரம்மத்திற்கு மாயையையும்‌ 
உபாதியையும்‌ இசைச்தகதாகன்றமையால்‌ அதனாலேற்பட்ட 
அறிவின்மை, அன்பம்‌ முதலான தோஷங்களெல்லாம்‌ ப்ரம்மத்‌ 
தற்கே நேராக இருப்பனவாம்‌. (எல்கள்‌ பக்ஷத்தில்‌ ஜீவர்களை 
விட்டுப்‌ பிரியாமலே ப்ரம்ம மிருப்பகானாலும்‌, மாயை உபாதி 
யென்ற காரண மின்றி இயற்கையிலேயே லீவர்களும்‌ ப்‌.ரம்மமும்‌ 
வெவ்வேறு தத்‌ வவமானபடியாமீல தோஷமொன்றும்‌ பிரம்மக்‌ 
தினிட மணுகாதாகையாலே பாப்.ரம்மத்தின்‌ பெருமைக்கு 
என்றும்‌ எங்கும்‌ எள்ளளவும்‌ குறைவில்லை. ) 


ஜ்ஞானமாத்ரமான ப்ரம்மம்‌ ஒன்றே யென்ற பக்ஷம்‌ 
விசாரிக்கப்பட்ட அ. இனி ஸந்மாத்மமான ப்ரம்மம்‌ ஒன்றே 
யென்ற யாதவப்ரகாசபக்ஷம்‌ விசாரிக்கப்படுகிறது. ५ ஸதேவ 
ஸோம்ய ” என்ற வாக்யத்தைக்‌ கொண்டு, * இல்லை யென்தைபடி , 
५ இருக்கது ப்சளயத்திலே * என்று மட்டும்‌ சொல்லக்கூடியதாய்‌ 
மற்ற WG ar ages cir ஒண்றுமில்லாததான ப்‌.ரம்மம அது முதலில 
என்பர்‌ இவர்‌. இது ஸ்ருஷ்டிக்ஞுப்‌ பிறகு ஜீவர்களாகவு 
அசேதநமான உலகாகவும்‌, ஈச்வானாகவும்‌ பிரிகிறது, கடலி 
னின்று SND), அரை, அலே யென மூன்று பிரிவுகள்‌ 
போலே. 


இப்பக்ஷத்தில்‌ குடம்‌, மடக்கு, மொந்தை என்றவற்‌ 
மிற்குப்‌ போலே, ஜீவன, ஈச்வரனென்ற சே தரர்களுக்கெல்லாங்‌ 
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கூடப்‌ பிறவியும்‌ அழிவும்‌ இசையவேண்டியிருப்பதால்‌ முன 
சொன்னபடி வேதஸு௫த்ரவிரோதம்‌ நிலைபெறும்‌. அதற்காக, 
ப்ரளயகாலத்தில்‌ இம்‌ மூன்றும்‌ இப்பொழுது போல்‌ இராவிடி 
னும்‌ மூன்று சக்திகளாக இருக்கின்‌ றன என்னில்‌, சக்தி யென்றே 
லென்ன 2 ஸ்மாத்ரபமம்மத்திறகு இம்‌ மூன்றாக மானம்‌ 
ஸாமர்த்தியம்தான்‌ ௪க்தியென்னில்‌, அப்போ அ, ' இம்‌ மூன்றும்‌ 
உண்டாறென, ५७७७. என்றே சொன்னதாம்‌. இனி, இம்‌ 
மூன்றும்‌ தனிச்தனியே ஸூக்ஷ்மநிலையிலிருக்கன வாகையாலே 
சக்தி யெனப்படுனெறன வெனில்‌, ஆகில்‌ இம்‌ மூண்று தவிர 
வேறு ப்ரம்மமென்பதொன்றை அம்ககரிக்க ப்ரமாணமில்லை. 
HOS யிசைந்தால்‌, அதற்கும்‌ இவற்றிற்கும்‌ எனன ஸம்பஈக 
மென வினவினால்‌, ௮து அவற்றை உண்டுபண்ணுகிறதென்றே 
செொல்லவேண்டுமாகையால்‌ முன்‌ சொன்ன தோஷமே நிற்பதாம்‌. 
ஆகையால்‌ முன்பே மூன்றே யிருந்தன என்று ஸ்லீகரிக்க 
வேண்டும்‌. 


இப்படியிருக்க ஓன்று எனச்‌ சொன்னது காம 
ரூபக்களின்‌ வகைகள்‌ இல்லாமலிருக்ததைப்‌ பற்றி யென்றே 
கொள்ளவேண்டும்‌. அப்போது இவற்றிற்கு மேல்‌ பிரம்ம 
மொன்றில்லாமை சகாமரூபவிபாகமில்லாது அதுமட்டு AGES 
தென்பதற்கு விரோதமில்லை. அகலும்‌ இம்மூன்றும்‌ ப்மம்மங்‌ 
களானபடியாலே ப்ரம்மமொன்றென்றத ஸித்திக்காது. ஆகை 
யால்‌ சேதரநாசேதநங்களை ப்ரம்மத்தின்‌ சரீரமாக வேதமோ 
வதால்‌ ஈச்வரனெனப்படும்‌ ப்ரம்மமே சேதநாசேதரங்களைச 
சொல்லும்‌ சொற்களாலே சொல்லப்படுகிறமு கன்றும்‌, காமளுப 
வகைகள்‌ இவற்றிற்கு ஏற்பட்டபோது இவற்றை உடலாக 
உடையதாய்‌ ப்மம்மமே கார்யமாகிறதென்ற௮ம்‌, ௮வவகைகள்‌ 
இல்லாமல்‌ ஸுூக்ஷூமமாயிருந்த அவற்றை eL erae கொண்டு 
அஅவே காரணமாயிருக்ததென்றும்‌ ஆராய்க்கால்‌, குடம்‌, 
மடக்கு முதலானவற்றிற்கு மண்கட்டி போலே ஒருவிதமான 
ப்ரம்மகத்திற்கு ஒருவிதமான ப்ரம்மம்‌ காரணமெனத்‌ தேறின 
தால்‌ எல்லாம்‌ ஒழுங்காயிற்று. 


சாரீரகத்தின்‌ சருக்கம்‌. 


வேதம்‌ யுக்தி எல்லாம்‌ பிறமதங்களிலே விரோதிக்கு 
மென்பதை ஸ்ரீ பாஷ்யத்திலே விஸ்தரித்தோம்‌. இங்கு அதை 
விஸ்தரிப்பதில்லை. ஸரீ பாஷ்யத்தில்‌ கூறினபடி. ௮இக.ரணல்‌ 
களின்‌ முழுப்பொருளும்‌, தனித்தனியே ஸுதரங்களின்‌ பொரு 
ரூம்‌ ஸுகமாய்‌ அறியுமாறு ௮டைவாக ஸங்க்ரஹித்கு e LI 


ஸிக்கப்படுகறன_ 
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On the other hand if it is accepted that Brahman 
though inseparable from Jeeva is distinct from it by 
nature (and not by Ignorance or Upadhi), no imper- 
fection gan effect or touch Brahman, the glory and 
greatness of Brahman remain undetracted. 


Thus has been discussed the theory that Brahman 
is mere Intelligence. 


Now for the theory of Yadava Prakasa who 
accepts ONE thing of mere Existence, without saying 
that nothing exists. Relying on the text, “Sadéva 
Sowmyéedam he says that at the beginning of the 
creation, there was one substance only i.e. Brahman 
with no attributes or qualities. (After the creation, 
This devides itself into Jeeva and Achéetana Universe 
and also as Jswara, just as from the ocean arise bubbles, 
white sprays and waves.) 


In this argument, just as it was posited in the 
case of the illustration of vessel forms pots, pans and 
saucers of earth, even here, we have to attribute birth 
and death to Jeeva and Iswara, which is against the 
sutras. If to meet this point it is said that in the 
Beginning (at the time of the Floods) all these three 
(Chit, Achit and Iswara) (though not in the forms in 
which they now exist) were in existence as three 
Energies, what then are those energies? If the answer 
is “Brahman is possessed of the power to transform 
itself into these three", then it follows that these three 
have birth (beginning) and End (Death) Then, as 
stated before, it is against Sutras. Or, if it is said 
that these (Chzf, Achit and Iswara) existed in their 
subtle forms, there is no authority for holding that, 
beyond these three, there is a substance called Brah- 
man. Even if we accept this, we have to investigate 
as to what is the relationship between them and 
Brahman; the only answer can be that Brahman 
creates these things. In that case the same objection 
as above mentioned will apply here. Hence, it is clear 
that the Three were there in existence. What is meant 
by saying that the One existed is that (it was so because) 
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the stage of division into Names or Forms had not 
started. If this is so, there can arise no difficulty 
involved in supposing a Brahman beyond the Three. 
Again, these three can not be each a Brahman. 
Hence Iswara is the one Brahman. 


Since Vedas say that the Chétana and Achétana 
in all the stages are the bodies of Brahman, whereever 
the words denoting Chétana and Achetana are used, 
they, by their very force, denote the Brahman with 
them as Its bodies. When these Chefana and Achétana 
abtain Forms and Names, Brahman itself becomes 
the effect as It has them as his body in subtle form 
before the stage of Names and Forms. If we think 
deeply as above we conclude that just as for pots 
and pans the Earth (mud) is the cause, so also 
Brhaman of this (subtle) kind is the cause of the 
(material) Brahman. 


We have fully explained in the Bhashya that 
Veda and the logic are opposed to outside creeds 
(religions, i. e., matas:) Hence we do not go into details 
here. What is stated in each Adhikarana, and the 
meaning of the Sootras therein are explained here 
briefly for easy understanding of them. 


There are four Adhyayas of four Padas each 
containing various Ad/nkaranas. In the first of ।6 
Padas are raised questions, ‘whether the Védas indi- 
cate that the Creator of the worlds is the Moola 
Prakrti or the Sentient Jeeva, and answers are given by 
proving that the Texts of Vadas establish only that 
Brahman, the All Kowing, witha Will not to be 
obstructed, not touched by any imperfections, and 
full of all good qualities is the cause of all the worlds. 


In the 2nd, 3rd and 4th Padas, reliance is placed 
on some passages of the Vedanta to argue that they 
say that only Prakrt: or jeeva etc. and no other is stated 
therein as Brahman; but this is met by proving that the 
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ல்‌ அதிகரணங்கள்‌ கொண்ட பாதங்கள்‌ நான்கு உள்ள 
அதயாயஙகள்‌ கானகையுடைய சாரீரகசாஸ்திரத் திலே முதற்‌ 


பாதத்திலே 


வேதாந்தங்கள்‌ ப்ரதானமெனப்படும்‌ அசேதநமான 
மூலப்ரக்ருதிையையே அல்லது சேதநனான ஜீவனையே உல 
GIGS காரணமாகச்‌ சொல்லுறெனவொமென்று வினாக்களை 
யெழுப்பி, எல்லாமறிந்ததும்‌, எண்ணீனபடி செய்வதும்‌, எக்த 
தோவஷமு மில்லாத அம்‌, எல்லாக்‌ குணங்களும்‌ நிறைந்ததுமான 
ப்ரம்ம்மே காரணமெனக்‌ கூறுகின்றன வென AMM BULL 
பட்டது. 


2, 3, 4 பாதங்களில்‌ இற்கில வேதாந்த வாக்யங்கள்‌ 
மூல்ப்ரக்ருதி முகலானவற்ழையே செொொல்வதாக்க்கொண்டு 
எங்கும்‌ இதைவிட ப்ரம்மம்‌ வேறொன்று கூறப்படவில்லை 
யென்னலாமென்ற! அசேஷேபம்‌ வச, 965 வேதாந்த வாக்யங்கள்‌ 
கூட ப்‌ ரம்மத்தையே பணிக்கின்றன வென வறிவிக்கப்பட்ட அ 


அவற்றில்‌ ஜீவனையோ ப்‌.ரகானத்தையோ சொல்வதென்ப 
தற்கு வேண்டும்‌ குறிகள்‌ ஈனகு விளங்காத வாக்யங்களை 
CUBS விசாரிப்பது இரண்டாம்‌ பாதத்திலாம்‌. அக்‌ குறிகள்‌ 
கன்கு விளங்கும்‌ வாக்யம்கள்‌ 8-ம்‌ பாதத்தில்‌ விசாரிக்கப்‌ 
பெற்றன. 4-ம்‌ பாதத்‌ தில்‌--அந்த ஜீவனையும்‌, ப்ரதானத்தையும்‌ 
ஸாங்க்யாதி சாஸ்திரம்‌ எவ்வகையில்‌ விசாரித்திருக்கிறதோ 
அதே விதமாக அந்த சாஸ்திரவழியிலே அங்குக்‌ கண்ட சொற்க 
ளோடு அமைந்திருக்கும்‌ வாக்கியங்களைக்‌ ண்டு இளர்ந்த 
கேள்வியை நிராகரித்து ௮வவவ வாக்யஙகளுக்கு அவவாஹறு 
பொருளில்லை யென விளக்க, ப்ரம்ம்மே ஸ்தாபிக்கப்பெற்றது. 
ஆகையால்‌ முதல்‌ அத்யாயத்திலே எல்லா வேதாந்த வாக்கி 
பயங்களும்‌ ஸர்வஜ்ஞன்‌ ஸத்யஸங்கல்ப்பன்‌ என்றாற்போனற 
குணங்கள்‌ உள்ளசப்‌.ரம்மக்தையே உலகுக்குக்‌ காரணமாகச்‌ 
சொல்லுகின்றன வென அனறதியிடப்பட்ட அ. 


இரண்டாவது அத்யாயத்திலே முதல்‌ அத்யாயத்திற்‌ 
சொன்ன விஷயம்‌ ஒரு படியிலும்‌ அசைக்க முடியாதென 
விளக்கப்பட்டது அதில்‌ முதற்‌ பாதத்திலே ஸாக்கியம்‌ 
முதலிய ஸம்ருதிக்கு விரோதமாகவும்‌ யுக்திக்கு விரோதமாகவும்‌ 
இவ்வாறு ஸாதிக்கலாமோ எனற அனேேபம்‌ அடியணுக்கப்‌ 
பட்டது. இரண்டாம்‌ பாதத்தில்‌ ஸாங்யெம்‌ முதலான, வேதத்‌ 
திற்குப்‌ புறம்பான, மதங்களைப்‌ புறக்கணித்து வேதாந்தத்திற்‌ 
குப்பொருந்‌ தன மதமே ஆதரிக்கத்தக்கதென்பது நிலைகாட்டப்‌ 
பெற்றது. 3, 4 பாதங்களில்‌ ஆகாயம்‌ முதலானவை பமம்மத 


iS வேதாந்த தீபம்‌ 


B De காரயமாகும்‌ வை விவரிக்கப்பட்டது. அஙகனம விவ 
ரிக்ததாலே, வேதாந்த வாக்யஙகளில ஒன்றுக்கொன்று மு. ரண 
பாடு இருபபதாகத மூதா ன்௮ கிறது 676 DN, ப.ரமமம GTW OVT E DP 
றிற்கும்‌ கா ரணமென்ற வேதாந்த LDS SDF வேதார்தக்தைக 
கொண்டே விலக்கூம முயற்‌ முறியடக்கப்பட்டதாம்‌. அவற 
றில மூன்றாவதில்‌ சேத அசேதக ப்‌ ரபஞ்சம மூழுதும பரமமத 
திற்குக்‌ கார்யமானாலும்‌ அசேதநமான அ சுயரூபகுதிலேயே 
LDA JY ev பெற்றுக்‌ கார்யமாகிறகென்றும்‌. சேத னான 6) SU 63 
உருவத்தில்‌ மாறுதலின்றி garg ஸ்வபாவத்தில்‌ அதாவது 
ஜ்ஞான த்தில்‌ ஸககோசம்‌, விகாஸம்‌ (சுருங்குவஅ, மலர்வு) 
என்ற மாறுதல்கள்‌ பெற்றுக்‌ கார்யமாகிருனென்றும்‌ பிரித 
அரைக்கப்பட்ட அ. நான்கில்‌ ஜீவனுக்குக்‌ கருவிகளான இக 
திரியங்களும்‌ LITT CRT SIND பலவகைத்‌ G5 OM mi BEF LP பிறக்கும்‌ 
வலை பணித்தகாம்‌. 


ஆக முதலிரண்டு அத்யாயங்களால்‌ மோசக்ஷககை விரும்பு 
வோர்‌ உபாஸிக்கவேண்டியதாய்‌ ஒருவித தோஷழமுமின்‌ றி உயர்‌ 
வற utis குணங்கள்‌ நிரம்பி உலகுக்குக்‌ காரணமான 
ப்ரம்மம்‌ பரக்க கிரூபிக்கப்பட்ட அ. 


மேலிரண்டு அத்யாயம்களால பிரம்மத்தை உபாஸணனம்‌ 
செய்யும்‌ முறையும்‌; அதற்குப்‌ பலனான மோக்ஷூமும்‌ விசாரிக்கப்‌ 
படுகிறன. 


அவற்றில்‌ மூன்றாமத்யாயத்தின்‌ முதற்பாகத்திலே, பிரம 
மத்தை உபாஸிப்பதில CBA யுண்டாவதற்காக ஜீவனுக்கு ஸம 
ஸரிக்கும்போஅள்ள சகோ ஷீங்கள்‌ விளக்கப்பட்டன. இசண்டில 
அந்த உபாஸனத்தில்‌ அவா பிறப்பதற்காகவே பிரம்மததிற 


குள்ள இரு சூ றிகள்‌-—- ஒன்று கோஷமெலலா மற்றி ருககை, 


மற்றொன்று. கல்யாணகுணங்களுக்கெலலாம்‌ பொக்கஷமா 
யிருக்கை-—-எடுத்துமைக்கப்பெற்றன. மூன்றாம்‌ பாதத தில 
பிரம்மத்தின்‌ உபாஸகமென்பஅ ஒரே வகைப்பட்ட சா, 


அலலது பலவாறானதா, பலவாடுறன்றபோது e Lim emis ES aE) 
அவனுடைய கல்யாணகுணக்களில गरा எவ்விடத்திற்‌ சேரத்‌ 
தக்கன, எது சேராததென்ற விசேஷங்கள்‌ e) mim gon I 
கப்பெற்றன. நான்காம்‌ பாதத்தில்‌ உபாஸநத்திற்குத்‌ அணை 
யான வாணாச்ரம தர்ம முணர்ததப்பட்ட அ 


நாலாவன அத்யாயத்தில்‌ ப்ரம்மோபாஸாததின்‌ பலனைப்‌ 
றிய விசாரம்‌, அங்கு முதற்‌ பாதத்தில்‌ பிரம்மோபாஸ 
னத்தின்‌ பலனை மேலே பணிப்பதற்காக முதலில்‌, உபாஸக 
மென்பது எத்தகைய அ, எங்கன LED 5 அ BAL ப்பதென்ற விசா 


VÉDANTA DEEPA l5 


very passages refer only to the Brahman 98 the 
Superior Being, not to Prakrti ete. 


Of these three Padas in the 2nd Pada some passages; 
not very clear to show that Jeeva or Pradhana is 
world cause, are examined. In the third are taken 
for examination passages that are more clear in favour 
of this view; and in the fourth are taken for exami- 
nation passages in which are found expressions which 
may well be used by Sankhyas and other philosophers 
in their texts; they are refuted by showing that these 
very passages also refer to Brahman. 


Thus in the first Adhyaya is established that a 
person all knowing and witha Will not to be obstructed 
is the cause of all this world. 


In the Second Adhyaya, it is made clear that 
what is established in the First Adhyaya is firm and 
irrefutable in any way ; the first of its Padas comp- 
letely meets in full the objection raised as to how a 
meaning to Vedanta, opposed’ to S'ankhya can be 
given. In the 2nd Pada, Badarayana attacks the 
Sankhya and other doctrines that do not accept 
Vedas as authoritative, with a view to establish the 
Vedantic Doctrine. Again, third and fourth padas 
explain how Akasa (ether) and Prana etc are the 
creations of Brahman in order to show that there is 
no room to raise any conflict among the passages 
of the Védanta. 


Of this, ra the third Pada, the difference is 
pointed out between Prakrt; and Jeevatman. Both are 
the effects (creation) of Brahman while Prakrti trans- 
forms itself into many by direct changes in its Roopa 
or Form, the Jeevatman retaining its Roopa or Form, 
without change transforms itself into many by 
variations or changes such as, expansion or contraction 
in its Swabhava, natural intelligence. 


Thus, by the first two Adhyayas, Brahman has 
been established as an object of contemplation by 


6 VEDANTA DEEPA 


persons desirous of salvation, as 9 Being without any 
imperfections but filled with all good qualities and as 
the Primaevel cause of the Universe. In the next 
two succeeding chapters (Adhyayas) are examined as 
to how to contemplate on Brahman and the gain 
derived by such contemplation, i.e., Moksha. 


Of these, in the first Pada of the third Adhyaya in 
order to create a desire (taste) for contemplation on 
Brahman, are clearly shown the difficulties attendant 
on Jeeva in the Samsara stage. 


In the second, for the same purpose, to create 
enthusiasm for Brahmopasana, the two characteristics 
of Brahman are described fully, one the freedom from 
all forms of imperfection, and the other being the 
treasure-house of all good virtues (qualities). Thon 
proceeding in the third Pada, the question is taken 
up as to whether Bralwnopasana is of one kind only 
or of many kinds. Examining this, ib is pointed out 
that they are of many kinds, and details are also 
given. In the fourth Pada, asa help for Upasanas, 
the Varnasrama Dharmas are adumbrated. 


The fourth Adhyaya deals with the examination 
of the gains or fruits of the Brahmdpasana. 


The first Pada of this Adhyaya, in order to speak 
of the gain of the Brahmopasqna, takes up as the first 
question as to what is the nature of Upasana, and how 
such Upasana is to be performed, and then is set out 
the glory of the said Upasana. 


lhe second Pada shows how a Brahmopusaka 
starts on his way towards Brahman. 


In the third Pada is described the Archiradi 
Path and it is finally demonstrated that the said 
Path leads to Brahman. 


The fourth Pada describes the Brahmopasaka 
enjoying the Brahman. 
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(०००० உபாஸனத்தின்‌ ம “ன்மியவர்ணனமும்‌ செய்யப்பட்டு. 
இரண்டாம்‌ பாதத்தில்‌ பிரம்மத்தை உபாஸிப்பவர்‌ பரம்மத்தைப்‌ 
பெ௮வதற்குப்‌ புறப்படும்வகை விசாரிக்கப்பட்ட அ. மூன்றாம்‌ 
பாதத்தில்‌ அவர்கள்‌ போகவேண்டும்‌ அர்ச்சிரொாதிமார்க்கம்‌ 
அமைக்துள்ள விசமும்‌ அதன்‌ வாயிலாகவே பரப்ரம்மத்தை 
யடையவதென்பதும்‌ விளக்கப்பட்டது. நான்காம்‌ பாதத்தில்‌ 
வீடுபெற்றவனுடைய ப்ரம்மாதுபவத தின வகை விரித்துமைக்கப்‌ 
பெற்றதா. 


இங்கனம்‌ விசாரித்து சாரீரக சாஸ்திரம்‌ ஈமக்கு உரைத்‌ 
அள்ள OT Tot ou gi ஒருவித தோஷமும்‌ சிறிதுமின்றி 
உயர்வற உயர்ந்தனவும்‌ எண்ணிறந்தனவுமான கல்யாண 
(ऊ BOOT /&) d ளெல்லாம்‌ குவிந்து விளங்குவதும்‌ எல்லா உலகுக்கும்‌ 
தனி வித்‌்ஜமான பரப்ரம்மமே மோக்ஷம்‌ பெற விரும்புவோர்‌ 
அறியவேண்டுவ ௮, மோகத்திற்கு ஸாதனமான அவனறிவும்‌ 
மேன்மேல்‌ அப்யஸிக்கப்படும்‌ அவன அ நினைவுகளின்‌ தொடா்ச்சு 
யாய்‌ உபாஸனமமெனப்படுவது, ௮வவுபாஸனத்தின்‌ பலனாவது 
அர்ச்ரொதி மார்க்கச்தினாலே ப்ரம்மச்சைக்‌ யணுடித்‌ தனது 
தன்மையான ஜ்ஞானாதிகள்‌ அவிச்பவிக்க அதனால்‌ அளவற்ற 
இருவிபூதிகளை யுடையதம்‌ உயர்வற உயர்ஈலமுடையஅமான 
அந்த ப்ரம்மத்தின்‌ அனுபவமே இப்ரக்ருதிமண்டத்தில்‌ 
மீண்டும்‌ அன்பப்படுவதென்பது இறிது மிராதபடி, கிலைத்திருப்‌ 
பது என்ற தத்துவணிகபுருஷார்‌ த்தமாம்‌. 


| ஒவ்வொரு பாதத்தினின்று கடைக்தெடுக்கப்பட்ட 
கல்யாணரகசணம்‌ ஒன்றாகப்‌ பதினாறு குணங்கள்‌ உள்ள பரப்ரம்‌ 
மம்‌ இந்த ப்ரம்மமீமாம்ஸையில்‌ விசாரிக்கப்பட்டு விளககுகிற 
தென ஸ்ரீ தேசிகன்‌ அதிகரண ஸாராவளியில்‌ கூறியருளினார்‌. 
அமா வி ej —— 


(ஸ்‌. ரஷ்டா தேஹீ ஸ்வஙிஷ்ட? நிரவதிமஹிமா ௮பாஸ்த 
வாவ? சுரிதாப்த? வாத்மாதேரிந்த்ரியாதே₹ Gages க்ருத 
ஸம்ஸ்ருதெள Eh ரவாஹீ, நிர்தோஷத்வா திரம்ய! எப ஹு 
பஜஈபதம்‌ ஸ்வார்ஹகர்மப்ரஸாதீய: பாபச்சித்‌ ப்‌. ரம்மசாடீகதி 


கருத ௮ feu ams GYU IT Lb ILI FF அதர Gai gu” 


Li 


l. ஸ்ருஷ்டிக்கிறவன்‌, 

2. உலகை சேஹமாக உடையவன்‌, 
3. ஆதாரம்‌ வேண்டாதவன, 

4. எங்கும்‌ வியாபித்தவன்‌, 

5, பா திக்கப்படா தவன்‌; 

6. ஆச்ரிதருக்கு பரமாணமானவன , 


7. அகாயம்‌ ஆத்மா முதலானவற்தநையும்‌ தகுமாற 
ஸ்ருஷ்டிப்பவன, 

8. இந்திரியங்கள்‌ மூதலானவற்றையும்‌ ஸ்ருஷ்டிப்பவன்‌ , 

9. ஸ்மஸாரகதாகதங்களை BL SHE DET, 


३0, G Sr agi sor M ØD குணங்கள்‌ நிறைந்‌ து சீ பாக்ய 
மானவன்‌. 


ll. வெகுவகையான பக்‌ திகளுக்கு இலக்கானவன, 
l2. அவரவர்‌ வர்ணாச்ரமதர்மங்களால்‌ ப்ரீதி பெறுவிக்‌ 
கப்படுபவன்‌, 
3. பாபக்களைப்‌ போக்குபவன்‌, 
l4. ப்ரம்மநாடிவாயிலாகப்புறப்படுத்‌ iie ma , 
L5. அாச்சிராதிமார்க்கத்தில்‌ HLS SI Da; 
l6. தனது ஸாம்யத்தை யளிப்பவன்‌ என்றவாறு 
]6 பாதங்களால்‌ இங்கே சரீரக சாஸ்திரத்திலே அவன்‌ அறிவிக்‌ 
கப்படுகிமுனென்றத ரம்‌. | 
எம்பேருமானார்‌ அருளிச்சேய்த வேதாந்தத்பத்தில்‌ 
உபோத்காத பாகம்‌ முற்றிற்று 


l'" 


Thus Sareeraka Sasira points out (Tatva, Hita 
and Purushartha) what a person desirous of Moksha 
should know and realise: 


(I) That Brahman, free from all defects, a trea- 
sure-house full of all beneficient virtues of the highest 
kind, innumerable and immeasurable is the Creater 
of the universe: 


(2) That the knowledge of such Brahman which 
is the way to attain Moksha is the Dhyana (contemp- 
lation) which is the culmination reached by constant 
and continuous Upasana : 


(3) The fruit of this contemplation: The enjoy- 
ment, without return to this world, of limitless Brah- 
man at the highest Bliss with the two Vzbhoddtis 
Prakrti and Paramapada, an enjoyment preceded by 
by the mainfestations of his own natural intelligence 
etc., after attaining Brahman through the Path of 
Archarads. 

THUS Enps— 


The introduction - portion in Vedantadeepa. 


[Vetanta Desika gives the gist of the teachings of 
each of the 76 padas of the four Adhyayas in the 
following verse No. 9 in the Sastravatara, Adhikarana- 
saravalsz. | 


“Srashla Dehee Swanishtha: Niravadhimahima 
apasta badha: Sritagta: Khatmade: Indriydé: uchita- 
qgananakri Samsrtaw tantravahee. 


Nirdoshatwadiramya: Bahubhajanapadam Swar- 
hakarmaprasadya: papacchit Brahmanadéégatikrt Att- 
vahan Samyada: cha atra védya:” 


ा8 


He (the Lord) is seen in the Padas describ- 
ed as:— 


(I) The Creator (2) The Possessor of the World as 
His Body (8) Self Supporter (seeking no support 
outside) (4) Splendid with measureless Glories (All 
Pervading) (5) Who cannot be denied (6) Reliable 
Friend of those who resort £o Him (7) The Author of 
the birth of Akasa etc., and Jééva (8) and also of the 
senses and Prana (9) The Controller of the move. 
ments of Samsara (lO) Beutiful being untouched by any 
blemish, and full of beneficient qualities (II) The 
object of the various devotions (।72) He who is pleased 
by performing one’s appointed duty (5த) He who 
destroys All Sins (4) He who leads the Jeeva through 
Brahma Nadee (5) and through Archiradi Marga and 
(0) He who grants to Jeeva equality with Himself.] 


अथातो ब्रह्मजिज्ञासा । १-१-१ 

ब्रह्ममीमांसा विषय: | सा किमारम्भणीया, उतानारम्भणीयेति 
संशयः | तदथं परीक्ष्यते-_वेदान्ताः किं ब्रह्मणि प्रमाणम्‌ , उत नेति | 
तदर्थं परीक्ष्यते; परिनिप्पन्नेऽर्थै शब्दस्य बोधनसाम्थ्यावधारण संभवति 
नेति । न संभवतीति पूर्वः पक्षः । संभवतीति राद्धान्तः । यदा न 
संभवति, तदा परिनिप्पन्नेऽर्थे शब्दस्य बोधनसामथ्योभावात्‌ எண்‌ ब्रह्मणि 
न वेदान्ताः प्रमाणमिति तद्विचाराकारा ब्रह्ममीमांसा नारम्मणीया | यदा 
संभवति, तदा सिद्धेऽप्यर्थे शब्दस्य बोधनसामर्थ्यसंभवात्‌ वेदान्ताः 
ब्रह्मणि प्रमाणमिति सा चारम्भणीया स्यात्‌ | 


अत्र पूवेपक्षवादी मन्यते--बृद्धव्यवहारादन्यत्र व्युत्पत्त्यसम्भवात्‌ 
व्यवहारस्य च कार्यबुद्धिपूवेकत्वेन काय एवार्थ शब्दराक्त्यवधारणात्‌ परि- 
என்‌ ब्रह्मणि न वेदान्ताः प्रमाणमिति तद्विचाररूपा ब्रह्ममीमांसा 
नारम्भणीयेति । 


सिद्धान्तस्तु--बालानां मातापितृप्रभृतिभिः अम्बातातमातुर्शशि- 
पशुपक्षिम्र॒गादिषु अङ्गुल्या निर्दिश्य तत्तदभिधायिन: शब्दान्‌ प्रयुञ्जानै: 
क्रमेण बहुशः शिक्षितानां तत्तच्छब्दश्रवणसमनन्तरं स्वात्मनामेव तदर्थे- 
qe, என்‌: संबन्धान्तरादर्शनात्‌, संकेतयितृ- 
पुरुषाज्ञानाच बोध्यबोधकभाव एव ஏன: स्सम्बन्ध इति निश्चिन्वानानां 
परिनिप्पन्नेऽर्थे शब्दस्य बोधकत्वावधारणं सम्भवतीति ब्रह्मणि वेदान्तवाक्यानां 
प्रामाण्यात्‌ तदथविचाराकारा ब्रह्ममीमांसा आरम्भणीयेति | 

सूत्राथस्तु-अथ इति आनन्तर्ये । अतः इति च वृत्तस्य हेतुभावे | 
ब्रह्मणो जिज्ञासा ब्रह्मजिज्ञासा; ज्ञातुमिच्छा जिज्ञासा | इच्छायाः gA- 
माणप्रधानत्वादिष्यमाण ज्ञानमिहाभिम्रेतस्‌ । पूर्ववृत्तादल्पास्थिरफलकेवल- 
कर्माधिगमादनन्तरं तत एव हृतोरनन्तस्थिरफल्र्माधिगमः कतव्य इति ॥ 


इति जिज्ञासाघिकरणम्‌ ॥ १॥ 


சாரீரகாரம்பம்‌. 

ப்ரம்மததை விசாரித்து ஸதாபிப்பது (Se; Frise சாஸ்‌ 
Bon. இவ விசாரமே தொடங்கததக்கதா, தகாததா என்கிற 
விசாரம்‌ முதலில சான்கு !அதிகரணஙகளில செய்யப்படுறை அ. 
அதற்காக ப்ரம்மமெனகிற விஷயததிலே வெதாறதங்கள்‌ 
பிரமரணமாகக கூடுமா, கூடாவா எனவும்‌ இத நானகு அதி 
கரணங்களில விசாரிக்கப்படும்‌. வேதாந்தறகள்‌ LIT ८०८० 
விஷயததில ப்ரமாணமலல என்று பூர்வபக்ஷிகளின்‌ அபிப 
பிராயம்‌. அதற்குக்‌ காரணம எனன வென வாராயும்போ_அ 
ஒரு காரண சகைக்‌ கொண்டு ஒரு பூரவபக்ஷி இங்கே புறப்படு 
கிரேன்‌. மற்றொரு காரணத்தைக்‌ கொண்டு மறறுமொரு பூர்வ 
பக்தி மேல்‌ அதிகரணததில்‌ வருவான்‌. இவவாறு காலு! அதி 
கரணங்கள்‌. 


]. ஜிஜ்ஞாஸாதிகரணம்‌ 
அதாதோ ப்ரஹ்மஜிஜ்ஞாஸா (l-l-].) was 520४0 ळी छूक 7 வா 


இங்குப்‌ பூர்வபக்ஷம்‌ செயபவன்‌ சொல்லும்‌ காரணமாவது 
வேதமென்பது பல சொற்களின சேர்க்கை, ஒருவகையான 
சப்தராசி. உலகததில சப்தமென்கிற ப்ரமாண முண்டு. அது 
எத்தகைய பொருளைச சொல்ல Hug மென்பதை யாராய 
வேண்டும்‌. “இந்த வாக்யத்திற்கு இது பொருள்‌” என முதலில 
அறிவது எதனாலென்பகை யாராய்ந்தால்‌, வருததவயவஹார க 
Bey லென்னல வேண்டும்‌. வருத்த* வயவஹா TU T QJ i அறி 
வாளியின்‌ செயல ௮ இருவிதம்‌. ஓர்‌ அறிவாளி சொல்வது; 
மற்றோர்‌ அறிவாளி செய்வது ஒருவன்‌ சொல்லைக்‌ கேட்டு 
மற்றொருவன்‌ செய்கிறான்‌ என்றால்‌ முதல்வன்‌ ஏவுகன்றனவ 
னென்றும்‌ மற்றொருவன்‌ ஏவப்படுறெவனென்றம விளங்கும்‌. 
அகவே இவர்களை முறையே ப்ரயோஜகவருத்தன்‌ என்றும 
ப்ரயோஜ்யவருத்தனென்றும்‌ கூறுவது. இவவிருவர்கள்‌ன 
செயலைக்‌ கண்டு மூன்றாவது மனுஷ்யன்‌- இதற்குமுன்‌ ௮௪ 
சொல்லின்‌ பொருள்‌ இன்னதென வறியாதவன்‌- பொருளை 
யறிகிரான. அதாவனு ஒரு அறிவாளி வடமொழியில 'णामानय' 
என்றால்‌, அதனைக்‌ கேட்டு மற்றோர்‌ அறிவாளி பசுவைக்‌ 


l அதிகாணமாவ அ இப்படியா அபபடியா எனறு ஸலஈதேஹமிருகது 
அவசியம விசாரிககவேணடுிய விஷயமொனறை யெடுததுக்கொணடு gap 
பிககிறவனுடைய பைதனை அதறகுத தகக அகாரககளுடன எடுததககாடமு, 
ஸிததாநதிபின யுகதிகளைக கொணடு அதனைக சழிகது உணமையான LIP EEO 5 
HBSS இததகைய அதிகாணககள டாதகதோறும பல வாம. ஓரா AA 
கரண SÍ (s; MOET Ger Moro; பலவுமாம ஸாததிரததில ஸிததாறததகை 
மட்டும கூறுவ_து முண்டு பூவபகூம சோத தகிகூனுவ அ முண்டு 


ஜிஜ்ஞாஸா திகரணம்‌ I-l—}. 3 


கொண்டுவக்தசனானணால்‌, ar மொழியறியாத மூன்றாவது மனுஷ 
யன்‌ அக்தச்சொல்லுக்குப்‌ * பசுவைக்‌ கொண்டுவா என்றே 
பொருள்‌ எனவறிகினுான்‌. இப்படி யொருவன்‌ வவ; மற 
Quaere செய்ய அதினின்றே சொற்பொருள்‌ தெரிவதால்‌, 
சொல்லெல்லாம்‌ செய்யவேண்டியதாக ஒரு தொழிலைப்‌ பற்றி 
வருமே யல்லது, அவவாறில்லாத ப்‌ பற்றினவாகா வெனவும 
முடிவு செய்யவேண்டும்‌. இவ்விருவகை வ்யவஹாரங்கள்‌ 
சே. ராகபோது மூன்றாம்‌ மனுஷ்யன்‌ சொற்பொருள்‌ அறிவ 
தில்லையே. ஆகையால்‌ கார்யமாக இராததொன்றைப்‌ பற்றி 
வாக்யம்‌ பிறவாதாகையால்‌, ப்ரம்ம்மென்றது நாம்‌ செய்யும 
தொழில்களில்‌ ஒன்அமாகாமல்‌ எப்போதும்‌ ஸித்தமாயுள்ள 
வஸ்து வானதால்‌, அத வேதார்தமென்ற சப்தத்தால்‌ சொல்லப்‌ 
படாகென்பதாம்‌ 

ஆக இங்கு ஸித்தமான- இனிச்‌ செய்யப்படவேண்டிய 
தல்லா த-வஸ்‌ அவை யறிவிக்கச்‌ சொற்களுக்கு சக்தி யுண்டென 
முடிவுசெய்யத்‌ தூம, தகாதா என விசாரிக்கவேண்டியிருக்‌ 
கிறது. a eb ir o) ep o ௧௮ EfToulicFap Lb; ககுமென்பது ஸித்தாக்கம. 
முடிவுசெய்யத்தகாதென்றால்‌, ஏற்கனவே ஸித்தமான பொருளைச்‌ 
சொல்லச்‌ சொற்களுக்கு சக்தி யில்லையாகையாலே ஸித்தமா 
யிருக்கும்‌ ப்ரம்மத்தின்‌ விஓயச்திலே வேதாந்தங்கள்‌ ப்ரமாண 
மாகா வாகையால்‌ அவற்றின்‌ விசாரமாயுள்ள ப்ரம்மமிமாம்ஸை 
யானது அஆரம்பிக்ககுகக்கதன்ன௮ எனவாம்‌. ஸித்தவஸ்‌ துவை 
யறிவிக்கச்‌ சொற்களறாக்கு சக்தி யுண்டென்று முடிவுசெய்யத 
தகும்‌ பக்ஷத்தில்‌, ஸித்தமான யொருளையு மறிவிக்க சப்தம்‌ 
கூடுமாகையால்‌ பிரம்ம மீமாம்ஸை ஆரம்பிக்கத்தக்கதாம்‌. 

இங்குப்‌ பூர்வபக்ஷி கினைப்பதாவ த--அறிவாளனிகளின்‌ வியவ 
AMF I O) Lp ET D! (மன சொன்ன வழியைத்‌ SBT 5 Garo! வழி 
யில்‌ சப்தத்திற்கு சக்தியை யறிவசென்னப்படும்‌ வயுத்பத்தி 
வர வியலாதாகையாலே, வியவஹா.சமென்பதும்‌, கார்யம்‌ QP- 
அதாவ அ, இகைச்‌ செய்யவேண்டுமென்றறிக்தபோதே ஏற்படக்‌ 
கூடியகாகையால்‌, செய்யப்படவேண்டுமென்பதை விட்டுப்‌ 
பொருள்‌ கூற சப்தத்திற்கு சக்தியில்லை யென அ௮றுதியிடவேண்‌ 
டுமானதால்‌ செயயப்படவேண்டுமென்ற பொருளிற்‌ சேராத 
ஸித்தமான ப்ரம்மத்தின்‌ விஷயத்திலே வேதாந்தங்கள்‌ பிரமாண 
மாகா. எனவே வேதாந்த விசாரமாயுள்ள பிரம்மமீமாம்ஸை 
OT Lb LOL e & oo T & rr (o) a aor m Bir LD 


ஸித்தாக்கமாவது-- (வயது வந்த பிறகு, ஒருவர்‌ சொல்ல 
மற்றொருவர்‌ செய்ய அவ்விரண்டு வியவஹா.ரங்களைக்‌ கண்டு 
வரும்‌ வயுதபத்தியானது கார்யவிஷயத்திலே யாகிறதென்பது 
கிடக்கட்டும்‌.) மிகச்‌ சிறுவய இதிலிருக்கும்‌ பிள்ளைகள்‌ தாய்‌, தகப்‌ 
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பன்‌ மூதலானவர்களாலே. அன்னை, அப்பன, அம்மான்‌ என்றாற்‌ 
போலுள்ள உறவினர்களையும்‌, FGI, பசு, பஷி, மிருகம்‌ 
முதலிய மற்றவைகளையும்‌ விரலால்‌ சுட்டிக்காட்டி அவ (MOV IS 
களைச்‌ சொல்லும்‌ (அன்னை என்பது முதலான) சொற்கணையும்‌ 
சொல்லிக்கொண்டு ஒரு தரத்திற்குப்‌ பல STW SEU படிப்படியா க 
இக்கிக்கப்படுகிருர்கள்‌. அப்போது அந்தச்‌ சொற்களைக்‌ கேட்‌ 
ட அம அந்தந்தப்‌ பொருள்‌ தங்களால அறியப்படுறெதென்‌ 
பதை அப்பிள்ளைகளே அறிஇன்றதனர்‌. காலக்ரமத்திலே, “DBF 
சொல்லுக்கும்‌ இப்பொருளுக்கும்‌ என்ன ஸம்பந்தம்‌: என 
இதைக்கொண்டு இதனையே யறிவிக்கவேண்டும்‌, அறியவும்‌ 
வேண்டு” மென்ற சாய்ச்சு இடம்‌ பெறுகிறது. யாகொரு 
anus sup மிருப்பதாகத்‌ தெரிறெதில்லை. இச்‌ சொல்லை Cup 
படுத்திய புருஷன்‌ இவ்வாறு ஒரு ஸங்கேதம செய்துளன. 
ஆகவே நாம்‌ இப்படியறிவத என்ன முடிவு செய்யலா (9 ६७6० 002००, 
HE புதிய சொற்கள்‌ விஷயத்திலே தகும்‌. பரம்படையாக 
அநாதிகாலமாகச்‌ சொல்லிவரும்‌ சொற்களுக்கு ஸக்கேதம்‌ 
செய்பவன்‌ யார்‌? ஒருவன்‌ ஸங்கேகம்‌ செய்தான்‌ ஒரு ஸமயச்‌ 
'தனலென்றால்‌ அதற்கு முன்னமும்‌ அச்‌ சொல்‌ வழங்கப்பட 
டிருக்ததே, A எப்படி யென்ன பராமரிக்கப்படுகிற து. 
கடைசியாக அந்தந்தச்‌ சொல்லுககும்‌ அந்தந்தப்‌ Cvm (moms 
கும்‌ ஸம்பந்தமாவத- இது அதனை போதிக்கெ ng, (DFE) 
௮௫ போதிக்கப்படுகிறதென்பகே. Og தவிர வேறிலலை 
யென முடிவு செய்யப்படுகிறது. இரந்த MDL LOD ven 
தானே வயுத்பத்தி யென்றும்‌, சொல்லின்‌ சக்தியை "EE EY 
தென்னம்‌ பூர்வபக்ஷியும்‌ நினைத்திருப்பது, இது வெகு இறு 
பிராயத்தில்‌ விரலால்‌ சுட்டிக்காட்ட வரக்கூடியதே. அப்போ 
அவர்கள்‌ ஏற்கனவே ஸித்தமான தாய்‌, தந்கை முதலான 
பொருள்களையே தாமே யறிவிப்பதும்‌, பிள்ளைகள்‌ அறிவது 
மென்னவேண்டுமாகையால்‌ முதலிலேயே கார்யத்திற்‌ சேராத 
பொருளைச்‌ சொற்கள்‌ சொல்லுமென்பஅ மூடி செய்யத்தக்க 
தாயிற்று. 


ஆனதால்‌ ஸித்தமான பிரம்மவிஷயத்தில்‌ வேதாந்தங்கள்‌ 
பிரமாண மாகினறது பற்றி அவற்றின்‌ விசா ரமெனப்படும்‌ 
பிரம்ம மீமாம்ஸை அரம்பிக்கத்தக்ககே யென்றதாம்‌.. 


ஸுகுத ரத்தின்‌ பொருளாவ- பிறகு अतः ஆகையாலே 
नरह्मजिज्ञासा ப்சம்மத்தை யறிய அவல்‌, அசையெணன்பது 
ஆசைப்படும்‌ யொருளுக்காக வாகையாலே ஜிஜ்ஞாஸா 6T ear (D 
தால்‌ அறிவு பெறவேண்டுமென்று சொன்னதாம்‌. பூர்வ 
LB LD Lo en ev uD) oh ear mi கார்மகாண்டத்திற்‌ கூறிய கர்மங்கள்‌ அற்‌ 
பங்களும்‌ அஸ்‌ திரங்களுமான பலன்களையே யளிப்பன வெனக்‌ 
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தெளிர்தபிறகு அ௮துகாசணத்தினாலேயே அ௮அளவற்றதும்‌ அழி 
வற்றதுமான ப்ரம்மத்தின்‌ அறிவைப்பெறவேண்‌்டியிருத்தலாம்‌. 


(இப்படிக்‌ கர்மமீமாம்ஸையய பிரம்மமீமாம்ஸைக்கு முன்‌ 
செய்திருப்பவளுக்கு, செொற்களெல்லாம்‌ கார்யமானவற்றைச்‌ 
சொல்வதாகவே பார்த்திருப்பதற்கேற்ப சப்தங்களின்‌ வயுத 
பத்திவிஷயத்திலே தான்‌ நினைத்திருந்த முடிவைப்‌ பின்பற்றி 
ப்ரம்மவிசாரம்‌ ஆரம்பிக்கத்தக்கதா யில்லை யென்ற எண்ணம்‌ 
பிறக்குமாகையால்‌ முதலில்‌ அம்‌ முடிவைப்‌ போக்கி ப்ரம்ம 
விசாரம்‌ ஸ்தாபிக்கப்பட்ட அது. இனி வெவ்வேறு வழிகளில்‌ 
மீண்டும்‌ அகேஷேபம்‌ பிறக்க அதனைப்‌ பரிஹரிக்க மேல்‌ மூன்று 
அதிக சண ங்கள்‌.) 


s d 


SAREERAKARAMBHA. 


The Sootras begin to answer the opponents’ 
objections and answer them with a view to establish 
the Vedantic doctrine. The inquiry into Brahman 
is to be begun, the determination being the object of 
the Sareeraka Sastra. Whether this inquiry is proper 
or not is the topic taken up for decision in the first 
four Adhikaranas. (Adhikarana literally means com- 
plete argument treating of one issue to be discussed 
and decision thereon,) 


For that purpose the issue arises as to 
whether Vedanta can be authority or not for the 
determination of Brahman. The opponents say that 
Vedanta is not such authority. Four arguments are 
advanced and the four Adkikaranas deal with them 
and they are refuted. 


I. Jighasadhikarana 


ATHATO BRAHMAJIGNASA (7-7-7.) 


l. (i) Then therefore the inquiry into Brahman. 

Atha- After this, i. e., after completion of the 
learning of the first or Poorva Meemamsa. | Atas- Vor 
this reason (i. e., because of dissatisfaction felt after 
studying Poorva Meemamsa. Brahmajignhasa= Inquiry 
into Brahman. 


6 VEDANTA DEEPA I-I-I 


The argument advanced and dealt T in the 
first Adhikarana is this: Veda is a string of Speech— 
a combination of words. Like perception or inference, 
Speech also is an authority. What can speech denote ? 
What is its Sakti (power)? 


In the first instance, to understand the signi- 
ficance of a sentence, it can be had only from Vrddha 
Vyavahara, i.e. the action of (adult) intelligent 
beings. 'lhey consist of two sets—the person who 
speaks and the person that acts (on hearing the 
speech). The person that says or commands is called 
Prayojaka Vrddha, while the other, the actor is called 
as Prayojya Vrddha. By observing the conduct of 
these two persons, a third person (a person ignorant of 
what is meant by the speech) comes to understand its 
meaning. For example, if oneintelligent person says 
to another Gamanaya (“ Bring the cow) and the person 
spoken to brings the cow, the third person, the 
observer, at once understands that the saying means 
‘‘ Bring the cow.” Hence it follows that since (in this 
world) understanding or knowledge arises only by 
observation of what one says and what another does 
in accordance with it, all knowledge derived through 
speech is related to action only under a command, 
and all words are Karyajara: only relating to an 
action or motive. 


Therefore it is argued that as Brahman is a settled 
(a Siddha=not to be effected or brought about) being 
and as the Vedanta is speech only, the Vedanta has no 
power to make us know such Brahman; and it can 
be no authority. Thus is the argument. It is neces- 
sary now to ascertain whether a speech or word can 
make known a Being already settled (Siddha). 


The opponent says “No”; our contention 
Siddhanta) is “Yes”. 


Answer: It may be that the knowledge obtained 
by an adult person by observing of what one person 
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does on hearing the speech of another is related to 
action. Little children are taught by their parents etc. 
by pointing out with fingers their relations and other 
objects, and uttering the words mother, father, moon, 
bird etc. and repeating the words till the children 
come to understand their meanings. These objects 
are Siddha or settled things and not actions. 


The children can understand the significance of 
the words by themselves in course of time by 
beginning to inquire as to, ‘what the connection there 
is between the object and the word and why a parti- 
cular word indicates a particular object. 


The connection can not be mere convention, for 
convention can come into existence only in respect of 
words recently or newly formed. As Meemamsakas 
say, almost all Samskrta words are Vedic. Vedic words 
are ancient without beginning. Therefore the power 
of signification is to be natural and not conventional. 
This relationship is called Sakti (Force), and Vyutpatte 
is its knowledge. 


Thus, speech can denote or signify, byits own 
force, any object even without concerning with action. 
Therefore Védantas are authorities in the matter of 
Brahman. We shall hence go into the inquiry as to 
Brahman. 


Then follow three  Adhikaranas dealing with 
other objections as to inquiry into Brahman and 
refutation of the same. 


जन्मायस्य यतः । १-१-९ 


तैत्तिरीयके “ यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते | येन जातानि 
जीवन्ति । यत्‌ प्रयन्त्यभिसंबिशन्ति तद्‌ विजिज्ञासस्व । तद्‌ ब्रह्म 
इत्येतद्वाक्यं विषय: | 


किमेतत्‌ जिज्ञास्यतया प्रतिज्ञातं ब्रह्म जगज्जन्मादिकारणतया 
रक्षणतः प्रतिपादयितुं शक्नोति न बेति संशयः | 


न शक्नोतीति पूर्वः पक्षः | कुतः ? जगजन्मादीनामुपरक्षणतथा 
विशेषणतया वा ब्रह्मलक्षणत्वासंभवात्‌। उपक्षणत्वे झपलक्ष्यस्याऽऽकारान्त- 
योगोऽपेक्षितः ? न चेह तदस्ति | अतः उपलक्षणत् न संभवति । 
विरेषणत्वेऽप्यनेकविरोषणविरिष्टतया अपूवस्येकस्य प्रतिपादकत्वं न 
संभवति | विशेषणानां व्यावर्तकव्वेन विशेषणबाहुल्ये ब्रह्मबहुत्वप्रसक्ते: | 


राद्धान्तस्तु एकस्मिन्‌ अविरुद्धानां विशेषणानाम्‌ अनेकत्वेऽपि 
ऱ्यामत्वयुवत्वादिविशिष्टदेवदत्तवत जगजन्मादिविशिष्ट ब्रह्मेकमेव विशेष्य 
भवति | उपछक्षणत्वे जन्मादिमिरुपछक्ष्यस्य ब्रह्मशब्दावगतबहत्त्वाद्यका- 
राश्च सन्तीति जगजन्मादिकरणं ब्रह्मति लक्षणतः प्रतिपादयितुं शकनोति-इति' 
सूत्राथः--अस्य विविधविचित्रभोक्तृभोग्यपूणस्य जगतो यतो जन्मादि, 
तद्‌ 9௫ प्रतिपादयितुं शक्नोत्येतद्वाक्यमिति ॥ 


इति जन्माद्यधिकरणम्‌ ॥२॥ 


கர்ப்‌ 
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(2) ஜந்மாத்யதிகரணம்‌. 
ஜந்மாத்யஸ்ய யத :(l—l-2) &-mus. sang ur et 


Ta: யாதோன்றினின்று अस्य இவ்வுலகுக்கு Heats பிறப்பு 
முதலியனவோ, (அது ப்ரம்மம்‌.) 


வேதாந்தங்கள்‌ ப்‌ ரம்மக்தை அறிவிக்‌ ன்றனவென்றால்‌ 
Gaps DM! FB இல்லாமே அகற்கேயுள்ள ஓர்‌ அமசத்கைக்‌ 
கொண்டுகானே அறிவிக்கவேண்டும்‌. இல்லை யேல்‌, ப்ரம்ம 
மென்று சொல்லப்பட்ட வஸ்துவானது காமறிக்தஅள்ளவற்றைக்‌ 
காட்டிலும்‌ வேறென வறியப்படமாட்டாதே. Be ஒரு 
V Fai COT தை தக கொண்டு பரம்மததை யறிவிக்கே வண்டும்‌, 
அவ்வாறு அறிவிக்கும்‌ வாக்யம்‌ எது என்று! பார்த்தவிடத்தில்‌ 
தைச BP us B gpa or ஒரு வாஃயம்‌ அத்தகையகசென Bary 
விளங்குகிறது. ஏனெனில்‌ f பிரம்மக்தை எனக்கு அறிவிக்க 
Gass (® °’ மென்று ப்ருகு என்பவன்‌ தன்‌ BPG GUI oot வருண 
னைக்‌ கேட்க அவன்‌ சொன்னான்‌-.-! எ தினின்ற இந்த ப்ராணி 
கள்‌ பிறக்னெறனவோ, பிறந்தவை எதனாலே ஜவிக்கன்றனவோ; 
போகும்‌ காலத்திலே எதிலே லயிக்கன்றனவோ, அதை யறிந்து 
கொள்‌; ௮துவே ப்ரம்ம” மெல eur pi. ஆக இது ப்ரம்மத்தை 
யறிவிக்கும்‌ வாக்கியம்‌. இது முன்சொன்னபடி. Fat OT த்தைக்‌ 
கொண்டு அறிவிக்கின்றகெனல்‌ வேண்டும்‌. இங்கே பிறப்‌ 
புக்கும்‌, பிமைப்புக்கும்‌, இறப்புக்கும்‌ காரணமாயிருக்கை என 
மூன்ற! தர்மங்கள்‌ கூறப்பட்டுள்ளன. இவை 6००७» ळग மென்றால்‌, 
இதன்மேல்‌ ஒரு விசாரம செய்யவேண்டியசாகிறது, என்ன 
ிவனில்‌--- 

லக்ஷண மென்பது உபலக்ூணமாயப்‌ லக்கணம்‌, விசேஷனா 
மாய லக்ஷ்ணம்‌ என இருவகைப்படும்‌. அசாவத-— எதை 
யறிவிக்க லக்ஷணம்‌ சொல்லப்படுகிறது, அந்த வஸ்துவை 
(Lp eO av காண்பித்துவிட்டு அச்துடன்‌ அறியப்‌ படவேண்டிய 
தாகாதபடி வஸ்துவுக்கு வெளியில நிற்கும்‌ லக்ஷணம்‌ உப 
லக்ஷணாடமுமனப்படும்‌. உதாரணம்‌ பல வயல்கள்‌ உள்ள 
இடத்திலே தேவதத்தனுடைய வயல்‌ எது என்றறிய விரும்பி 
ஒருவன்‌ கேட்கசூம்போது அறிந்தவன்‌ கூறுகிறான்‌_— அதோ 
கொக்கு உட்காரந்தருக்கிதே, ag) தேவதத்தனின வய 


லென்‌ Daur mi. பிறகு அவவயலைக்‌ குறித்து அவன்‌ நெருங்கு 
2 


]0 வேதாந்ததீபம்‌, 


வதற்கு முன்னமே கூட அக்கொக்கு அப்பால்‌ போய்விடலாம்‌, 
ஆயினும்‌ முதலில்‌ கொக்குடன்‌ கண்டதாலே இட்டினவுடன 
அதன்‌ நீளம்‌, அகலம, மற்றும்‌ குறிகளை யெல்லாம்‌ கண்டு இது 
கேவதக்கனின்‌ வயலெனத தெதளிக்துவிடுகிரான்‌. இணி அவன 
வயலைக்‌ காணும்போதெல்லாம்‌ கொக்குடன்‌ கூடவே காண்ப 
கென்பதில்லை. அகக்‌ கொக்கு உபலக்௲ணமாகி Ò Fap COT 
ori ho. அவ்வயிலிலேயே கூடக்‌ war cot! DL b alg நீளம்‌, 
அகலம்‌, மரம்‌, மண்வகை முதலியவற்றில்‌ TB EM மொன்றை 
Ds TEE 6060 ௮௮ விசேஷணமாய்‌ eo erg 6०ग LOT & 0 அ. 


இங்குப்‌ பிறப்புக்குக்‌ காரணமரயிருத்தல்‌ முதலான 
மூன்றை லக்ஷணமாக இவ்‌ வாக்கியம்‌ பிரம்மதனைதக குறிக்கக்‌ 
கூடுமா 67 Gar ஹஜயமுண்‌ டாதிற அ. அதல்‌ சூறிக்கவியலா 
தென்றது ஆசேகஷபிக்கிறவனின்‌ LI LD ஏன்‌ Br) sr 
exfleo——(S)ib 5 தா்மங்கள்‌ உபலக்ஷணமாகவோ விசேஷண 
மாகவே பிரம்மத்திற்கு லகூணமாகத்‌ தகாவாகையால்‌ இய 
லாகென்பது. எனெனில்‌---உபலக்ஷண பென்று கொண்டால்‌ 
லக்ஷண்மாயிசைக்க DES தர்மத்தை விட வேறான ஒரு 
தர்மத்தை முன்‌ HME ௮த்துடன்‌ அந்த UTS மத்தை யறிய 
வேண்டும்‌. கேவதததன வயலில்‌ கொக்கு லக்ஷண LOT ET SUIT 
பல கர்மங்கள்‌ அதற்கே ஏற்பட்டவை காணகிடைத்தன வே. 
அவ்வாறு இக்குக்‌ கூறமுடியாத. பிரம்மமென்பது Gai 
ப். ८ m e छ இனா லறியப்படுகறகன்்‌ றே. வேதார்தத்கைக 
கொண்டு தானே அறிகிறோம்‌. அந்த வேதாந்தம்‌ பிறப்புக்குக்‌ 
காரணமானதெென்ற௮ு அதனை அறிவித்தது. இத்‌ தர்மத்தை 
யுபலக்ஷணமாக்கிவிட்டால்‌ இதற்கு மூன்‌ பிரம்மத்தை யொரு 
படியு மறியாத நாம்‌ வேறு எந்த சர்மக்தை யெடுத்து இத்‌ 
தகையது ப்.ரம்மமென வறியக்கூடும்‌. இது உபல௯௨ணமாக 
இசையப்பட்டதால்‌ இத்துடன்‌ சேர்த்து பிரம்மத்தை யறிவ 
தென்பது கூடாதே. ஆகையால்‌ பிரம்மத்தினிடம்‌ வேணு 
தர்மத்தை நாம்‌ அறிந்தருக்கவில்லேையாஸகயால்‌ இது உபல கண 
லக்ூ்ணமன்ற. இனி விசேஷண மென்னவேண்டும்‌. விசேஷண 
மென்றால்‌ என்ன? வேறுபடுத்துவது என வதன்‌ பொருள்‌. 
மொட்டை மாடு, முழுக்கொம்புமாடு என்றால்‌ அம்தந்த மாடு 
வெவவேருகத்‌ தோற்றுகறது. என்‌ ! அந்தந்த விசேஷணத்தி 
னால்‌. oa போல்‌ இங்கும்‌ பிறப்புக்குக்‌ கர. ரணமாகை யென்ற 
தொரு விசேஷண முள்ள பிரம்மம்‌ வேறு, பிழைப்புக்குக்‌ காரண 
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மாயிருக்கையாம்‌ விசேஷணமுள்ளஅு வேறு பிரம்ம மென்றே 
விளக்கும்‌. வேருக்குவதென்பது விசேஷணக்திற்கு இயற்கை 
யிலுள்ள. உலகில்‌ ஒரே வஸ்அவில்‌ பல விசேஷண ங்களை 
நாம்‌ பார்க்கிறோமே என நினைக்கலாம்‌. ௮து உண்மைதான்‌. 
அங்கே ப்ரத்யகூக்திறகு. விரோதம்‌ வாராமைக்காக விசேஷ 
ठठ HS இயற்கையிலுள்ள ஸ்வபாவக்கை யிழக்க வைக்‌ 
தோம்‌. பிரம்மமபொன்பது அங்ஙனம்‌ வேறு வகையில்‌ கண்ட 
வஸ்‌ அவன்றே. அபூர்வமான வஸ்அவான இசற்குச்‌ சொல்‌ 
லும்‌ தர்மம்‌ விசேஷணமானால்‌ ஒவ்வொரு விசேஷணமும்‌ தன்‌ 
சுன வஸ்அவை வெவ்வேருகப்‌ பிரித்தே வைக்கும்‌. மூன்ற 
தர்மங்கள்‌ இங்கு ஓகப்பட்டன. ஆகையால்‌ விசேஷண பக்த 
DFS பிரம்மல்கள்‌ பலவாம்‌ எனவே இவவாகஃகெயெம்‌ பிரம்‌ 


மக்கைக்‌ கூறவியலாதகெணன்க. 


இனி ஸித்தாந்தம்‌. எல்லா விசேஷண ங்கருக்கும்‌ வேண 
படுத்தும்‌ ஸ்வபாவமிருப்பதில்லை. ஒரே வஸதுவில்‌ சேரத்‌ 
இருக்கச்‌ தகாத விசேஷணக்களே அந்தந்த விசேஷணமுள்ள 
EY CW E EN EU E Boot) # & न्गी வஸ்அவாகக காண்பிக்கும்‌. கறுத்த 
செங்கண்‌ யுவாவான தேவததக்கன்‌ என்றால்‌, செங்கண்‌ 
உடைமை, கருமை, யெளவனமென்ற மூன்றும்‌ ஒரு தேவ 
Sb esL Ci சேருகசின்றனவே. மொட்டை, முழுக்கொம்பு 
என்றால்‌ அவை சேரத்தகாச விசேஷணங்கள்‌. அலையால்‌ 


விசேஷண பக்ஷமாகக்‌ கொள்ளலாம்‌. 


உபலகூணமாகச்‌ சொல்வதும்‌ கூடும்‌. வேறு! என்ன 
தாமததை LIDS CSG மென்னில்‌, ப்ரம்மம்‌ எனற LIS 
திற்கு வியாகமணரீதியிலே பொருள்‌ ஆராய்ந்தால்‌ பெரிதா 
பிருக்கை, பெரிதாகவாக்கும்‌ தன்மை யென்றாற்போலே பல 
காமங்கள்‌ விளங்குமே. அலையே போதுமே. CODD SOO SS 
ar four O (0 55ा/ / sg (369 GW T & £2 GF GD) GB) ०- ஸாவசககனாயாகாக 
போது காரணமாகாதானகயாலே அத்சுகைய ஜ்ஞானம்‌, சக்தி 
யென்ற அகாமங்களுமுள. 

ஆகையால்‌ இவ்வாக்யெம்‌ ப்.ரம்மதீதை விளக்கக்கூடும்‌. 
MOST பொருளாவது பிறப்பு முதலியவை இவ்வுல 
குக்கு எதினின்றோ (29g பிரம்மம்‌) என்றதாம்‌. இங்கனம்‌ 
விளக்க இவ்வாக் இயம்‌ தகுதியுள்ளதென இதன்‌ கருத்தாம்‌. (2) 
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2. Janmadyadimkarana 
IANMADYASYA YATA: (०7-22 ) 


(Brahman is that) from which the world originates 


Yata:=out of which; Janmad:= Birth, existence 
and death; Asya= of this Universe. 


If Vedanta is to discover to us Brahman, it has 
to make us distinguish It (Brahman) from other 
things by showing a quality existing in It and not 
found elsewhere. If we search for such definition or 
lakshana we find one in Tazthireeya: 


“From which are born these Beings, by which 
these Beings (born) live, and in whom at death they 
enter into and get absorbed, try to know that; that 
is Brahman.” 


The above is in answer to a question propounded 
by Bhrgu eager to know Brahman to his father 
Varuna. Therefore, this must be taken to define 
Brahman. In this definition there are set out threc 
attributes (qualifications) i.e. being the Author (cause) 
([) of creation, (2) of existence and (3) of dissolution. 


Lakshna (seperative or distinctive quality) is of two 
kinds (0) Ufalakshana, and (2) Viséshana. By Upa- 
lakshana is meant that quality which points out the 
object in the first instance, but need not be present 
there at any subsequent time whenever the thing is to 
be perceived. Thus, a man is told that the field (out of 
many) on which a crane stands is the field of Dévadatta. 
Then, the man proceeds to the spot and comes to know 
the field of Dévadatia by its feautures, length, breadth, 
etc. so that he is able to identify it subsequently, 
even though the crane is not there. In this example, 
the crane is said to be Upalakshana. 


Jf in the above example any other visible object 
such as a tree, well etc. not found in any other field 
is taken as the defining mark, it is said to be Viséshana 
(distinctive feature) as the said feature is always seen 
in connection with that field. 
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Then, the inquiry arises as to whether these 
three attributes or qualities—creation, existence and 
dissolution are to be classed as Upalakshana or 
Viseshana. Says the opponent,—These can not be 
upalakshana. For, in such a case, three Dharmas 
(qualities) are neccessary: (l) The Dharma that defines 
(2) The Dharma which the object is defined with, 
and (3) The Dharma which has been known in per- 
ceiving or understanding the object to be defined. 
But in the sentence selected, the 3rd of the three 
Dharmas is absent. Because there is the object (i.e. 
Brahman) defined and defining Dharma is said to be 
as the cause of creation, etc. But there is no third 
Darma found here. 


Then, as to Viséshana, it is a feature distinguish- 
ing one thing from another. Applying it here, since 
there are mentioned three harmas or characteristics 
(such as creation, existence and dissolution) and as 
the function of Viséshana is to distinguish one from 
the other, it will look as if there were three Brahmans 
each with one of the Viséshanas. For example, if a 
man says, “ Bulls with horns and no horns," it 
conveys the meaning that there are two bulls one with 
horns and the other with no horns. One may well 
ask that, in the world, several qualities are found 
in one and the same object, such as, Daevadatta is 
young, black and with copper colour and red eyes. 
The severa! qualities, youth, blackness and red. eye- 
ness though they are Viseshanas are seen by our own 
eyes aS co-existing in a certain single person.: But 
we do not apply the above rule of Viséshana here, lest 
it should offend our visual perception. But in the 
case of Brahman no visual perception is possible. 
Hence we can not escape applying the usual Viséshana 
rule. Therefore, continues the opponent, we must 
conclude there would be three Brahmans. That 
conclusion is not accepted by Vedantins. 


It follows therefore that the qualities mentioned 
in the sentence can not be said to be a definition of 
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Brahman. So it is argued that Védantas are not 
authority for establishing Brahman. 


The answer is that these qualities may be taken 
under both the qualifications Vzseshana and Ufa- 
lakshana. First of all, it is not the rule that a 
Viséshana mentioned should not co-exist with another 
Vaseshana. The true function of Viseshana is to dis- 
tinguish the object from another having a Vzséshana 
opposed to it, such as youth from oldness, blackness 
from whiteness, etc. This is the rule of co-existence. 
This rule is applicable in all cases even in cases of 
actual direct perception with our own eyes. Since 
the three qualities mentioned, i.e., powers to create, 
sustain and dissolve are not opposed to each other, all 
of them can exist together in one in defferent times. 


As regards Upalakshana, it is not correct to say 
in the sentence defining Brahman as Creator, etc. 
there is no third Dharma known without which 
Brahman can not be defined. If we subject the word 
Brahman to a literal analysis, two characteristics are 
found, one the power to be big, and the other the 
power to make others big. Besides, from the fact that 
Brahman being said to be a creator etc. of the universe 
arises an implication of all powerfulness and all 
knowingness, for without such qualities Brahman can 
not be the cause etc. of this Universe. These qualities 
may be treated as the third qualification necessary for 
Upalakshana, the other two necessary parts being 
(l). being the author of creation, etc. and (2) निरतिशय 
JETT Noratisaya Brhatva Unsurpassed Bigness 
(greatness). 


So Brahman can be defined with Lakshana and 
that can be learnt from Vaedantas. (2) 


2 lc 


वेदान्तदीपः ३ 


शास्त्रयोनित्वात १-१.३ 


यतो वा इमानि इत्यादि वाक्यमेव विषय: । aa க जगत्कारणे 
ஊன்‌ प्रमाणम्‌ ? उत नेति संशयः | 


नैतत्‌ प्रमाणमिति पूवः पक्षः | अनुमानसिद्भब्र्मविषयत्वात्‌ | प्रमा- 
णान्तरविषये हि शास्त्रं प्रमाणम्‌ | जगतः सावयवत्वेन कार्थत्वात्‌ | कार्यस्य 
म्बोपादानो पकरणसंप्रदानप्रयोजनाद्यभिज्ञकतृकत्वात्‌ , जगन्निर्माणकार्यचतुरः 
कमपरवशपरिमितशत्तथादिक्षेत्रज्ञविलक्षणः FIT: TAH: सर्वेश्वरोऽनुमान- 
fag इति न तस्मिन्‌ ‘ यतो वा इमानि भूतानि › इत्यादिवाक्यं प्रमाणमिति 


राद्धान्तस्तु--जगतः कार्यत्वेऽपि एकदैवैकेनेव கான்‌ जगत्‌ 
எண்ண प्रमाणाभावात्‌ ; क्षेत्रज्ञानामेव विलक्षणपुण्यानां ज्ञानशक्ति- 
वैचित्रयसभावनया कदाचित्‌ कस्यचिजगदेकदेश निर्माणसामर्थ्यसंभवात्‌ , 
तदतिरिक्तपुरुषानुमानं न सम्भवतीति शास्त्रेकेप्रमाणकत्वात्‌ எண: तत्प्रति 
पादकत्वेन तस्मिन्‌ ; यतो वा इमानि भूतानि ” ண दिवाक्थं प्रमाण- 
मिति । (शास्त्रं योनिः यस्य कारणं प्रमाणम्‌ , तद्‌ ब्रह्म शाख्रयोनि; 
प्रमाणान्तराविषयत्वेन शास्त्रैकममाणकत्वाद ब्रह्मणः तस्मिन्‌ (“यतो वा 
इमानि इत्यादि वाक्य प्रमाणमिति सूत्रार्थ: || 


इति शाख्योनित्वाथिकरणम्‌ ॥३॥ 


[हि 


१6 வேதாந்த தீபம்‌ 
(8) சாஸ்த்ரயோநித்வாத்‌ (--7 —3) பமா ey Gum i! 2748. 
சாஸ்திரத்தை ப்மாணமாக உடையதாயிருப்பதால்‌. 


முன்‌ எடுத்த தைத்திரீய வாக்யமே இக்கும்‌ கவேயவாக்ம 
மாகறஅ, இவவாக்கியம்‌ ஜகத்திற்குக்‌ காரணமான ப்பம்‌ 
மத்தின்‌ விஃயததில்‌ பிரமாண ior Hint, ஆகாதா என்‌ றே மீண்டும்‌ 
ஸம்சய(மும்‌ $ அகாதென்றே LT OU LI க்ஷ (LD. காரணம்‌ 
யாதெனில்‌, இந்த பிரம்மம்‌ இவ்வாக்கெய மின்றியே அஅமாண 
ப்சமாணத்‌்இனா லேற்கனவே யறியப்பட்டிருப்பதே காரணமாம்‌, 
அஅமானத்தினாலும்‌ அறியப்படட்டும்‌; வேதாக் கமும்‌ = दल 
கூறலாம்‌. என்ன விரோகமென்ன வேண்டா. இது விஷயத்‌ 
இலே சாஸ்திரம்‌ ப்ரமாண மென்று நாம்‌ சொல்லவேண்டி 
மானால்‌ சாஸ்திரம்‌ தவிர வேறு பிரமாண s fpe) லறியப்படாம 
லிருத்தல்‌ வேண்டும்‌. அக்னிஹோதமம்‌, ஜயோ திஷ்டோமம்‌ 
என்றாற்‌ போலுள்ள STUBS யநுஷ்டிததால QU aT ळक 
முதலிய பலன்கள்‌ பெறப்படும்‌ என்கிறது கர்மகாண்ட.ம்‌. இது 
ப்ரமாணம்‌. ஏனெனில, இது Gaim pors அறியப்பட 
மாட்டாது. ८ அக்கி! ஹிமஸ்ய பேஷஜம்‌ " uaaa நெருப்பு 
மருக்து என GUST FLEE MID. அதனால இது LD 
தாலைக்கு வேதம்‌ ப்ரமாண மென்று யாராவது சொலவமரோ, 
அகையாலேயன் றோ * அப்ராப்தே சாஸ்காம்‌ ATF! °’ எண 
மீமாம்ஸலகர்‌ சொன்னது. வேறுவகையிலறிய இயலாத விஷயத்‌ 
திலே வேசும பிரமாணம்‌. Qis பிரமமமேச o pore dH 
லேயே அறியப்பட்டுள்ள GI— 9 & E pi eb (a en காரணமாகவே 
uj BUTE ஈச்வரன்‌ ஸிததிக்கின்றானென்‌ றனரே தார்க்கிகர்‌. 


எங்ஙனே யெனில-—௮அவயவங்கனின்‌ அமைப்புள்ள ஒவ்‌ 
வொன்றும்‌ செய்யப்பட்டுண்டாயிருக்கவேண்டும்‌. BD, 
வீடு, கோபுரம்‌ முகலியவற்றைக்‌ காண்மின்‌. இப்படி யவயவ 
மமைந்து காரியமாயிருப்பவை யெலலாம்‌, எந்த வஸ்து இத 
தகைய காரயமாகின்றகோ அந்த உபாதாநகாரண மென்ன, 
செய்யக்‌ கருவிகளெனன, செய்யப்படும்‌ காரியத்தைப்‌ பெறு 
கின்றவனென்ன, செய்து பெறும்‌ பலனென்ன இவை முதலிய 
வறை BS தெனிந்கதவனாலேயே செய்யப்படுகின்றன. 
ஆகையால உலகை ஸ்ருஷடிப்பதென்ற இப்‌ பெருங்கார்யத்‌ இலே 
ஸமாதகனாய்‌, புண்ணிய பாபங்களுக்குப்‌ பராகீனப்பட்டு 


வேதாந்ததீபம்‌ 2---3. | ह| 


மிகவும்‌ (FM RL சக்தியும்‌ அறிவுமுள்ள ஜீவர்களைக்‌ காட்டிலும்‌ 
வே௮பட்டவனாய்‌, எல்லாமறிந்தவனாய்‌, எல்லாவற்றிலும்‌ சக்தி 
வாய்க்தவனுமான ஸாவேச்வரன்‌ ஒருவனுளனென்பது खळा 
மானத்தினாலேயே ஸித்திப்பசால்‌ இந்த ஈச்வரனை வேதாந்த 
ப்ரமாண்ம்‌ கொண்டறியவேண்டிய அ௮அவசியமில்லையாகையாலே 
வேதாந்தவிசா ரமா யனமக்கப்படும்‌ (Sm ரெம்மவிசாமம்‌ ஆரம்‌ 
பிக்கச்ககாதென்க, (DET பூர்வப க்ஷம்‌. 


ஸித்காக்சுமாவது-- உலகம்‌ கார்யமென்பதை ஒப்புக்‌ 
கொள்வோம்‌. ஒப்பாக மீமாம்ஸகபர்ஷம்‌ ஈமக்கு வேண்டாம்‌. 
ஆகிலும்‌ ஒரே ஸமயத்திலேயே ஒருவனாலேயே முழு உலகும்‌ 
செய்யப்பட்டசென்ற௮ ஸாதிக்க ப்ரமாணம்‌ யாது மில்லை. 
ஜ்வர்களிலேயே பெரும்‌ புண்ணியம வாய்ந்து அறிவும்‌ வல்ல 
மையும்‌ அற்புதமாகப்‌ பெற்றவர்‌ பலர்‌ இருக்கக்கூடுமாகை 
யாலே விச்வாமித்ராதிகளைப்‌ போன்ற அவர்களில்‌ ஒவவொருவா 
அல்லது ஒரு சிலர்‌ ஒவ்வொரு காலத்திலே ஓவவோர்‌ அம்‌ 
சத்தைச்‌ செய்ய நாளடைவில்‌ இப்பெரிய வுலகம்‌ படைக்கப்‌ 
பட்டதாயிற்றெனனைலா மாகையாலே ear களுக்கே ஒவவொரு 
பாகச்கைச்‌ செய்யத்‌ திறமை நரேருவதால்‌ ஜீவாகளைக்‌ காட்‌ 
டிலும்‌ வேறான ஈச்வானொருவன்‌ இருக்ரொனென்பத யுக்தி 
யினால்‌ சேறு அ. 


சாஸ்திரம்‌ பிரமாணமென்றிசைக்கால்‌ ஒருவனே ஈச்வரன்‌ 
உலகத்தை ஸ்ருஷ்டிப்பவன்‌ என்பது நிலைபெறும்‌. அக பிரத 
யக்ஷத்தினால்‌ பார்க்கப்படாதனும்‌, அதுமாநகத்தினுல்‌ அறுதி 
மிடப்படாததுமான விஷயத்தை வேசத்தைக்‌ கொண்டறிவ 
சென்‌ கிற கணக்கிலே பிரம்மத்சையும்‌ இதசைக்கொண்டே யறிய 
வேண்டியிருப்பதால்‌ இத்‌ DEBBI முதலியன இங்கு 


ட்ரமாணமாதிறன. 


ஸுத்திரசு தின பொருளாவத- சாஸ்திரத்தை யோதி 

யாக, ௮தாவ அ காரணமாக, அதாவது ப். ரமாணமாக வுடைய 

SFT LUNA, வேறு வழியில்‌ அறியப்பட மாட்டாததாயிருப்ப 

தால்‌, பிரம்மமானது வேதாந்தமூலமாக விசாரிக்சப்படுவதாகிற 

தென்றகாம்‌. (3) 
3 
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3. Sastrayintwadiukarana 


> nad 


After having shown that the inquiry about Brah- 
man is possible taking the Vedanta as a whole, and 
having considered a particular text of Vedinta as 
defining the Brahman, the question arises as to 
whether such study of Vedanta for knowing Brahman 
is necessary. Hence the 3rd Sootra. 


SASTRAYONITWAT. (77-29) 
(io PE வளை ER ass Ta rs सय 
Because of that only from the Vedas can Brahman be known, 


The passage to be considered now is the same as 
in the previous Adkikarana, i.e. “ Yato Vat Imam 
etc.” “How ıs this authority for proving Brahman as 
the orginator of the world?", says the Opponent and 
adds, “This can be no authority; for Brahman 
has been proved by Anumana, i. e., inference, and 
it is an acknowledged principle that Sastra is autho- 
rity only when the thing to be established can not 
be known by other sources than Sastra.” For 
example, it is laid down—if Agnthotra is per- 
formed, a person attains Swarga. That the relation. 
ship of cause and effect exists between the two 
is known only by Sastra. On the other hand, when 
the Sastra says that the fire is the antidote for 
ice (cold) (Agm: Himasya Beshajam), the fact is 
known by experience; hence Szstra is not authority 
in that case. So also here, the opponent says, Sastra 
is not authority because He can be known by infe- 
rence thus :—'' World ıs a product consisting of (many) 
parts; hence it must be the result of some process of 
making, i. e. manufacture. In the case of such manu- 
factured product itis to be said that it must be 
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produced by a person having knowledge of its material, 
the instruments necessary, the enjoyer (consumer) of 
the product and the benefit to the manufacturer, eto. 
This World (product) therefore must be created by a 
person competent to produce it. He must be a person 
who is All-Intelligent, All-Powerful, All-Ruler and not 
a person who is of limited capacity and knowledge, or 
subject to the limitation of Karman. Hence God is to 
be known even by inference. Therefore it is argued 
that the above passage can not be taken as authority. 


Answer: Let us assume that the World is 4 
product. But the Inference does not necessarily 
lead to the conclusion that only one person brought 
the world into existence. For, it is possible that 
some 7௪௪௭௭௨, highly meritorious persons (such as 
Visvamiira eto.) might have brought into existence, 
each by his own powers, this world bit by bit and 
from time to time. Experience teaches us this. 
Hence, it is not necessary to assume the existence of 
One Being as the author of the Universe—One beyond 
and distinct from Jeevas. Thus, we can not establish 
The Brahman by any means other than Sastra, such 
as the passage : Yato Vai Imani Bhootant. (3) 


3 बेदान्तदीप+ 


तत तु समन्वयात्‌ । १-१-४ 


எண: शास््रप्रमाणकत्वं संभवति, नेति विचार्यते । 

न संभवतीति पूर्वः पक्षः ।, कुतः ^ प्रवुत्तिनिवत्त्यन्वयविरहिणो 
எண: स्वरूपेणीपुरुषार्थत्वात्‌ पुरुषाथबोधकर्वेन च शाखस्य प्रामाण्यात्‌ । 
मोक्षसाधनत्रह्मध्यानविधिपरत्वेऽपि असत्यपि ब्रह्मणि तद्ध-यानविधानसंभवात्‌ 
न ब्रह्मसद्भावे तात्पर्यमिति ब्रमण, எனக்‌ न संभवति--इति। 


राद्धान्तस्तु--अतिशयितगुणपितृपुत्रादिजीवनज्ञानवत्‌ अनवधिका- 
तिशयानन्दस्वरूपत्रह्मज्ञानस्य निरतिशयपुरुषार्थत्वात्‌ तस्य शा्रम्रमाण- 
कत्वं संभवति, ^ आनन्दो ब्रह्म ?, , ८ यदेष आकाश आनन्दो न स्यात्‌ ' 
“ यतो वाचो faced अप्राप्य मनसा सह । आनन्दे ब्रह्मणो 
विद्वान्‌ ”” इत्यादिभिरेनवधिकातिशयानन्दस्वरूपं ति हि प्रतिपाद्यते | अतो 
ब्रह्म स्वेन परेण वाऽप्यनुभूयमानं निरतिशयानन्दस्वरूपमेवेति तप्रति- 
पादनपरस्यैव साक्षात्‌ पुरुषार्थान्वयः । प्रबृततिनिवृत्तिपरस्य ,तु तत्साध्य- 
फलसम्बन्धात्‌ पुरुषाथोन्वय.-इति | 


सूत्राथ:---तुशब्दः प्रसक्ताशङ्कानिवृत्त्यर्थः | तत्‌ पूरवसूत्रोदित 
என: क्षाख्रयोनित्वे सिद्धचति | समन्वयात्‌--सम्यक्‌ पुरुषार्थतया 
अन्वय: समन्वयः | वेदितुनिरतिशयानन्दस्वरूतीत्वेन परमपुरुषार्थरूपे परे 
எ वेदकतया शाख्स्वान्वयाद्‌ ச. शास्रप्माणकरव्व सिद्ध-चत्येत्रैति ॥ 


इति समन्वयाधिकरणम्‌ ॥४॥ 


a ee Aw cH 


வேதாந்த தீபம்‌ i-]-4 el 


தத்‌ து ஸமந்வயாத்‌. (l—]-4) अक टण ane pur. 
சாஸ்த்ரம்‌ ப்ரமாணமாவதோ நன்கு இயைந்திருப்பதால்‌. 


செய்யவேண்டும்‌ காரியக்துடன்‌ ஸம்பந்தம்‌ பெருத ஸித்த 
மான வஸ்‌ துவையும்‌ சொற்கள்‌ சொல்லுமாஇலும்‌, தைத்திரியம்‌ 
முதலிய வேதாந்த வாக்யங்கள்‌ பிரம்மத்தை லக்ஷண மிட்டுச்‌ 
சொல்லக்கூடுமாகிலும்‌, ஸர்வேச்வரனை சாஸ்திர மொன்றே மறி 
லிக்கமாட்டுமாலையாலே வேதாந்தம்‌ அறிவிக்கத்தக்கதாதஇிலும 
Sie சொன்னத அதாவது ப்ரம்மவிஷயத்தலே சாஸ்திரம்‌ 
ரசமாணமென்பது இசையத்தகா௫. ஏனெனில்‌ -புருஷனுக 
கூப்‌ பயன்படுமாறு ஏதேனும்‌ சொல்லப்பட்டாலன்றி சாஸ்‌ 
திரம்‌ பிரமாணமாகமாட்டாது., புருஷன்‌ பயன பெறுவது 
கனனுடைய செயலால்‌. [Dimon Gin கர்மகாண்டம்‌ பிரமாண 
மாயிருப்பதைக்‌ காணாநின்றோம்‌. ௮௮, இதனைச்‌ செய்‌, இதைச்‌ 
செய்யாதே corn சிலவற்றை விதிக்கிறது, சிலவற்றை மறுக 
Gog. செய்‌ என்றதைச்‌ செய்ய இழித்து பலன்‌ பெறுகிறான்‌. 
வேண்டா மென்னப்பட்டதிலிருக்து விலகிநின்௮ம்‌ பலன 
பெ௮கின்றான்‌. அதனைச்‌ செய்தால்‌ இவனுக்குத்‌ தீக்கு விளையு 
மல்லவோ ? செய்யாமல்‌ ORT BLT அந்தத்‌ தீங்கு இவனை 
அண்‌்டாமலிருக்தறெஅு. இப்படி. ஸுகம்‌, அல்லது தூக்கமின்மை 
என்ற ஏதேனுமொரு பலன்‌ பெறும்படி இவன்‌ இழியவோ, வில 
கவோ காமகாண்டம்‌ காரணமாயிருப்பதாலே मका ப்ரமாண 
மாகிறது. வேதாந்தமான அ, *ப்ரம்மமொணன்௮ இருக்கிறது ? 
சன்‌ MI வர்ணிககிற்தானால்‌ DCO BE கேட்டு இவன இழிவ த 
விலகுவது ஒன்றும்‌ செய்றொனல்லனாலையாலே இது TAT 4D! 
பிரமாணமாகும்‌ १ | ஆகையால்‌ ஒருவித செயலிலும்‌ wibuh se 
படாக பிரம்மம்‌ பருஷாரத்தமாகமாட்டாதாகையாலே, புரு 
ஷார்க்கக்கைப்‌ பணிதல்‌ பற்றியே சாஸ்திரம்‌ பிரமாணமாக 
வேண்டியிருப்பகாலே வேதாக்தம்‌ பிரமாணமாகாஅ. 


ஆகில்‌ மோக்ஷம்‌ என்ற பெரும்பேற்றுக்கு விரகான Lit unb 
தியானம்‌ விதஇிச்கப்படுகிறபடி.யால்‌ DHFS தியானமென்ற 
செயலில்‌ ஸம்பர்தப்படுக்தி பிரம்மத்தைப்‌ பணிக்கும்‌ பாகத்‌ 
கைப்‌ பிரமாணமாக கொள்ளலாமே யெனனில்‌, இ௫னம்‌ 
சொன்னாலும்‌ பிரம்மம்‌ ஸித்திக்துவிட்ட தென்னமுடியாது. 
எனெனில்‌, தியானத்திற்காக வன்றே பிரம்மத்தை சாஸ்தாரம்‌ 
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கூறுகிறது. தஇயானமென்பது உண்மையாயுள் ள வஸ்‌ அவைப்‌ 
பற்றியே வருகிறதென்ற நிபந்தனை யிலலை. கருடனலலாததைக 
கருடகை நினைப்பது, அரசன்‌ முதலானோரின்‌ இத்திரங்களை 
அவராக Mars கெளரவிப்பது ; TEAU ET d Grm em er m hus 
ணை ஓர்‌ உரு அமைதி அத தொழுக போன்றவற்றைக்‌ கண்‌ 
orisa இயானம்‌ செய்கின்றவிடத்தில அவ்வாறு வஸ்‌ 
இருப்பதென்பதிலலை யென விளங்குமே. எனவே வஸ்து வில 
லாமலே தியான ததை விதிக்கலாமாசையாலே பிரம்ம மென்ப 
கொன்று உண்மையிலில்லையானா௮ம்‌ அதைப்‌ பற்றின தியான 
விதிக்கப்படலாமாகையாலே பிசம்மமிருப்பகிலே சாஸ்‌ இர ककी 
குக்‌ கருத்தண்டெனன வொண்ணாஅ. ஆன அபற்றி LI a Lt aN 
விஷய கதிலே FT GV BT LD LIT LOT exor Ln m ST Gi. இத பூர்வப்‌, 


HST DB FLD A!) புருஷார்த்தததில முடி uim 5G LIT a 
சாஸ்திரம பிரமாணமாகாதென்பது இருக்கட்டும்‌. or O) 47 
மொரு செயலில்‌ எம்பச்தப்பட்டாலின்றி புருஷராத்தததலே 
முடிவதாகா சென்று Q F T eY Dl DEN De ப்ரியமான வஸ்‌ 
அவைப்‌ பற்றி ஒரு வாகயம்‌ பிறந்தால அதைக்‌ கேட்டபோதே 
புருஷனுக்குப்‌ பெரும்‌ களிப்பு ஏற்படுவதால்‌ ௮௪ சொல 
புருஷா gh 5 5 தில முடிவதாகும்‌. வேட்டையிலே யிழிந்த 
அரசனின்‌ பின்ளை அவனை DL Oe ri pag வேடுவசசேரியிலே 
வளர்ந்திருக்க, கானடைவில, மிகவும்‌ பெருமை வாயக்தவ 
னொருவன்‌ தன்‌ தகப்பனாயிருக்கிருனென்று கேட்கும்போது 
பிள்ளைக்கும்‌, சிறந்த குணஙகள்‌ உள்ள பிள்ளை வாழ்கின்றா 
Gere று கேட்கும்போது தகப்பனுக்கும்‌ எவவளவ Gr ag 
முண்டாகிறது பாருங்கள்‌. இவவாறு அவரவர்க்கு வேண்டிய 
பரத, பொருள்‌ முதலியவற்றைக்‌ கொள்க, £ உண்‌ இல்லத 
னுள்‌ உயர்ந்த புதையல இருக்கிறது? என்று ஒரு மஹான்‌ ஒரு 
வனுக்கு செொலலும்போ து அவன எவ்வளவோ L नग È BLI 
படுகிருன்‌. இப்படி. சொற்ப hartas விஷயத்‌ இலேயே 
வாக்யம்‌ பிரமாணமாகில்‌, * கனக்கு மேற்பட அனர்தமென்ப 
தில்லை யென்னும்படி உயர்வற உயர்‌ நலமான ப்சம்மமொன்று 
எல்லோரையும்‌ அனக்தப்படுதிதுவது இருக்கிறது எனற வாக்‌ 
கியம்‌ புருஷார்த்தத்திலே முடிவுறகிறகென்பஇதல என்ன 
ஸந்தேணும்‌ 2 * ஆஇனந்தமாயுள்ளஅ பிரம்மம்‌, “எங்கும்‌ பிர 
காசிக்கும்‌ இவவானக்தம இல்லையாகில்‌ யாருக்கு எண்ண 
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அனந்தம்‌ விளையும்‌.” *மானத்துடன்‌ வாக்காக்கள்‌ யாவும்‌ 
எல்லை காணாதபடி THF ஆனர்தத்தினின்‌ அ! தரும்பிவிடுனெ ந 
னவோ, அத்தகைய அனக்சம்‌ பிமம்மத்திற்கென அறிக ' என்ற 
arnerSap சாஸ்திரம்‌ சொல்லுறெஅ. ௮ கையால்‌ TO Lt (5६9 
தன்னாலும்‌ பிறராலும்‌ அனுபவிக்கப்பட்டுத்‌ தனக்கும்‌ பிறர்க்கும்‌ 
புருதார்‌ததமாகும்‌ பரம்‌ பொருளானதால்‌ men பயன 
பெற்றது அையோதம்‌ வேதாந்தப்‌. செயலைச்‌ OF re 6D 
LICH ALT IT BA ஸம்பந்க (005 (9) sor & / पोळ Gor. செயலே புரு 
aart mum 2 அதற்குப்‌ பயனாயுள்ள அதானே புருஷார்த்தம்‌. 
ஆக அத்தகைய வாக்கியகிகளுக்கு கேரில புருஷார்த்த ஸம்‌ 
பக்சுமில்லையாம்‌. இதற்கு க்‌ HT Gor Gl உள்ளது. 


en த்மத்திற்குப்‌ பொருள்‌--* த? என்றெ சொல்‌ வினாவை 
விலக்குகிறது. சாஸ்திரம்‌ பிரமாண மென்று (LP ear O Fr GOT Cor அ 
உளதே. நன்றாக நேரில்‌ புருஷார்க்தமாகவன்‌ ரே பிரம்ம 
மானது வாலஃயங்களில்‌ ஓதப்படுகிறது. எனவே சாஸ்திரமான அ 
அறினெறவனுக்குப்‌ LIO LDT 6R h LOM UY புருஷார்‌ ததமாகும்‌ 
பிரம்மகதைப்‌ பற்றினசாகையாலும சாஸ்திரம்‌ ப்ரமாண 
Lb m UN m mi. (4) 

இப்படி காலுபடிகளிலும்‌ பிரம்ம விசாரம்‌ gress 
தரூமொன ஸ்தாபிக்கப்பட்டது உயோத்காதமான நான்கு 
அ௮திகரணக்கள்‌ (LAD DI (०८०७७७०, இனி பிரம்மவிசாரம்‌-- 
சேதரங்களுக்கும்‌ அசேதனங்களுக்கும்‌ மேற்பட mai Clow oor 
ப்ரம்மமொன்று வேதகங்களாலோதப்பட்டிருப்பதாக வைத்து 
HS ஆனந்க ரூபமானதாலே பரபபுருஷார்த்த மானபடியாலே 
௮2 விஷயத்திலே வேதாந்சம்‌ பிரமாண மென்று கீழே சொல 
லப்பட்ட தா. பல வேதாந்த வாக்யங்களைப்‌ பார்க்கும்போது 
ஜகத்திற்குக்‌ காரணமாக அசேதகமேோ அல்லது சேதகமோ 
கருதப்பட்டிருப்பகாக விளங்குவதால்‌ அவற்றிற்கு மேற்பட்ட 
ஈச்வனொருவனிமுப்பதே இசையத்தக்ககன்‌ றென்று மேன்மேல்‌ 
YCE எழு அவற்றை நீக்குவசற்கு பேல்‌ அதிக 
ங்கள்‌. 

முதலில்‌ மூலப்ரக்ருதியே ஜகத்காரணமாக ELT 
கத்திலே சொல்லப்படுறெகென்ற ஆகேஷேபம்‌ பரிஹரிக்கப்‌ 
படுகிற --- 
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4. Samanvayadhtkarana. 


n இ annm 


Says the opponent: “TI agree that Brahman can 
not be known by inference; I$ cannot be known by 
Sastra either, because no benefit accrues froma know- 
ledge of such Brahman. As the study of Brahman 
from Sastra does not lead to any benefit, and 
Brahman itself is not a benefit, Sastra is no authority 
in the matter of Brahman. Then how is it possible 
to conduct inquiry as to Brahman? The answer is— 


TATTU SAMANVAYAT (7--7--4.) 


The fact that Sastra ıs authority for Knowing Brahman 
is certain (unshakable), because sastras are well related 
to Brahman; (as they explain Brahman being Bliss itself 
as the ultimate object of attainment). 


(The word Tu’means Evo and shows that the opponent's 
view is to be rejected ) 


Argues the opponent: Sastras are for our good. If 
Sasira says * Do this”, by following the direction we 
derive some advantage. If it says, * Do not do that", 
it is also for our good; by refraining from doing that 
we are saved from some evil. Since a knowledge of 
Brahman can not result in any advantage to us, and 
Brahman Itself is not a benefit, Sastras can not be 
authority in the matter of Brahman. Tf it is said 
that there is a directive in Srutis that Brahman 
should be contemplated upon (such as, ‘ Atmanam 
upaseeta’, ‘Nididhyasitavya:), that must be for some 
purpose, and so knowledge of Brahman must be of some 
benefit, he rejoins, But * contemplation dees not neces- 
sarily mean contemplation of a being of real 
existence ; but may also be of one existing in imagi- 
nation for the time being. See 'Garudam atmanam 
Janeeyat. Therefore it follows that Brahman can not 
be an individual in real existence.” 
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Answer: It is possible that knowledge derived 
even when unconnected with some Directive will 
lead to some benefit. Thus, when a person hears that 
his father of high merits is alive—or a person hears 
of the existence of his long-lost son,—or if he hears 
that there is a treasure hidden in his honse, in all 
these cases, the pleasure derived is of some benefit 
and this we havo seen by our experience of the 
World. Jn the same way, Sastras say of Brahman, 
“Brahman is full of Bliss.”, “If Akasa—Ananda does 
not exist, how can people live?", ‘A person who 
realises that Ananda, from which mind and speech 
retreat unable to reach it, is not afraid of anything 
anywhere or at any time." Tt follows that by knowing 
such Bralinan, we also obtain the benefit of Bliss. 


Again, there is another peculiarity, an additional 
advantage : the Vedantas have more value than the 
other portions of the Veda; for what Vedanlas teach 
is the Bliss, direct (as Brahman is Itself Bliss to be 
enjoyed by us and by Itself) while what the other 
portions indicate are not Bliss direct, for they teach 
only the means or the causes, which may result in 
some bliss t, o. not direct. So desire to realise the 
meaning of the Vedanta is in a way better than 
in the case of realising the meaning of tho 
Karmakanda. (4) 


Thus, by these four Adhikaranas four kinds of 
objections have been answered and consequently, in 
the matter of Brahman, Sastra is the only authority. 
Now starts the inquiry into Brahman. 


Then the question is asked as to how the abova 
passage relating to the origination of the world could 
refer to Brahman and not to Prakrti or jeevas. This 
Is answered by this Adhyaya. 

4 


ம்‌ சொன்‌: 


ईक्षतेनाशब्दम्‌ । 9-9-% 


‹ येनाश्रतं श्रतं भवति › इत्यादिजगत्कारणवादिवेदान्तवेद्य॑ विष- 
यः | तत्‌ कि agar प्रधानम्‌] उत अनवधिकातिशयानन्दै जक्षेति 
संशय: । 


प्रधानमिति पूर्वः पक्षः | | कुतः ? इमतिज्ञादष्टान्तान वयेर्नानुमाना- 
காளை | येनाश्रत श्रतं भवति ^ इत्यादिना एकविज्ञानेन सव 
विज्ञान प्रतिज्ञाय, “ यथा सोम्यैकेन मृत्पिण्डेन” इति eer v oa | 
एबमीनुमानिकमे ட்டும்‌ निश्चीयते सदेव सोम्येदम 'इतिसच्छब्द 
प्रधानविषय: | | तदैक्षत बहु स्याम्‌? ' इति च गोणमीक्षणं भवितुमहं ति 
“ तत्‌ तेज ऐक्षत ” इत्यादिगोणेक्षणसाहचयाञ्च | 


राद्धान्तस्लु* तदैक्षत बहु स्याम्‌ ? इति बहुभवनसङ्गल्परूपे- 
क्षणान्वयात्‌ , .“ सदेव सोम्य? इति कारणवाचिसच्छन्दविषयो नृचितनं 
पानम्‌ ; अपि तु सावज्यसत्यसङ्गल्पादियुक्तं परं ब्र होरेति निश्चीयते । 
न चनुमानाकारमेतद्वाक्यम्‌ ५ हेत्वनुपादानात्‌ | अन्यज्ञानेन अन्यज्ञानासंभव- 
परिजिहीर्षया तु इष्टान्तोपादानम्‌ । न च मुख्येक्षणसंभवे गोणपरिग्रह- 
सम्भवः | aaga न गोणमीक्षणम्‌, तेजआदिशब्दानां 
तेजःप्रभृतिशरीरकस्यान्तयोमिणो वाचकत्वा ff ति परमेव ब्रह्म जगत्कारण- 
वादिवेदान्तवेद्यम्‌ --इति ॥ 


सूत्राथः धात्वर्थः इक्षणम्‌ | शब्दः प्रमाणं 
यस्य न भवति तत्‌ ர்‌ 'रोक्तर्मानुमानिक प्रधानम di 


८ सदेव सोम्येदम्‌ इति जगत्कारणतया प्रतिपादितान्वयिन: ao- 
व्यापाराची चेतनभशब्दं तत्‌; अपि तु என்‌ सत्यसङ्कल्पं ब्रह्मैव 
जगत्कारणमि ति निश्वीयते--इति tran 
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(D) ஈக்ஷத்பதிகரணாம்‌. 


THOS கேட்டால்‌ கேட்கப்படாதது யாவும்‌ கேட்கப்‌ 
பட்டதாகுமோ” என்றது தொடக்கமான வாக்யத்திலே (ஸத்‌ 
விக்யையலே) ஜகத்காரணமாகச்‌ சொல்லப்பட்டிருப்பது இங்கு 
விஷயம்‌. HE யாது? ஸாம்யர்கள்‌ சொன்ன ப்சக்ருதியா, 
அல்லஅ குறைவற்ற அனக்கமான ப்மம்மமா என WLO FUI. 
பூர்வபக்ஷம்‌ பிருக்ருதியே ௮து என்றதாம்‌, எனெனில்‌, ப்‌. Bes 
ளையும்‌ தருஷ்டாக்தமும்‌ சேர்ச்து அனுமான வடிவமுள்ள வாக 
யத்தினாலே அந்த வஸ்து அறிவிக்கப்படி ருப்பதால்‌. ஒன்றை 
அறிவதாலே எல்லாவற்றையு மறிச்ககாமொென்ற மூன எடுத்த 
வாக்யகதினாலே is Ben Gio செய்து மண்கட்டி முதலான 
க்ருஷ்டார்தங்களைக்‌ கொண்டு ag கிருபிககப்படுகிறது. 
(OT BPD GFT யுக்தியினால்‌ ஸ்தாபிக்கப்படும்‌ விஷய தனை த 
Qer arC seor டுவளியிடுவது. க்ருஷ்டாந்கமாவத அதற்கு 
உ BUT SOT LOT सस உபமான௰யாகக காட்டப்படுமது, ) ஆக மணா 
கட்டி முதலியவற்றைக்‌ கண்டு அவற்றின் படி அனுமானத்தாலே 
அஅனதியிடப்படும்‌ காரணமே இங்குள்ள வாகயங்களாலும்‌ 
சசொல்லப்படுகிறகென நிச்சயிக்கப்படும்‌. அதனை  இவல(லகம்‌ 
முன்பு ஸத்தாக இருக்கது என இங்குச்‌ சொன்ன fem 
என்பது அவ்வாறு! அறுமானத்காலறியப்படும்‌ (Gri em Es Gr 


பாம்‌, 


YS அசேதறம்‌; அறிவற்றது. அதனால்‌, நான வெகு 
வாகக்‌ உடவேனென்று அது பார்க்கு” என்கிற வாக்யததிற 
சொல்லப்பட்ட பார்வை mm eu அசேதனத்திற்குப்‌ பொருர்‌ 
காசே என்னமசவேண்டா. இப்பார்வையெனப்பட்டது உண்மை 
பான பார்வையன்௮? கெளணம்‌. (அதாவது பார்வையை 
rhe Qe சொன்னதாம்‌. அல்லது பார்வையுடையஅபோ 
லாயிற்றென்றபடி. அதாவது AFP வெகுவாக அவதற்குப 
பார்த்தசென்றுால்‌ வெகுவாக அகும்‌ நிலைமைக்கு மெருங்கிறறு 
கசானற்படி.) மேலே, “தேஜஸ்ஸு பார்க்கு. ஜலம்‌ LITT db m 
என வோசுப்படுகிறது. GSR TIES ஜலத்திற்கும்‌ பார்க்‌ 
ib FFE ar Gr? அவற்றோடுகூட ஓகப்பட்டதாலும்‌ இப்‌ 
பார்வை அகாவத கோக்கு கெளணமென்னல்‌ வேண்டும்‌. இவ 


வசு பூ பபப 
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இனி ஸித்சாக்கம்‌--ஸத்தாகவே யிருக்கதென்ன காரண 
மாகக்‌ கூறப்படும்‌ வஸ்து “சான வெகுவாக கடவேன்‌ என்றெ 
ஸங்கல்ப்பம்‌ அதில கூடவேண்டி யிருப்பதால்‌ அசேதகமான 
ப்ரகார்தியாகமாட்டாது. எல்லாவற்றினு மறிவம்‌, கடைப்படாத 
ஸங்கல்ப்பமும்‌, மற்றும்‌ உள்ள பரப்ரம்மமே யென நிச்சயிக்கப்‌ 
படுகிறது. DES வேதாற்கு வாக்யம்‌ ௮அநுமான வடிவமாக வமைக 
sero gine i; யுக்கி மின்னதெனக்‌ கூறப்படவில்லையே. (அற 
மானவாக்யமென்றால அதில்‌ பிரதானமானது யக்‌ திகா Gears 
த்ருஷ்டார்தங்களைக்‌ குறித்த சதென்பறு Cas) mp eor DIT e m es 
வென்னலாம்‌. ஒன்றை யறிக்கால எலரை மறிந்ததே யென்ற 
போது), ஒன்றையறிவது மற்றொன்றை ws Dla rou) சங்கனம்‌? 
இது ஸம்பவிக்காது என aur O Fatt Bon Ges LI TL am A em மவண்டு 
மானாலும்‌ திருஷ்டார்தம சொல்லப்படவேண்டுமோ. “௮௫ 
பார்த்தது” எனப்பட்ட பார்வை யென்பனை கன கிலையல 
கொள்ளாது அதற்கு வேறு BDO GE Fa- DE OM Bi SG Lom ? 
மேலே தேஜஸ்ஸு5ம்‌ ஜலமும்‌ பார்கததாகச்‌ சொன்னவிடமும்‌ 
கெளணமான பாரவையைப்‌ பற்றின கண்ண... Goma, 
ஜலம்‌ முதலியனவற்றைக்‌ கூனும்‌ சொற்களெலலாம DF FI BLY 
பொருளை யுடலாக உடைய அ௮ச்தர்யாமியையே OFFI" 
அகையால பமப்ரம்ம்மே இக்கு உரைக்கப்படுகிற ௮. 


ஸூத்திரத்திற்குப்‌ பொருள்‌ இல. 
ஈக்ஷதேர்காசப்தம்‌. oota s நாம, 7].].5 


(ஸத்‌ எனப்பட்டது) ப்ரக்ருதியன்று. (ஸங்கப்பமாம்‌) பார்‌ 
வையுள்ளதாதலன்‌. TGE என்பதற்கு பார்வை என்ப 
காரணமாக எனப்‌ பொருள்‌. அசப்தமென்பதற்கு iSi mis 
என்றது பொருளாம்‌; அது ௮நுமானததினாலே குடம்‌ முதலிய 
UND OF மண்கட்டியைப்‌ போலே உலகத்திற்குக்‌ காரணமாக 
ஸாதிக்கப்படுமாகலால, ௮து விஷயத்திலே சப்தம்‌ -வேதம்‌ 
மூ. சலியன ப்ரமாணமல்லவாதலின்‌. ஜகசகாரணமாக இங்குச்‌ 
சொல்லப்பட்டதற்குச்‌ சேருவதாக இருக்கும பார்வை வென்ற 
குணத்தைக்‌ கொண்டு இங்கு emm என்றது gC en ப்ரதான 
மாகாதென்கரறோம. ஸர்வஜஞமுமாய்‌ ஸஞஜ்யஸங்கல்ப்பமுமான 
ப்மம்ம்மே ஜகத்காரணமெனத தெளிக, (5) 
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5. Eekshatyadhikarana 


This Adhikarana shows that Sad-Vidya of Chan- 
dogya reiers only to Brahman and not to Moola 
Prakrti. 


Now, the text to be taken for examination is Sad 
Vidya which contains the passage, Yenasrutam 
Srutam Bhavati—‘(when hearing It, you hear All; 
knowing it, you know All, etc)”, and in which the 
root cause of the World is explained. Does this 
refer to the Moola Prakrti or to Brahman of the 
highest Bliss ? 

Opponent says, “ It refers only to Moolaprakrti 
established by Sankhyas. How? Ina syllogism the point 
to be proved is first stated, then the other items are 
taken to prove it. Here the text says, “If you know 
Sat, you know All, just as if any one knows the 
substance Mud, he knows all its transformations or 
products.” It is seen that the first portion of the 
above passage contains as a statement of the point to 
be proved and the example of Mud is stated next. 
Hence, the Opponent argues, the cause of the world 
stated here is what can be deduced through a Syllogism, 
i. e. by means of an Inference. Therefore, ‘Sat’ 
must be Moolaprakri, as Kapila says. 


The point against the above argument is, that 
Sat is stated to have a will in the passage, “It 
willed, I shall become many”; so it can not be Moola- 
grakrti. This is met on the otherside by the fact 
that later on in the text in the case of other Achétanas 
(material things) such as, light, water the word 
‘will’ is used. Hence the opponent says, the literal 
meaning of the word ‘will’ can not be taken here, 
but another meaning, i. c. a secondary sense. 
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Answer: In the passage Sadeva cte., the Sal 
referred to can not be an AcAeíana, toi ib 3s stated 
that ıt possesses Eekshana 7. ¢., the desne to 
become many (There is here no ௩௦௦0௩ for applying 
the secondary or figurative meaning). As regards 
the first objection, the answer is; in a syllogisin apart 
fron statement of the proposition to be proved and the 
example, there must also be an element named Het, 
(i 6 , statement of the :eason,) between the said two, and 
that is wanting here The example taken heie 
is only fol the puipose of resolving the doubt as to 
Whether knowledge ot one can lead to knowledge ol 
many other things, and not as a help ior Inference- 
As to the second objection the answer i. By the 
word ‘light’ or ‘water’ i meant not the mere material 
leht or water that we see, but that Sentient Being who 
i, the im-dweller in them: in that case, the use ol 
the word ‘will’ is apposite, and no resort to à secon- 
dary oi figoniative meaning 5 necessary. 


The above fact is exposited in the following 
SOOTIAS, 


FEKSHATER NASABNAM (7-7-5.) 


What is meant by the word Sat is not Asabda. 
( Moclaprakr':) because, zt 785 said that the Sat has 0 ' will’ 
and that must refer only to a Sentient Being 


[ Note: Asabdam means Moolaprakrti, because it is 
stated by Kapila as deducible froin Inference अनुमान 
(CAnumana) and so məz Sabda t. e. Sastra ı89 not an 
authority. Hence it is called Asabda. Besides, 
Badarayana uses for Moolaprakrt:, other words like 


आनुमानिकम $ असुमानम , WAR »Anunednikain, Anumanam 
and Smarta. | (3) 
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GAUNASCHIT NA ATMA SABDAT (7-27-6) 


If the Subsidiary meaning 75 pressed, we say No because 
ofthe use of the word Atman, 

If it is said that the word akshata in the 
above passage ıs used in ஐ secondary sense asin the 
passages “the light willed” and “the water w led” 
it is not correct, because, the word Sat in the context 
is said to be Atman asin aitadatmyam eic. Meanie 
thereby that “the whole has ‘Sal’ as Atma; that 75 nol 
perishable; that is Arman.” From this, it is C loa 
that Satis the Atman of Tejas and of Ap also त nd the 
said two words must mean the Brahman within the 
light and water and having thom as Is body. (G) 


इतश्च सच्छब्दानिहित न प्रधानम्‌ । अपि तु WHA ब्रह्मः 
~ स्य அ I 
तन्निष्ठस्य माक्षापदशात्‌ 3-3-9. 


Caray ?? [ति उति सढात्मकतया ணாக E [ननिष्ठस्य 
[aer तस्य तावदेव चिरं यावन्न विमोक्ष्ये अथ सम्पत्म्ये | इति मोक्षोप- 
देशात्‌ तत्कारणे परमेव ब्रह्म ॥७॥ 


தக்நிஷ்ட்டஸ்ய மோக்ஷோபதேசாத்‌. 
-5 aaran s சொசெொவகெபா 2- )-- / 


அதில்‌ நிலையுற்றவனுக்கு மோக்ஷத்தைச்‌ சோல்லுவதால்‌. 

YT நீயே” என்றபடி DES ஸகதைத்‌ தனக்கு ஆத்மா 
வாக உபாஸனம்‌ செய்திறவனுக்ளு, *சரீரம விடுமளவே 
தாமதம்‌; பிறகு பேறே பெறுவன்‌' என்ற Gor Fap S em e d Co) a mo» 
வகால்‌ மோக்ஷ தீதிற்குக்‌ காரணமான பரப்‌. சம்மமே “இதுவாம்‌.(2) 


From the following reason also it is clear that 
Sat is not Pradhana, but Brahman. 
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TANNISHTHASYA MOKSHOPADESAT: (I-I-7) 


*Because the attainment of Moksha by one who meditates 
on Sat is taught. 


Tat means the thing spoken of above; that is Sat-. 
Tannishthasya=to the person who contemplates on 
it. Mokshopadesat=— because Moksha is taught or indi- 
cated”. 

In the passage ‘Tat Twam Asi indicating Sat by 
Tat, it is stated that a persn should meditate on the 
Supreme Being (Sat) as the in-dweller of Pratyagat- 
man (J eevatman). 

This is clear from the continuing passage in 
Chandogya “To a person who meditates on the 
Supreme Being, Sat as in-dweller of Pratyagatman 
to attain Moksha (Release), the delay to attain Sat is 
only till such time as heis not free from his material 
body; soon afterwards, he will obtain it.” — 


हेयत्वावचानाच । १-१-८. 


यदि प्रधान Qfie कारणतया विवक्षितम्‌ , तदा तस्य मोक्षविरोधित्वात्‌ 
हेयत्वर्मुच्येत | न चोच्यते | अतश्च न प्रधानम्‌ ॥८॥ 


ந 


c i O त 
ஹயத்வாவசநாச்ச. Canwenme g 572) ]—i—8 
(8) விடப்பட வேண்டுமெனவுரைக்காததாலும்‌. 


OTE Si காரணமாகக்‌ கருதப்பட்டி ருந்தால்‌, ௮து மோனல்‌ 
திற்குப்‌ பகையானகாலே விடப்படவேண்டியகாகச்‌ சொல்லப்‌ 


The next following Sootra confirms this view. 
5 
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HEYATVAVACHANAT CHA (I—I—8) 
Also because itis not said that this Sat should be given up”. 


If it was intended to describe by the word Sat 
to mean Pradhana, then as this Pradhana is an obs- 
truction to (or enemy of) Moksha it ought to have 
been laid down that it should be given up; but ıt 74 
not said so. Hence, what ıs meant by ‘sat is not 
Pradhiina. (8) 


प्रातज्ञाविरोधात । १-१-९. 


प्रधानवादे प्रतिज्ञा च विरुध्यृते- ९ येनाश्रुतं श्रुतम्‌ ” (eR 
वक्ष्यमाणकारणविज्ञानेन चेतनाचेतनमिश्रक्कस्नमपञ्चजञान डि पतिज्ञातम्‌ | 
चेतनांशं "श्वेति प्रधानस्य़ाकारणस्वात्‌ , तज्ज्ञानेन चेतनांशो न ज्ञायत इति 
न प्रधानं कारणम्‌ ॥९॥ 


ப்ரதிஜ்ஞாவிரோதாத்‌. ஷ_கிஜாவிறொயாசு, | நை ணை 9 
ப்ரதிஜ்ஜை முரண்படுமாதலின்‌. 


இசை யறிவதாலெல்லா மறியப்படும என்றது இங்கு 
LIBRE. எலலாமென்னப்பட்ட து சேதகம்‌ ௮சேசேதக 
ம்‌. ரண்டும்‌ கலந்த உலகு. இவற்றில சேதகர்கள்‌ விஷயத்திலே 
ட்சகிருதியானஅ காரணமாகாமையாலே அதன்‌ அறிவால்‌ அவை 
அறியப்படுகிறன வலல. அனது பற்றி ப்ரக்ருதி இக்கா. ரன 
மாகா த, (9) 


PRATISNAVIRODHAT: (/2--7--9 2 


Because the view that Satis Prakrti will conflict with 
(earlier) statement. 


It has been stated that “When one is known all 
is known.” By ‘all’ are denoted both Chefana and 
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Acheiana. But by knowing Pradhana one can not 
become the knower of Chétana, as Pradhana can In no 
case be the cause of Chetana. (9) 


स्वात्यांयात्‌ ! १-१-१०. 


ஊரின்‌ भवति .... सता, सोम्य तदा संपन्नो भवति 5 हिति 
faa सुषुप्तस्य स्वाप्ययश्रुतेः | स्वकारणे dem: स्वाप्ययः | 
जीव प्रति प्रधानस्‌ Jerrad सवाय fale | अतश्च न प्रधानम्‌ ; 
अपि तु sem Ne oll 


ஸ்வாப்யயாத்‌. APR. ].--]--]0 
(தன்னில்‌ லய” மெனப்படும்‌ உறக்கம்தன்னாலும்‌. 


உ றங்னெவனுடைய உறக்சத்சை ஸ்வாப்யமென்று உல 
இல்‌ வழங்குவதை இக்கொருபடி நிளுூபிக்கவறது வேதம்‌, 
உறங்கும்போது ( உள்ளிருக்கும்‌ ) ஸத்தினிடம்‌ Gamme. 
கன்னிடம்‌ லயிப்பதாலே * தன்ணில்‌ லயம்‌ ? என்ற பொருள்‌ 
கொண்ட ஸ்வாப்யம்‌ உறக்கமாகிறதகென்குறது. தன்னில்‌ லய 


மாவ கனககுக காரணமான அகாரமுள்ள வஸ்‌ அவிலே தான 


லயிப்பதே. சேதனன்தனக்கு ப்ரக்ருதி காரணமாகாமை 
பாலஸ்‌ இந்த வாக்யம்‌ முரண்படும்‌. ஆகையால்‌ ஸத்‌ எனபது 
ப்ரக்ர்‌தி யன்று; ப்ரம்மமே. (0) 


The next Sootra supplies a further reason. 
SWAPYAYAT - (7-7-20.) 
On account of absorption in self, 
By absorption in Himself is meant absorption 
when he is in the state of “causation.” Pradhana 
can in no case be the cause of chetana; and the 


absorption stated is opposed to the view that Satis 
Pradhana. 


30 बेदान्तदीपः 


गतिसामान्यात्‌ । १-१-११. 


इतरोपनिषद्गतिसामान्यार्तृस्यां चौपनिषदि न प्रधानं कारणं 
विवक्षितम्‌ | इतरासु चौपनिषत्सु- {थः सवेज्ञ सवेवित्‌.... तस्मादेतद्ब्रह्म नाम 
emaa जायते”, ரண शक्तिर्विविधैव श्रूयते स्वाभाविकी ज्ञानबलक्रिया 
ஏ "१ “स कारणं करणाधिपाधिपः ›, ६ आत्मनि खल्वरे विज्ञाते सवमिदं 

बिदितम्‌?, ५ तस्य ह॒ वा . एतस्य महतो भूतस्य निश्वसितमेतद्यहग्वेद 
“पुरुष एवेद सब यद्धतं यच्च भव्यम्‌ ?, #तस्मा द्विराडजायत’, (आत्मा वा इद- 
मेक एवाग्र आसीत्‌...स इमान्‌ लोकानखूजत”, “ एको ह वे नारायण आसीत 
स एकाकी न रमते ?|इति என: पुरुषोत्तम एव कारणतया प्रतिपा- 


द्यते । अस्याश्च तदूगतिसामान्यात्रापि स एब कारणतया प्रतिपादनमहेतीति 
च न प्रधानम्‌ ॥१ १॥ 


கதிஸாமாந்யாத்‌. Sever 597% ]_.]...]% 
போக்கு ஒத்திருப்பதனாலும்‌. 

வேறு உபகிஷத்துக்களின்‌ போக்குக்கு இந்த உபநிஷத்‌ ன 
ஒத்திருத்தல்‌ பற்றியும்‌ ப்ரக்ர்தி காரணமாகக்‌ கருதப்படமாட்‌ 
டாது, வேறு உபநிஷதச்துச்களில்‌ ————‘ யாவனொருவண 
எல்லாமறிந்கவன்‌ எங்குயமுள்ளவன்‌, அவனிடமிருந்து Das 
ப்‌. ரக்ருதியும்‌ காமருபங்களும்‌ பூமியு மூண்டாகிறன.? Dau gms 
குப்‌ பெரும்சக்தி பலவிகமாகவே ஓதப்பட்டுள்ளஅ; இயற்கை 
யாகவேயுள்ள ஞானம்‌, வலி, செயல்‌ என்பனவும்‌” (ஜவர BERS GD 
கோனான அவன்‌ காரணம. “AFL யறிந்த போதே யெல்‌ 
லாமறியப்பட்டதாம்‌.” * இந்தப்‌ பெருமானுடைய மூச்சுக்காற 
ழேயாம்‌ ருக்வேதம்‌ முதலியன ? € இவவுலகும்‌, இறந்த காலத்தி 
௮ம்‌ எதிர்காலத்திலுமுள்ளதம்‌ புருஷனெனப்பட்ட அவனே, 
(அவனிடமிருந்து ப்ரமமாண்டம்‌ உண்டாயிற்று. ९ இவவுலகூ 
ஒரே ஆத்மாவாக ப்ரளயத்தி லிருக்தது அவன்‌ இவ்வுலகங்களை 
கிருமித்தான்‌' நாராயணன்‌ ஒருவனே யிருந்தான அவன 
ஒருவனாயிருந்ததால்‌ ஸந்தோஷமுறவில்லே்‌,” கான்றவான எல்லா 
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woes புருஷோத்தமனே காரணமாகக்‌ கூறப்பட்டுளன்‌. அப்‌ 
போக்கை யொகத்தும்‌ இங்கும்‌ அவனே காரணமாகக்‌ கூறப்படத்‌ 


FH ப்‌ 5 eee een eee ees C ( ந I ) 


GATISAMANYAT: (7-7-77) 


Because of reconciliation with the modo of statements (in other 
upanisheds. 

Because the view now sought to be established is 
in accordance with trends in the passages of the other 
Upanishads, it follows that Pradhana is not the cause. 
Such passages proclaim that He whois All Knower 
and All Powerfull is the Cause. For example, 


(“सवज्ञः सवचवित' ’ Sarvag ia: Sarvavit etc. etc.) ‘From 
Him who is All-Knower or All-Pervasive Person 
spring Prakrti, Nama, Roopa and Prithivi, i. e. all 
Names, forms and worlds. 


‘ He is also said to possess all powers, knowledge, 
Might and activities of various and of the highest 
kinds, which are also natural to him.’ 


‘He is also the Primevel Cause , and the Lord of 
the Jeevatmans lords of the Karanas i.e. organs.’ 


‘Oh Maitreyi!, when Atman is known, all this 
becomes known." 
‘All Vedas and the whole Universe are nothing but 


the breath of this great Bhoota (Brahman);” (that 
means they came out without any effort on his part) 


T ‘All things Past, Present and Future are 


‘From Him was born Virat ie. Brahmanda’ 


‘Before the beginning of this world it was as only 
one Atman.—That Atman created all this.world” 
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‘Only one Narayana existed’ 
‘He, being alone, was not satisfied.” 


Therefore, from the above passages, it is clear that 
the present Upanishad, i Sadvidya in chandogya 
also is to refer only to Brahman 


श्रतत्वाच । 3-१-3९ 
श्रुतमेव (आत्मन एवेद सर्वम्‌? {इति । अतश्च 
सदेव dra? ईत्यादिजगत्कारणवादिवेदान्तवेद्यं न प्रधानम्‌; என்‌ 
सत्यसङ्कल्प परमेव ब्रह्मेति स्थितम्‌ ॥ १ २॥ 
इति ईक्षत्यधिकरणम्‌ S 


ச்ருதத்வாச்ச. uy erm, I—l—l2 
ஓதப்பட்‌ டேயிருப்பதாலும்‌. 


இவ்வபரிஷத் திலேயே (பூமவித்யையில) “ஆத்மானளினின்றே 


எல்லாம்‌ * என்ன சொலலப்பட்டதே. (7 2) 


ஆகையால்‌ எதீவித்யையிற சொன்ன ஜகத்காமணமான அ 
ப்ரகிருதியன்று. எல்லாமறிந்ததும, இடசற்ற ஸங்கலபைப(புத 
முடைய ப்‌.ரம்மமே யென்றதாயி ற. 


SRUTATVATCHA लान.) 


*And as (in this Upanrshad also) ந ıs so said ” 


In Chandogya itself in Bhooma Vidya, a passage 
occurs, meaning: “From Atman come all things." 


Therefore the Sadvidya beginning with Sadeva 


Somya, can not refer to Pradhana, but only to Brah- 
man, A8 the Primaevel Cause of all universe. 


वेदान्तदीप: 39 


(६) आनन्दमयोऽभ्यासात | 9-9-93- 


तैत्तिरीयके--५ तस्माद्रा एतस्मादात्मन आकाशस्संमूतः ” इति 

प्रकृत्य “€ तस्माद्वा एतस्माद्विज्ञानमयाठ्‌ | अन्योऽन्तर आत्माऽऽनन्दमयः ? 

इत्यत्र जगत्कारणतया5वगत आनन्दमय: कि प्रत्यगात्मा ? उत परमा- 

ति संशयः னான்‌ पूर्व: पक्षः । कृतः ¦ AT एव शारीर आत्मा” 

T आनन्दमयस्य ii रीरत्वश्रवणात्‌ । शारीरो हि शरीरसम्बन्धी । 
स च प्रत्यगात्मैव | तस्य चेतनस्वेर्नेक्षापूर्विका च fog इति | 


राडान्तस्तु-- | सेपाऽऽनन्दम्य मीमांसा भवति ” ,इत्यारभ्य, 
C यतो वाचो निवतन्ते अप्राप्य मनसा सह। आनन्दं ब्रह्मणो विद्वान्‌” 
EG निरतिशयदशाशिरम्कोऽ ऽभ्यस्यमान आनन्दः प्रत्यगात्मनोऽर्थान्तर- 
भूतस्य wea ब्रण/इति निश्चीयते | बारीरात्मत्वञ्च परमात्मन एवं | 
Em एतस्मादात्मन आकाइस्संमूतः ” ईत्यांकाशादिजगत्कारणतया 
गत TY AAT शारीर என்ன்‌ प्रतीयते? आत्मान्तरानिर्देशात्‌ | 
श्रत्यन्तरेषु प्रथिव्यक्षरादीनां शरीरत्वं परमात्मन आत्मत्वश्च श्रयते-“ यस्य 
ள்‌ शरीरम्‌ o, “एष सबैमूतान्तरात्माञपहतपाप्मा दिव्यो देव एको 
नारायण: >” [ति | अन्नमयस्यात्मैव प्राणमयादिपु !“ er एव शारीर- 
आत्मा, यः पूवस्य ?? इर्लनुकृष्यत इति प्रत्यगा त्मनो विज्ञानमयस्य च स एव 
शारीर आत्मा | आनन्दमये तु I तस्यैष एव शारीर आत्मा | यः पूवस्य 
इति निर्देशः , आनन्दमयर्स्यानन्यात्मत्वप्रदशनार्थः | अर्तो जगतकारणतया 
निर्दिष्ट आनन्दमय: பயம்‌ l 


सूत्राथेस्तु--आनन्दमयशब्दनिर्दि्टः आकागादिजगत्कारणभूत' என. 
गात्मनोर्थानतरभूतः परमारमा[ कुतः ? तस्यानन्दस्य निरतिशयप्रतीतिबलात्‌ | 
(स एको मानुष आनन्द: | , ते ये शतम ।इत्याद्यभ्यासात्‌ ) तस्य च 
मत्यगास्मन्तसभावितस्य तद॒तिरिक्ते परमात्मन्येव संभवात्‌ ॥१३॥ 
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(6) ஆனந்தமயாதிகரணம்‌. 


क” இல்‌ भि 


(அசேதநமே காரணமென்ற இகேஷேபததிற்குப்‌ பிறகு 
Ge कक (हच காரணாொன்ற ACAI IF MAH அனு | A ern ifle em t'a 


படிகிறது.) 


७० 6 BP uis திலே. € ym d OD e am e ILI (ப்ரஹ்ம? மென M! 
கொடகம்கப்பெற்ற, “ஸத்யம்‌ ஜ்ஞானம்‌” என்றவாறு வாணிகஃப்‌ 
பட்ட) ஆத்மாவினிடமிருக்து ஆகாயம்‌ உண்டாயிற்று? எண்ணு 
Or em ஓதப்படுகின்ற * ௮௧௪ இத்ககைய விஜஞானபய 
மென -தைக்காட்டிலும்‌ வேழுய்‌ evo ars». पाळणा அதமா அனந்த 
மயன்‌ ' என்ற STFU இலே ஜகத்காரணாமாக வறியப்படும்‌ 


ஆன ஈதமயன்‌ ஜீவன, ப. ரமாதீமாவாவென ஸம்சயம்‌. 


ஜீவனென்ற பூர்வபக்ஷபாம்‌. எனெனில்‌, “அதற்கு இதே 


சாரீசமான ஆத்மா ? 


STS அனக்கமயனுக்கு «Tg Seb 
ஓதப்பட்டதாதலின்‌. சாரீரனென்பதற்கு சரிமமுடையவனெனட! 
பொருள்‌. சரீ ரமுடையவன்‌ ஜீவனே. (மூன்‌ அசேதகமான 
பரக்ருதியானது கா ரணமாகமாட்டா தென்றோம்‌. அதற்க 
ஸு்கல்பிக்கும்‌ தன்மை யிலலையாகையாலே ஸங்கலபபிதனு 
ஸ்ருஷ்டிப்பதென்பது கூடாதென்று.) வீவனுக்கோவென்றால்‌ 
சைதனயமிருப்பதாலே ஸக்கல்ப்பித்து ஸ்ருஷ்டி Cia) a eara து 
பொருக்அனெறது என்னலாம்‌. 


ONE TG Sint ou Si Bors 5 Fon GI பற்றிய விசாரம்‌ இவ 
வாறாகும்‌.” என்ற! தொடக்க, “சொற்கள்‌ (யாவும்‌) அடைய 
முடியாமே மனததுடன்்‌ கூட எதினின்்‌ன இரும்பிவிடுகன்‌ 
றனவோ, அப்படிப்பட்டகாக ப்ாம்ம்த்தின்‌ ஆனம்கத்தை 
யறிக கவன்‌ ? என்று இதற்கு மேற்பட்டகொன்றில்லை யென்ற 
நிலையிலே மூடிப்பதாகப்‌ பெருக்கப்படும்‌ ஆனக்கமான ஐ 
ஜவனைக்காட்டிலும்‌ Garp பரமான ப்ரம்மத்திற்கே என 


௮௮ தியிடப்படுகிற SS. 


சாரீராத்மா என்றதும்‌ பரமாதீமாவுக்‌ கேயாப்‌. எவ்வா 
றெனில்‌, மே அன்னமயத்திற்கு சாரீராத்மாவான gy छा கென்‌ 
ரூ. ராயும்போத, அதற்கு மூன்‌, * ஆத்மாளினிடமிரும்‌ அ ஆகாயம்‌ 
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பிறந்த ° என்றதினின்‌ அ! ஆகாயம்‌ முதலான உலகத்திற்குக்‌ 
காரணமாக அறியப்பட்ட அத்மாவே எனவேற்படுகிறது. வேறு 
ஆத்மா குறிக்கப்படவில்லையே வேறு வேதங்களிலும்‌, ப்ருதிவி 
கொட Dj Fop O LosT D ELP LI ரகிரு தியின்‌ பிரிவு வரையிலான 
எல்லாம்‌ சாரம்‌ என்றும்‌, பரமாத்மா அவற்றின்‌ ஆத்மாவென் 
அம்‌ ஓதப்படுகிறது, * எவனுக்கு ப்ருதிவி சரி ரமோ ' என்று 
Qar wA, ; இவனே ஸர்வப்ராணிகளுக்கும்‌ உள்ளேயிருக்கும்‌ 
ஆத்மா; பாபங்களை தெருக்காதபடி செய்கிறவன்‌, பரமபதத்தில 
இருப்பவன்‌ ; தேவன்‌, ஒருவன்‌, நாராயணன்‌? என்றவாறு, இப்‌ 
படி அன்ன மயத்திற்கு சரரீராத்மாவான பரமாத்மாவே இங்கு 
ட்சாணமயம்‌ முதலானவற்றிற்கும்‌ அத்மாவாகக்‌ கொண்டுவரப்‌ 
படுகிறான்‌, * முன்வஸ்னுவுக்கு சாரீராத்மாவே இதற்கும்‌ சாரீ 
மாதமா” எனறெ வாக்கியத்தினாலே. அகசையால்‌ ப்‌. ராணமய 
மகோமய விஜ்ஞானமயக்கரக்கு அவனே அச்மா, (இனால்‌ 
ஆனம்தமயனைச்‌ சொன்னபிறகுகூட இவனுக்கும்‌ முன்‌ சொன்‌ 
னதே சாரீ. ராகமா” என்று சொல்லப்பட்டி ருக்றெதே. அதலை 
“அனர்தமயன்‌ என்பது முன்சொன்ன பரமாத்மாவுக்கு உட 
பட்டகதொன்ணு; பரமாத்மாவன்று?' என கினைக்கவேண்டா) 
அனனமயம்‌ முதலானவற்றிற்கு LT AIT SOT பரமாத்மாவே 
ஆனச்தமயனுக்கு மாத்மாவென்றால்‌ (முன்‌ சொனனபடி பேரா 
னக்தழமுற்றது பரப்ரம்ம மெனவும்‌ கெளிந்தால்‌) தனக்குத்‌ 
தானே ஆத்மா என்று சொன்னபடியாம்‌. அதனால்‌ தனக்கு 
மேம்பட்டகோர்‌ ஆத்மா இல்லை யென றறிவித்ததாம்‌. ஆகை 
யால்‌ ஜகத்காரணமாகச்‌ சொல்லப்பட்ட அனச்தமயன்‌ (சேத 


னென்ற ஜீவனைக்காட்டிலும்‌ வேறுன ) பரமாத்மாவே. 
MOET Br HTS SLT 
ஆரநந்தமயோப்யாஸாத்‌. 69-65 .6864॥29/07०/०/ क, I—]—l3 
ஆனந்தமயன்‌ ( பரப்ரம்மமே; ஜீவனல்லன்‌ ) பெருக்கப்பட்டதால்‌. 


ஆனந்தமய சப்தத்திற்குப்‌ பொருளாயிருப்பத காயம்‌ 
முதலான உலகுக்குக்‌ காரணமாய்‌ ஜீவனைக்காட்டிலும வேறான 
பரமாத்மா? எனெனில்‌, அவ்வானந்தத்திற்குக்‌ குறைவற்ற 
உயர்ச்சி தெரியவருவதால்‌. ५ ௮து ஓர்‌ மனுஷ்யானந்தம்‌. ௮௮. 
0 
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தநூறுகொண்டது கர்தாவானந்தம்‌? சன Dam LD) மேன்மேல்‌ 
அனந்தம்‌ பெருக்கப்பட்டதால்‌) ஜீவனிடத்தில்‌ கூடாத அவ 
QUIT GOT 5 BLD பரமாத்மாவிற்கே கூடுமாகையால்‌. 


Anandamayadhikarana 6. 
~-24—ipo~— 


[In the earlier (previous) Adkikarana it has been 
found that Achetana or non-sentient thing can not be 
the World-cause. Now comes the refutation of the 
objection that Jeeva may be the World-cause.| 


The text taken up here for discussion is Ananda- 
valli, where occurs, in the beginning, a passage mean- 
ing ‘Akasa etc. came from Atman,’ and then in the 
middle, “Other than and distinct from Vignanamaya 
is that Atman spoken of as Anandamaya.’ 


The opponent says that this Anandamaya is Jeeva 
because it is said therein that He is Sareera Atman, 
i. e., Atman having a body. A body can be referred to 
only in respect of a Jeevatman; and the argument 
already advanced in the previous Adhikarana that 
because Brahman ‘will’ to create, it does an act 
incompatable with achétana, does not apply here, 
because any chéana can ‘will’. Hence why not the 
World cause be any Jeeva? 


Reply :—The text starts by saying that it is an 
investigation about the Ananda, and starting from 
Manushya-ananda it states various Anandas up to 
Brahma-ananda each being described as being 
hundred-fold of the earlier one; it ends by the decla- 
ration that ‘Words along with Mind turn away 
from the Ananda of Brahman, (defeated) not being 
able to reach it; the person who realises such 
Ananda is freed from all fear (of births and deaths)." 
The above mujti-folded Highest Bliss with nothing 
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higher than that can exist only in a Being other than 
Jeevatman. 


Reference to a body in connection with Atman may 
be easily explained as follows: The text says that out 
of Atman came Akasa and out of Akasa came Vayu 
etc., to the end that Purusha ‘material body) came 
from Anna or food. It follows from this: fact that the 
prime cause of all the above is Atman (soul), that all 
these must be taken to be bodies of the Atmasi. Besides, 
not only in this passage, but also in passages in other 
Upanishads the same idea occurs in more explicit 
terms. In Subala Upanishad it is said, “All things 
beginning with this Earth are His bodies and He is 
their Atman; again, “This Atman is the shining 
Narayana who is free of all blemishes, and resident; in 
the celestial Abode. 


Besides, this Atman which is said to be the 
soul of the material body is described as the soul of 
Pranamaya, Manomaya and Vighanamaya also. Hence, 
all these are bodies of that Anandamaya. Hence to 
call Him as Sareera is not improper. 


Further.objection may be raised to the effect- that 
this Anandamaya can not be final, for in the passage 
at the end, it is said that even above this Ananda- 
maya there is another Atman who is the Atman of all 
the previous things. But that is not so. The Sruti, 
by means .of that passage, wanted to point out only 
that this Anxandamaya is the soul of Himself i.e. there 
is no other and higher Atman. Such statements are 
found elsewhere also—‘The Lord of World: Controller 
or Lord of Himself also.", “He stands firmly in His 
own glorv | 
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The meaning of the Sootra is as follows :— 


ANANDAMAYOBHYASAT (--7..79) 
ese EE E LADEN IE வன்ன ளன UR E c UD REED सापाचा 


What is spoken of as the Anandamaya is Brahman (not 
jeeva) because of its multifold Highest Bliss not ordinary Ananda) 


विकारशब्दान्नेति चेन्न प्राचुर्यात्‌ १-३-१४. 


“आनन्दमयः इति विकाराथारमयट्च्छन्दात्‌ दात्‌ [यम यर्मविकृतः சோனா 
अस्य च विकाराथत्वमेव युक्तम ? “अन्नमयः इति विकारोपक्रमादिति 

चेरन)मत्यगात्मन्यपि (“न जायते म्रियते वा इत्यादिविकारप्रतिषेधात्‌ पाचु- 
याथ way मयहिति निश्चयात्‌ | अस्मिश्चानन्दे, (“यतो वाचो ணன்‌” 
"इति वक्ष्यमाणात्‌ प्राजुर्यादयमानन्दप्रचुरः परमात्मैव । न ्नवधिकातिशय- 
रूप; प्रभूतानन्दः प्रत्यगात्मनि संभवति ॥ १ ४॥ 


விகாரசப்தாந்நேதி Cahm ப்ராசுர்யாத்‌. 


விகாம uo ern G gr d @ 2! &5 ஓடா அய aR, 3३.---]- 4 


ஆனந்தமயத்தை விகாரமாக (கார்யமாக) அறிவிக்கும்‌ சோல்‌ 
இருக்கிறதே யென்னவேண்டா; அறிவிக்கப்பட்ட து மிக்வாயிருக்‌ 
கையே; விகாரமன்றாகையால்‌. 


*அனக்கதமய: என்றவிட ததிலே “பய? என்பது விகா 
சக்ைச்‌ சொலவன, ஆக அனந்தத்தனின்‌ ற ஒருவிதமாக 
மாறிவந்த வஸ்துவே அனக்தமயனென்னப்படவேண்டும்‌. பர 
மாதமா விகார மாகக்கூடி யவனலலன்‌. மய எனபது இங்கே 
‘alan rior erg) என்ற பொருளைச்‌ சொல்வது ழே (அன்னமய? 
என்ற கொடக்கததிலேயே தெரியலானகே. உண்ணும்‌ ௮ன்னக்‌ 
தின்‌ விகாசம்கானே உடல்‌?! எனனவேண்டா. ஜீவாதமாவும்‌, 
“பிறகீகிறவனல்லன்‌, இறக்கிறவனல்லன்‌? என்று விகாரமாகாத 
வணாகவே சொ லலப்பட்டிருப்பதால இங்கே விகாரமென்ற 
பொருள்‌ யாருக்கும்‌ பொருந்தாததால “மய” என்பன மிகவா 
யிருத்தல்‌ (ப்ரரசுர்யம) என்ற பொருளில்‌ வர்ததென அணுதி 
பிடப்படும்‌. இந்த ஆனந்தம மிகவாயிருப்பது, ९ or Galles று 
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சொற்களெல்லாம்‌ மனத்துடன்‌ இரும்பிவிடுகின்றனவோ” என 
மேலே விவரிக்கப்படுகிறது. ஆதலால்‌ ஆனந்தமயனென்னப்படு 
குறவன்‌ ஆனந்தம்‌ நிறைந்தவனே; பரமாத்மாவே. உயர்வற 


உயாஈலம்‌ இ௮ ஜீவாதமாவுக்குக்‌ கூடாததாம்‌. 
VIKARASABDAT NA ITI CHET NA PRACHURYAT - (-]274) 


If it is argued that there is the word which denotes an 
effect, no, because it denotes only &bundance. 


If it is said that the word Anandamaya means 
Ananda Vikara (manifestation of Ananda) just as‘ 
where Body is to be Annamaya it has to be taken to 
mean that Body is the manifestation of Anna or Food, 
and hence Brahman can not be Anandamaya (because 
Brahman can not be any manifestation), the answer 
is, ‘No; because, the suffix Maya does not indicate 
Vikara, but means abundance or “Copiousness.” 
It is only to explain this meaning of abundance or 
copiousness, that the Ananda Meemamsa@, i.e., investi- 
gation into Ananda was later started. Besides, if the 
suffix ‘ Maya’ is said to mean Vzkara or manifesation, 
it can not apply even to Jeevatman, for, it is said of Jee- 
vatman, “He is not born, nor does he perish.” The 
fact of ‘no birth’ shows that there can be no mani- 
festation. 


तड्धतुव्यपदेशाच्च । १-१-१५. 


“एष झवानन्दयाति [इति इति जीवान्‌ प्रति आनन्दयितृत्वव्यपदेशाईयं 
परमात्मैव ॥ १ '५॥ | 
தத்தேது வப மீதசாச்ச BO ७-० வழ iG) b. UOT 2 ५: RR 


ஆனந்தத்திற்குக்‌ காரணமாகவும்‌ கூறப்படுவதால்‌. 
* இவனே யல்லனே அனத்தப்படுத்துகறொான்‌ ? என்று aut 


களுக்கு ஆனம்தத்கை விளைவிப்பதாக ஓதினதால்‌ அனந்த 


மயண்‌ பர மாத்மாவே. 
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The next sootra gives a further reason. 
TAT HFTUVYAPADESAT CILA: TI ॥- 757 
Tis TS SES NTE I C MCN NTT EEE 


["* Anandamoya is Para Atman]” because lle is declared aq 
the Prime cause of Ananda ın others, — 


६ 


In the passage “Esha H: Anandayalıi? What 
is stated is, “He gives Ananda to others.” 


be" गी has 
मान्त्रवणिकमेव எ गीयते । १-१-१६. 
“सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्मः (इति मन्त्रवणोदितं AAT, i 'तस्माद्रा 
एतस्मादात्मनः (इत्यारभ्य “आनन्दमयः इति च गीयते | ततश्वानन्दमयी 
ब्रह्म ॥ १ ६।। 


மாந்த்ரவர்ணிகமேவ ச கீயதே. காண werd gen அ Dur क I--]6 
மக்த்ரத்தில்‌ முன்‌ ஒதப்பட்டதே உரைக்கப்படுகின்றதே; 


'ஸசியமும்‌ ஜஞானமும புடி வறறதுமான ப்ரம்மம்‌ எண்டு 
முன்‌ மர்தாததிலுள்ள சொற்களால "ொலைப்பட்ட ப்ரம்ம 
மே, ¢ முதலில்‌ சொடங்கப்பட்டு LASTS Bin விளக்கா! 
பட்ட அதமாவினிடமிருந்து ” என்றது தொடக்கமாக (அனம்‌ 
தமய  பர்யாயததிலே) அனகதமயனென்று உரைக்கப்பட்‌ 


GANN का... அகையாலும்‌ அனகசமயம ப்ரமமமே 


A Still further reason is given 


MANTRA VARNIKAM EVA CHA GERE Y ATE [I ராயு 
u————————À—— GO X4 ————————— — र रा 


lhe same Brahman, referred to in the Mantra, 
as “Satyam gnanam Anantam Brahma’ iis the very 
thing referred to as Atman in the passage beginning 
with (“Tasmat Va: Etasmat ") and ending with 
(८८ Anandamaya ”’). 
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प्रत्यगात्मनः परिशुद्धं स्वरूपं मन्त्रवर्णो दितर्मित्याशङ्कयाह-- 


नेतरोऽनपपत्तेः | १-१-१७. 


THAT: इतरः प्रत्यगात्मा न मन्त्रवर्णोदितः; तस्य, “विप- 
श्विता sem ? इति विपश्चित्त्वानुपपत्तेः | विविधं சேன்‌ हि विप- 
கோண | तच्च, “सोऽकामयत बहु स्यां प्रजायेय” इत्यादिवाक्योदित- 
निरुपाधिकवहुभवनसङ्कल्परूपे सवेज्ञत्वम्‌ | तत्तु प्रत्यगात्मनः परिशुद्ध- 
स्यापि न संभवति, \“जगद्व्यापारवर्जे प्रकरणादसंनिहितत्वाच' ईति 
वक्ष्यमाणत्वात्‌ । अतः परं ब्रह्मेव मान्त्रर्णिकम्‌ ॥१७॥ 


ஜீவாத்மாவின்‌ சுத்தமான சுயரூபமே மந்த்மத்தில்‌ விளக்‌ 
கட்பட்டதாகும்‌? என்ற வினா எழ உரைக்கிறார்‌ 


நேதரோ2நுபபத்தே:. Gm sGmr2 p» ems: ]-]-]94 
ஜீவனன்று; கூடாதாதலின்‌. 


பரப்ரம்மத்தைக்காட்டிலும்‌ வேறான ஜீவன்‌ மந்த ரத்தில்‌ 
விளக்கப்பட்டுள்ளானல்லன்‌ ; அவனுக்கு (Mss மக்த. ரத்தில்‌) 
* aii S) rox ப்ரம்மக துடன்‌ रै என்று கூறப்பட்ட adus 
சித்தன்மை கூடாதாகையால. விபச்சுத்தன்மையாவது பல 
விகததையும்‌ பார்க்கும ஜ்ஞானத்தைப்‌ பெற்றிருக்கை, அது 
தானும்‌, மேலே, ५ கான்‌ (ப்ரபஞ்சமாய்‌) வெகுவாகக்கடவேன்‌; 
(அதற்காக) ஸமஷ்டியாகவும்‌ பிறக்கக்கடவேன்‌ என்று அவன்‌ 
ஸஙகல்ப்பித்தான்‌ ? எனன விவரிக்கப்படுகிறதும்‌, வெகுவாவ 
தைப்‌ பற்றியஅமான (கர்மாதீனமன்றி வரும்‌) ஸங்கல்ப்பத 
ையுடைமையாய்‌ ஸர்வமுமறிந்திருக்கையாம்‌. இந்த குணம்‌ 
சுத்தமான ஜீவாகத்மாவுக்கும்‌ கூடாதது * (ஜீவாதமாவுக்குப்‌ 
பரமாத்மாவுடன்‌ ஒப்புமை) உலகஸ்ருஷ்டி முதலிய வியாபாரக்‌ 
கள்‌ நீஜ்கலாகவாம்‌; அவை எஈச்வரனைக்‌ கூறுமிடக்களிலுள்ள 
வையானதால்‌. ஜீவனுக்கு அங்கு ப்ரஸ்தா வமில்லையாகையால்‌'' 
என்று மேலே கூறப்படுவதால்‌. ஆகையால்‌ ini S Se விளக்‌ 
கப்பட்டது ப ரம்மமேயாம்‌. 
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To dispel the doubt raised by the opponent as to 
why the Brahman referred toin the Mantra should 
not be Mukta Atman, The Sootrakara says— 


NETARONUPAPATTE (]4]--7]7/ 
(aa PE வரய கதர TD AT TE कळ 
He is not the other [** jeevo] because of inapropriateness, 


It is said of Brahman (in that Mantra) as Vipaschit 
i. ej; Vavidham Pasyat, i.e., a person who has 
Eekshana= the desire or the will to create the worlds 
of many varieties and to become such worlds 
Himself. That power or knowledge can not be said 
to exist even in a Mukta Atman (Released Soul) 
This matter will be explained later on in Jagad- 
Vyapara Varja-Adhikarana (4-4-6). 


भदव्यपदेशाञ्च । १-१-१८. 


“भीषास्माद्वातः पवते” (त्यादिना अभ्िवायुसूर्यादिजीवकीस्यीनन्द- 
मयात्‌ प्रशासितुः, प्रशासितव्यत्वेन भेदो व्यपदिञ्यते | अतर्श्वानन्दमय : 
परमात्म्रेति ॥ योजनान्तरम्‌--तस्माद्वा एतस्मा द्विज्ञानमयात्‌ । अन्योऽन्तर 
आत्माऽऽनन्दमयः हति विज्ञानमयाजीवारदानन्दमयस्य मेदो व्यपदिइयते | 
विज्ञानमयो हि जीव एव; न बुद्धिमात्रम्‌, मयदूच्छृतेः | अतश्चानन्दमयः R- 
मात्मा ॥१८॥ 


பேதவ்யபதேசாச்ச. லெஉவதவசெபமாஅ. l-l-I8 


வேறுபாட்டை விளக்கியள்ளதாலும்‌. 


९ இவனிடம்‌ அஞ்சிச்‌ காற்று al as Dn என்று (o smi क्राकों 
அக்நி, வாயு, ஸூர்யன்‌ முதலான ஜீவர்களின்‌ திளுக்கு, Wer 
இன்ற ஆனந்தமயனைக்காட்டிலும அ௮ளப்படுகன்றமைல௰யக்‌ 
கொண்டு வேறுபாடு aera aD Mg. ஆகையாலும்‌ ஆனந்த 


மயன்‌ பரமாத்மா. (வேறு உமையுமாம்‌). * மரோமயனுக்ளு 
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மேற்பட்டவனாய்‌ PT அவயவியாக வர்ணிக்கப்பட்ட விஜ்ஞானம 

^ . क E 2 —5) क ௮ ௬ ஓ 
யனைக்காட்டி.லும்‌ GUMU WEFAN UJETE ஆத்மா அனந்த 
மயன்‌ ? என்ன விஜ்ஞானமயமெனப்படும்‌ ஜவவர்க்கதகை விட 
வேறுபாடு கூறப்பட்ட தே. விஜ்ஞானமயமென்றது புத்திமட்டு 
inst i; ஜீவனே; ₹மய:' என்ற சொல்‌ உள்ளதால்‌. ஆகை 
UP CO) QUID அன க்தமயன்‌ பரமாத்மாவே. 


BHEDA VYAPADESAT CHA: (7-7) 
Also because the otherness or distinotness is clearly declared. 


It is said that all deities Vayu, Sun, Agni etc. 
are performing their duties for fear of Him (Ananda- 
maya). Besides, even in the beginning of the Upa- 
qishad, the distinctness of Atman, Anandamaya from 
Vignanamaya (Jeevatnan) is made clear. (Vighana- 
mayalt, Anyontara Atma). Here Vighanamaya means 
Jeeva and not mere knowledge (or Buddhi), other- 
wise, the sutfix maya will be superfluous. Thus, the 
distinctness is clearly declared. 


कामाच नानुमानापेक्ष p! 373734. 


“सोऽकामयत” इत्यारभ्य “ஏம்‌ ஏன்னா” इति कामादेव जग- 
त्सगश्रवणात्‌ अंस्यानन्दमयस्य जगत्सर्गे नानुमानगम्यग्रकृत्यपेक्षा प्रतीयते | 
प्रत्यगात्मर्नौ यस्य कस्यचिदपि सर्ग प्रक्कत्यपेक्षास्ति । अतश्वाय Wer 
गात्मनोऽन्यः परमात्मा ॥ १०.) 


காமாச்ச காநுமாநாபேசக்ஷா. காஜாஅ _நா_ந-௩சா_நாவெக் ].~)-9 
ஸங்கல்ப்பத்தினாலே ஸ்ருஷ்டி. சேய்யுமிவனுக்கு 
ப்ரக்ருதியின்‌ ஸஹாயமும்‌ வேண்டுவதில்லை. 
‘ அவன்‌ ஸங்கல்ப்பித்தான ^ என்று தொடக்கு, * இதை 


யெல்லாம்‌ நிருமித்தான்‌ ? என்று ஸக்கல்ப்பமாத்த.ர த்தினாலே 
7 
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உலூனை ஸ்ருஷீடிப்பதாக ஓதியிருப்பதால்‌ (Qs ஆனந்தமய 
னுக்கு உலகத்தை நிருமிப்பதற்கு (தேஹம்‌ இக்தரியம்‌ என்றாற்‌ 
போல்‌ கருவியாயுள்ள) ப்ரக்ருதி வேண்டுமென்று கினைப்பதற்‌ 
இல்லை. ஜீவாத்மா யாராயினும்‌ சரி, ஸ்ருஷ்டி. செய்வதற்கு 
௮த்தகைய ப்ரக்ருதி வேண்டியதாகவுளஅ. ஆகையானும்‌ 
இவன்‌ ஜீவனைக்காட்டிலும்‌ வேறான பாமாத்மா. (MOT Bev 
அநுமா௩ என்ற சொல அ௮துமாநப்சரமாணததாலே கபிலாதிகளா 
லறியப்பட்டுள்ள ப்ரகிருதியென்ற கா. ரணவஸ்‌ அவைக்‌ கூறும்‌, 
அதன கார்யங்களான தேஹாஇகளைக்‌ கொள்வ து இங்கு). 


Ln ணை சாண? எக 


KAMAT CHA NA ANUMANAPEKSBA: [..]-09] 
And from the will alone, no requirement ol any material 
help. 


Anandamaya is Paramatman because He brings 
into existence the world by means of His mere will, 
without the help of anything like Prakriz, i. e., material 
body etc., Such power is not possible in Jeevatman, 
for, he requires a body for anything. (Here Anumana 
means Prakrh matter=body, senses etc.) 


TÈ 
अस्मिन्नस्य च तद्योगं शास्ति | १-१-२०: 


“रसो वे सः | रसं ह्येवायं लब्ध्वानन्दी भवति” इति अस्मिन्‌ 
आनन्दमये रसशब्दनिदिष्टे, अस्य अयंशब्दनिर्दिष्टस्य जीवस्य, எனா. 
வாளின்‌ शास्ति எண | प्रत्यगात्मनो यछ्लाभादानन्दयोगः, स 
तसादन्यः परमास्भैवेत्यानन्दमयो अझ UR eli 

इति आनन्दमयाधिकरणम्‌ ॥६॥ 


அஸ்மிந்‌ அஸ்ய ச தத்யோகம்‌ சாஸ்தி. 
Sues B an, 9I HOPI ஐ௦பமா உறி, ழ-]-20. 
இவனிடத்தில்‌ இவனுக்கு ஆனந்தம்‌ உண்டாவதையும்‌ ஓதுகின்றது. 
ஆனர்தமானவனல்லனோ அவன்‌. ஆனந்தமான வனை 
யடைர்ஜதே இவன்‌ ஆனர்தமுள்ளவனாரிறொோன்‌ ' என்று இந்த 


வேதாந்த தீபம்‌ ].7.-2]. 5] 
சஸமெனப்படும்‌ ஆனக்தமயனிடத்தில்‌ இந்த ஜீவனுக்கு இவனை 
யடைந்ததால்‌ அனந்தம்‌ உண்டாவதை வேதம்‌ cp aim mm. Sars 
மாவுக்கு யாரை யடைவதால்‌ ௮னக்தமுண்டாகின்றதோ, அவன்‌ 
Gam; ஆனக்தம்‌ பெறுபவன்‌ Can, ஆகையால்‌ Marts 
மயன்‌ பரமாத்மா, (20) 


ASMIN ASYA CHA TADYOGAM SASTI: [ --१--००) 


As it ıs taught that Jeeva obtains Bliss ın Him, 
Asmin=in the Anandamaya, Asya=to Jeeva, 
Tat Yogam- obtaining of Ananda, Sask = teaches, 
From the passage also, “He (Anandamaya) is Bliss; 
after getting the Bliss, the devotee becomes blissful”, 
it is clear that Anandamaya 4s other than Jeevatman. 


(७) अन्तस्तद्धमापदेशात्‌ । १-१-२१. 
छान्दोग्ये (य एषोऽन्तरादित्ये हिरण्मयः पुरुषो इञ्यतेः- 

धय एषोऽन्तरक्षिणि पुरुषो हश्यते” इत्कृक्ष्यादित्याधारतया श्रूयमाणः 
पुरुषः कि जीवविरोेषः/ उत परमपुरुष इति सशयः । (जीवविशेष : इति 
qd: पक्षः | | कुतः : ‘eon र | शरीरसयोगो हि! कमेवश्यस्य 
जीवस्य स्वकर्मफलमोगायेति | | राद्धान्तस्तु-- (स एष सवेभ्यः पाप्मभ्य 


पहतपाप्मत्वपूर्वककामेश 


उदितः' (इत्यादिना अपहतपाप्मत्वपूर्वककामेशत्वोपदेशात्‌ , तेषां 
च जीवेप्वसम्भवात्‌ , अयरमृक्ष्यादित्याधारः पुरुषोत्तम एव । स्वासाधारण- 
विलक्षणरूपवत्त्वं च erp तस्य संभवति । श्रयते च 
तद्रूपर्स्याप्राक्कतत्वम्‌ , (“आदित्यवर्णे तमसस्तु पारे” (इत्यादौ ।  सूत्राथैस्तु- 
आदित्याद्यम्तशश्रयमाणः पुरुषः, परं ब्रह्म १ तदसाधारणापहतपाप्म- 


त्वादिधर्मो पदेशात्‌ NR १॥ 


அந்தரதிகரணம்‌. (7) 

(பொதுவாக, ஜீவாதமாவைக்காட்டிலும்‌ பரமாத்மா வேரு 
மிருக்கவேண்டுமென்று மே மொழியப்பெற்றது. நம்மைப்‌ 
போனற ஜீவன்‌ ஜகத்திற்குக்‌ காசணமாகமாட்டிலனானாலும்‌ 
மிகச்‌ இறந்த புண்யம வாய்ந்த, ஜீவன்‌ Em MN 
Aoc. No. ea 
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ஆகவேயன்றே அதிதயனையே பரமாதகமாவாக வேதம்‌ நினைக 
இருப்பதென்ற கேள்வியை யாராய்வது மேல அதிகரணம்‌.) 


சாந்தோக்யத்திலே, 6யாவனிவன்‌ ௮தஇத்யமண்டலத்தினுள்‌ 
பொன்மேனியனான புருஷன்‌ காணப்படுகன்றான்‌ ', “யாவ 
(0 60 (56४65 கண்ணினுள்‌ புருஷன்‌ காணப்படுகின்றான்‌' என்று 
ஆதிதயனிலும்‌ கண்ணிலும இருப்பவனாக ஓதப்‌. படுகின்‌ ற புருடன்‌ 
ஒருவித ஜீவனா, அலலது வேறான ப சமபுருஷணா என ஓயம்‌ 
Gert emu. ஜீவனேயென்றது பூர்வபக்ஷம்‌. ஏண்‌ ^ sip Sus 
மயிருடையவன்‌ ; காலககம்‌ வரையிலும்‌ பொன்னாயிருப்பவன்‌ 5 
நீரிலே நீண்ட தண்டிலே கதிரவன கிரணங்கள்‌ பட்டலர்க் துள்ள 
தாமரையபோன்ற கணகளையடையவன்‌ ? OTEN PEAT D உடலை 
யுடையவனாக ஓதப்பட்டிருககறானாதலின்‌, உடலென்பது ௧௪ 
மத்திற்குட்பட்ட Hv GE (GF HT Gear தன்‌ வினையின்‌ பலனை 
யனுபவிப்பதற்காக வருவது Ger Mair (७८० ௮௮. 


ஸித்தார்கமாவது--* அததகைய இவன சலலாப்‌ १70 uw 
களும்‌ ௮ண்டாதபடியுள்ளவனாய்‌, * உத ? எனப்படுகுரான. 
‘Ep மேல்‌ உலகங்களுக்கும, அங்குள்ளாரின்‌ இஷ்டங்களுக்‌ 
கும்‌ தானே ஈசவரனாகிருன்‌” என்று வினையறறமையையும்‌ 
விசேஷமாக ாசுவமனயைிருக்‌கன்றமையையும உபகேசிததிருப்‌ 
பதால இவை ஜீவனுக்கு இருக்கக்கூடாவாகையால கண்ணிலும்‌ 
சூரியனிலு மிருக்குமிவன புருஷோ d s ub esr. உடலானது 
வினைப்பலனின்‌ அனுபவத்திற்கேற்பட்ட தாகையாலே ஈச்வர 
ணுக்கு BS எவவாறு கூடுமென்னவேண்டா. அவனுக்கு 
ஜஞானம்‌, பலம்‌, ஹஜசவர்யம்‌ முதலான கலயாண குணங்கள்‌ 
போலவே அவனுக்கே யாகக்கூமெ ஒப்பற்ற இவய ரூபமும்‌ 
இருக்கததகும்‌. அவனுடைய உருவமரனஅன இந்த ப்ரக்ருதி 
யென்றதாலான ஜீவசரீரம்‌ போலன்றி அப்ராச்ருதமாயிருப்ப 
தொன்றென்பஅ, * சமஸ்ஸுு எனப்படும்‌ மூலப்ரக்ருதியைக்‌ 
கடந்த இடத்திலே சூரியனைப்போல விளக்கும்‌ இருமேனியை 
யுடைய மஹாபுருஷனை' என்றது போன்ற வாக்யககளில ஓதப்‌ 
பெற்றுள்ளதே எனறதாம. 
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ஸுூத ரஙகளுக்குப்‌ பொருளாவ அ 


அந்தஸ்தத்தாமோபதேசாத்‌ , 95 ஹ&சொவெபமா R, J--2]. 
உள்ளிருப்பவன்‌ ப்ரமமமே 
அதற்கேயாம்‌ தர்மங்களையுபதேசித்திருப்பதால்‌. 
ஆதிதயனுக்கும்‌ கண்ணுக்கும்‌ உள்ளே இருப்பவனாக ஓதப்‌ 
பட்ட புருஷன்‌ பரப்‌. ரம்மமேயாவான்‌. புண்யபாபங்களுக்டை 
மாகாக தன்மை முதலான தர்மங்களை யுபதேகித்திருப்பதா 
லென்றபடி. (2] ) 


Antaradhikaranam 7. 


ANTASTADDHARMOPADES T: (-].20] 


The Being said to exist inside the Sun and the Eye us 
Brehman end not even an exalted Jeeva) because Its peculiar 
qualities are mentioned. 


In the previous AdMmkarana, it was shown that 
generally Jeeva cannot be the World-cause; now, is 


g shown that not even an exalted Jeeva can be the 
W orld-cause. 


The Opponent argues that in Chandogya, to the 
Being which is the World-cause, is ascribed a body 
with organs like in the case of a human being. Hence, 
Jagat Karana is a kind of Jeeva or human being. 
The text referred-to is, “the Being (to be meditated 
upon) is the Purusha or human being seen with 
golden body inside the Sun." He is further described 
to possess golden moustache, golden hair ; (his) whole 
body down and including the nails is golden. His 
eyes are like lotus full blown by sun's rays (Kapyasam 
Pundareekam.) It is also said that the same Person or 
Being is to be seen inside the eye with same golden 
body, etc. 


The question therefore is that since body is 
associated with a Jeeva bound by Karman and he is 
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given the body to work out the fruits of his Karman 
the Being referred to above must be a Jeeva. True, 
the ordinary Jeeva has not the power to create the 
world; but since the Being here is one with the golden 
body, etc. he is not an ordinary Jeeva, but an exalted 
one, such as, the Sun in his mandala, who has acquired 
by his merit and Punya, the powers of creating the 
world. 


Answer: The same Being is called ‘uf? meaning that 
He is a person untouched by or unaffected by Papman 
(which here means the whole Karman as may be 
seen from the passage elsewhere S'ukrtam dushkrtam 
Sarve Papmana: Ato Nivartante) He is also described 
as the “ Lord of the Upper Worlds and of tbe Nether 
Worlds, and this Lordship must be natural to Hiin 
as may be deduced by the use of the name zt earlier. 
These qualities are inappropriate and not possible in 
the case of Jeeva (however exalted). Again, with 
regard to the mention of the human body, it is an 
established fact from the authorities that just in the 
same way as He is free from all blemishes, and full 
of virbuous qualities, He possesses also & wonderful 
body. This body cannot be a material body, for it 
is sald in Purushasookla (Adityavarnam Tamasas 
Tu Pare), “ Beyond the Prakrti mandala, Being 
with body resplendentas the Sun". Hence the Being 
referred to must be Brahman only. 


भेदव्यपदेशाच्चान्यः । १-१-२२- ` 


/ 


29 ६ 


“य आदित्ये तिष्ठन्ञादित्यादन्तरः என்‌ तिष्ठज्नात्मनोडन्तरः 


(इत्यादिभि : जीवात्‌ — सितज जीवादन्यः परमात्मैव ॥२२॥ 


इति अन्तर Wt 
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வேரறுகச்‌ சோல்லப்பட்டதாலும்‌ ஒரு ஜீவனுமாகான்‌. 


‘YES ¢ திலிருப்‌ பவன்‌, ஆதிகயனைக்காட்டிலும்‌ 
ஸூக்்மமானவன்‌ y , *ஜீவாக்மாவினிலிருப்பவணன்‌, ஜீவா தமாவை 
afi. .* ஸ.௯ுூஃமமானவன்‌ ^ என்றவாறு ஜீவனைக்காட்டிலும்‌ வேறு 
பட்டவனாக அக்தாயாமிப்சாம்மணதக்குலோதப்பட்டிருப்பதா 
வும்‌ ஆதித்யா திஜீவர்களி லும்‌ வேருன பரமாத்மாவே இவன்‌.(2 2) 


BHEDA VYPADESACHANYA: []-]--2௮] 


Because distinetners is indicated. 

For, in the texts  Antarytmi Brahmana in 
Brihadaranyaka ib is said “Existing in the Sun 
and distinct from him", “Existing in all Jeevas and 
distinct from them”. From this it is made clear that 
Brahman is distinct from the Sun or any other exalted 
J eeva. 


(c) आकाशस्त्तलिङ्गात्‌ । १-१-२३- 


छान्दोग्ये (என Speer का गतिरिति | आकाश इति होवाच 
waiter ह वा इमानि भूतान्याकाझादेव समुत्पयन्ते आकाशे प्रत्यस्तं यन्ति’ 
इत्यत्र, आकाशशब्दनिदिष्टे जगस्कारणं, किं प्रसिद्धाकाशः। उत समस्त- 
चिदचिद्वस्तुविरक्षणं अङ्गेति संशयः | (्रसिद्धाकाशः-इति qd: पक्षः | 
कुतः ? ஜானை लोके तत्रैव व्युत्पत्तेः, यतो वा इमानि’ इत्यादि- 
सामान्यलक्षणस्य, सदा दिशान्दानामपि साधारणत्वेन'आकाशादेव समुत्पचन्ते' 
इति विशेषे पर्यवसानात्‌। ईक्षणादुयोऽपि,आकारा एव जगत्कारणमिति 
निश्चिते सति,गोणा वर्णनीया इति । [[राद्धान्तस्तु---(“सर्वाणि हवा इमानि 
भूतानि, (इति प्रसिद्धवन्निर्देशात्‌ , प्रसिद्धेश्रेक्षापूर्वकत्वात चिदचिद्ठस्तु- 
विरूक्षणं ats ब्रह्म आकाशशब्दनिर्दिष्ट मिति | 
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सूत्रार्थस्तु.... आकाशशब्दनिर्दिष्ट परमेव aa, प्रसिद्धवन्निदिश्य- 
मानात्‌ जगत्कारणत्वादिकिङ्गात्‌ | 


इति आकाशाधिकरणम्‌ ॥८॥ 


ஆகாசாதிகரணம்‌ . 8. 
ஆகாசஸ்தல்லிங்காத்‌. சூகாறஹலு௨உமா௯,  ]-]-23. 


(& miss ஸங்கற்பம்‌, சிறந்த ஆனந்தம்‌ முதலான விசேஷக்‌ 
களையுடைய சேோதநாசேதகக்களுக்கு மேற்பட்ட ப்ரம்மமே 
ஜகத்காரணமென்னப்பட்ட BLE. MEFS m (o) rm sar em mou, 
அலலஅ சேதகன்‌ ஒருவனையே நேராகச்‌ சொல்லும்‌ சொல்லால்‌ 
உரைககப்பட்டுள்ளபோது வேருகச்‌ சொல்வது சேராதென்ற 
கேள்வியை இனி இப்பாதத்தில்‌ நான்கு அதஇக.ரணன்களாலே 
விலக்குக்‌. அவற்றில்‌ ஆகாசமென் நெ பெயசால விள mica, 
கூறப்பட்டுள்ளதை வேறென்னலாகாகென்ற ASS BDC 
இக்கு ஸமாசானம்‌.! 


சாந்தோகயத்திலே ஸாமத்திற்கு அதாரமமென்னவென்்‌ அ 
விசாரிக்குமிடத்திலே பூமியை கதியாகச்‌ (0 ir axrem Gur amni, 
இரக்கப்‌ பூவலகுக்குக்‌ ui யென रै என்ற! கேட்கப்பட்டவன்‌ 
ஆகாசம்‌ கதி” யென உரைத்தான்‌. அகாயத்தினின்றே இறக்க 
பூதங்களெல்லாம்‌ உண்டரடின்றன. TAB Gv u^ & 
னறன என்றவாறு அதற்குக்‌ காரணங்களும்‌ கூறப்பெற்றன, 
இங்கு அஆகாசமென்றெ சொல்‌ FRET LOD loi aT இவ 
வானத்கைச்‌ சொலலவதா, அல்லது சால்லா சேதமாசேசுகங்க 
erf] ELD வேருனதொரு பரம்மகதையா என மமம்சயமுண்டா 
கிறது. இவ்வானமே என்றது பூர்வபச்ஷம்‌. bi Oem atap 
உலகில்‌ வியவஹா. ரத கைக்கொண்டு இர்தச்‌ சொலலுக்கு இதே 
werGap பொருளாக ப்ரஸித்தியுள்ளத. தைத்திரியத்திலே 
BSS பூதங்களுக்கும்‌ பிறப்பும்‌ பிமைப்பும்‌ இறப்பும்‌ எதனாலோ 
௮ டப்‌.ரம்மமென்ற௮ு பொதுவிலே சொல்லப்பட்டிருப்பதாலும்‌, 
em gel sur திகளில்‌ உள்ள ஸத்‌ என்றது போன்ற சோற்களும்‌ 
பொதுவான பொருளைக்‌ ema ub, அது எது என்று 
விசாரிக்கும்போது அகாசத்தைச்‌ ^ சொல்லும்‌ இச்சொல்‌ 
உடனே, ௮து அகாயமென்னு விளக்இயிருக்கப்‌ பிநகு இதை 
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விட வேறாக ப்ரம்மத்தை கினைப்பது கூடுமோ ? ஆனால்‌ ஸங்‌ 
கற்பம்‌, ஆனந்தம்‌ என்றாற்‌ போன்ற குணங்கள்‌ இந்த வானத்‌ 
திற்குக்‌ கூடுமோ என்னலாம்‌. வஸ்து இதுதான்‌ என்று 
வியக்தமாகத தெரிக்க பிறகு ஸக்கற்பம்‌ முதலானவற்றைக்‌ கூறும்‌ 
வாகயககளுக்கு இதற்குத்‌ தக்கபடி ஒருவாறு பொருளைக்‌ 
கொள்ளவேண்டும்‌. அகையால்‌ இதற்கு மேற்பட தொன்று 
வேதாக்கத்திற்‌ சொல்லப்பட்டதாகாது. இது பூர்வபக்ஷியின்‌ 
வாதம்‌. 


ஸித்தாக்தமாவ த “இந்த ஆகாசவாக்யமானஅ ப்சம்‌ 
மத்தை முதன்‌ முதல்‌ போதிக்கும்‌ வாக்யமண்ற. ஏற்கனவே 
அறியப்பட்ட ஜகத்காமணத்தையே குறித்து அதன்‌ உபாஸனத்‌. 
கதைச்‌ சொல்லுகிறது என்பது QD வை என்ற சொற்களினின று 
செரியலாகும்‌. அச்‌ சொற்கள்‌ ப்ரஸித்தியைக்‌ குறிக்கும்‌, ஜகத 
காரணம்‌ ஏற்கனவே ப்‌.ரஸித்கமாயிருப்பது ஸத்வித்யை முதலான 
விடங்களிலே. அங்கே ௮௮ ஸங்கல்ப்பத்தை முன்னிட்டே 
ப்ரஸித்தமாயிருப்பத. ஆகையால்‌ சேதமும்‌ அசேதரமுமான 
வற்றைக்காட்டிலும்‌ வேறுபட்டு எல்லாமறிந்தள்ளதொரு 
ப்ரம்மமே, “ஆகாசம்‌ என்ற சொல்லாலுமிக்கே சொல்லப்‌ 
பட்டதாம்‌. ஆஅஸமந்தாத்‌களங்கும்‌ emer up o Liu em RSH or 
றது 26) sen parr p பொருளைக்கொண்டுடன es. 

Visi gs Ber பொருளாவது-- அகாசபதத்தினால்‌ கூறப்‌ 
பட்டு ப.சட்சமமமே. அதனிடமே ப்ரஸித்தமான-ஜகத 
திற்குக்‌ Er Tor int Hon முதலான-குறியினால்‌. 


Akasadhikaranam 8. 
AKASASTALLINGAT : [I-l-23] 


Akasa in the text quoted below is Brahman because marks 
distinctive or characteristic of Him are mentioned. 


In the course of a discussion as to what is the 
Adhara or sustaining power of Saman was said that 
Prihoi (i. e. this Barth) was the Sustainer, and to a 
further question, Prthvi is a perishable thing and it 

S 
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cannot be the ultimate sustralner, ıt was answered, 
Akhasa is the ‘final and ultimate Adhara. ‘Thus the 
text explains— 


“From Akasa spring all creatures and in Akasa 
they get dissolved" 


The opponent questions that since the word 
Akasa ıs generally known as one of the five elements, 
and as that Akasa is said to be the prime cause of all 
things, so Akasa (ın spite of being an Achétana) must 
be concluded as the World-cause. 


Answer: By the use of the words Ha, Vai ii is 
be clearly understood that a THING already well 
known as world-cause is mentioned here by the ex- 
pression Akasa; the object of this textis not to ascribe 
qualities of world-causo to Akasa, one of the Elements 
“How well known" ıs to be answered by quotation from 
the “Sad Vidya” already dealt with as applyiny toa 
Being All knowing and Allpowerful. Herc, the word 
Akasa should be undrstood thus A: every where, 
Kasatg=shines. Hense, ıt denotes a Being effulgent 
everywhere: or ४ may be taken to mean as one who 
makes all beings shine (Kasayatr). (8) 


(९) अत एव प्राणः। १-१-२४. 

छान्दोम्ये (என்ன்‌ देवता प्रस्तावमन्वायत्ता’? हति प्रस्तुत्य्‌ , 
(कतमा सा देवतेति । प्राण | इति होवाच, adr உள इमानि 
भूतानि — वामिसंविशन्ति; प्राणमभ्युज्जिहते; सेषा देवता प्रम्ताव- 
मन्वायत्ता’ ண निखिलजगत्कारणतया प्राणशब्दनिर्दिष्टः , कि प्रसिद्ध 


ea ar en ay संशय: | प्रिसिद्धप्राण-इति qq: पक्ष 


FA: £ (ஏன்‌ जगतः माणायत्तखितिदशनात्‌ |स एव निखिलजगदेक- 
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कारणतया निर्देशमहंतीति । (राद्धान्तस्तु-- शिलाकाष्ठादिष्वचेतनेघु चेतन- 
स्वरूपेषु च प्राणायत्तस्थित्यभावात्‌ , ४सर्वाणि E वा इमानि भूतानि इति 
प्रसिद्धवन्निर्देशादेव हेतोः ,भाणशझब्दनिदिष्टे परमेव ब्रह्म । सूत्रमपि 
व्याख्यातम्‌ ॥ 


इति ग्राणाधिकरणम ॥९॥। 


ப்ராணாதிகரணம்‌. (9) 


அத ஏவ பாண. S9 sacra வாண? |-]-24. 


E = + * - 
ஆகையினாலேயே ப்ராண என்ற சொல்லாற்‌ 


சொல்லப்பட்டது பாப்‌ ஈமமம்‌. 


ar BG mm d eb leo, 6ீளாபமகானத்‌்இன்‌ பகுதியான ப்ரஸ்‌ 
காவம்‌ என்பதைப்‌ பாடுகன்றவசே! அப்பகுதியைச்‌ சார்ந்த 
கவை யாதோ ° என்ன தொடக்கி மேலே, “Som அத்த 
தேவதை??? என்றோன்‌, HH ப்ராணன்‌. இந்த ஸமஸ்தப்‌. ராணி 
சுரம்‌ ப்‌. ராணனிடமே யல்லவோ புகுனெறன, ப்‌. ராணனின் மஹே 
புறப்படுகின்றன. ES தேகதை ப்ரஸ்தாவமென்ற பகுதியைச்‌ 
சார்கததாகு? GT EIT LA மறுமொழி கூறினான்‌ எனறு op Sear 
விடச்திலே எல்லா உலகிற்கும்‌ கா ரணமாய்க்‌ கூறப்பட்ட ப்ரா 
ணன்‌ ப்ரஸித்தமான ப்ராணவாயுவா, அல்லது முன்‌ சொன்னபடி 
யுள்ள ப்ரம்மமா என்று ஸர்தேஹமூண்டாகப்‌ பூர்வபக்ஷ 
intel gi-—2 ப ரஸித்சகமான ப்ராணவாயுவே. ஏனெனில்‌. 
LITT BOOT AID யுவா சா அ அகாயம CEA PI Gm. எல்லாவலகி 
ஹடைய இருப்பும்‌ ப்ராணவாயவுக்கு அதன மாகவன்‌ Gap அனு 
பவத்திலுள்சளாது. எனவே அதைக்‌ காரணபென்னலாமே என்ற 
arm. ஸீத்தார்தமோ வென்னில்‌— கல, கட்டை முதலான 
அனேத ५ வஸ்துக்களாுக்கும்‌ தனிச்‌ சேத m ub தவத திற்கும்‌ நிலை 
LTT UT UES அதின மாக இல்லையராகையா லும்‌, முன்‌ எடுத்த 
DET Fours BD போலே இங்கும்‌ பல வாகயல்களில்‌ முன்பே 
ப்ரஸித்தமான ஐகத்காரண நிலையையே நினைப்பூட்டுவத மாத்திர 
மாகையாலும்‌ ஏற்கவே ப்ரஸித்தமான பரப்‌. ரம்மமேயாம இது 
சான்று, 
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Prana—Adhkaranam. 9. 
ATA EVA PRANA: 
For the same reason Prana here means Brahman. 


In the same Chandogya, there is a mention of 
Prana thus. 


In the recitation of Saman, there are three porti— 
ons, Prastava, Udgeetha, and Prat:hara. Jn the course 
of a sacrifice, the Prastotr (0. e. the reciter of Pras- 
tava, was asked by Rishi: Ushash as to who was the 
Devata (presiding Deity) of that portion of Saman. 
The reciter did not know and asked for information 
trom Ushast:, to which he replied’, “The Deity 75 
Prana”, and went on to say “In Prana all erea- 
tures enter and fiom Prana all creatures awuse” 


Hence an argument, similar to that in the pre- 
vious Adhıkarana that Prana though an (Achetena) 
is the world-cause ıs started with the subtle addition, 
‘Prana is indispensable to Lile and so beeing ina 
different and better position than Akasa ıt may 00 
considered as the World-cause ’ 


Answer—Apait from the apnswoi derived from the 
use of the words Hava: referred to already, there ıs 
the further answei that Prana has no function to per- 
form in the case of inanimate things like wood and 
stone, or in a soul freed from body (Mukta Atman). 


Hence it ıs to be concluded that what has been 
already described as the World-cause ıs referred to here 
according to the Hava, giving It however the name 
of Prana. ‘Therefore Prana hore means Brahman 
an ultimate cause of the sustenance of all things. (9) 


वेदान्तदीपः 6! 


(१०) ज़्योतिश्वरणाभिधानात्‌ । १-१-२५- 


छान्दोग्ये (अथ यदतः परो दिवो ज्योतिर्दीप्यते बिश्वतः पृष्ठेषु 
सवतः एप्ठेप्वनूतमेषूत्तमेषु लोकेषु इदं वाव तद्‌ यदिदमस्मिन्नन्तःपुरुषेज्योतिः? 
"इत्यत्र जगत्कारणत्वव्याक्षनिरतिशयदीसियुक्ततया भ्योतिर्शब्दनिदिष्टं , कि 
प्रसिद्धादित्यादिज्योतिः? उत परमेब्र-- ब्रह्मेति संशयः | CIRES 
ज्योतिरिति qd: पक्षः । (कुत: ? । इदं वाव तद्यदिदमस्मिननन्तःपुरुषे 
ज्योतिः? (इति कोक्षेयञ्योतिषा श्र - नेक्यावगमात्‌ , स्ववाक्ये तदति- 
रिक्तपरब्र्मासाधरणलिङ्गादशनाचच । | राद्धान्तस्तु--प्रसिद्धज्यो तिषोडन्य- 
टेब qi ar निरतिशयदी सयुक्त ia ब्दनिर्दिष्टम्‌ । (कृतः ! 
ரன்ன सर्वा भूतानि Genai ஈரக்‌ पूवेवाक्ये झुंसबन्धितया 
नि्दिष्टस्येव चतुप्पदो ब्रह्मणः, “अथ यदतः परो दिवो ज्योतिः? [zem 
प्र्यभिज्ञानात | aa परमेव ब्रह्मेति विज्ञातम्‌; सर्वेषां भूतानां तस्य 
पादत्वेन wea । एवं ea निश्चिते , कोक्षेय्योतिषः 
लदात्मकत्वानुसन्धानं फलायोपदिञ्यत इति ज्ञायते | 


न 


ஸ்பேோோதிர திகரணம்‌. (30) 


சாற்தோகயத்தலே, இந்தப்‌ பரமாகாசத்துற்கு மேலிருந்து 
கொண்டு உலகுக்கு மேலாயும்‌ எல்லாவற்றிற்கும்‌ மேலாயும்‌ 
உயர்வற PUA E E ALD GIT (Geom amsoi Ga ah பரப்பி 
யாதொரு சோதி விளங்குனெறத, AMS இந்த உடலினுள்‌ 
இருக்கும்‌ சோதியேயாம்‌? என்றவாக்யத் திலே இதே soe dam n ex 
வண ஊஹிக்கலாம்‌ சிறந்த சேசதியாகச்‌ சொல்லப்பட்ட. வஸ்து 
உலிகப்ரஸித்தமானளுர்யன முதலான சோதியா; அல்லது வேற 
பரப்சம்மமா என ஸம்சயம்‌. உலகப்மவித்தமானதே' என்றது 
பூர்வப௯்ஃம்‌. எனெனில்‌, *(இவ்வடலினுள்ள சோதியே ௮௮ என 
வோதப்பட்டதால்‌ உடலிலுள்ள! சகோதியானஅ வயிற்றிலிருக்‌ 
சும்‌ அல்னிதானானையாலே அத்துடன்‌ ஒன்றாக YR அறியப்‌ 
பட்டிருப்பதால்‌ மேலும்‌ இக்க வாக்யத்திலே வேறுதானென்ப 
FOF ஸரதக மாக ஒன்றும்‌ காணப்படவில்லை பெென் X . 
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ஸித்தாச்சமோ வென்னில்‌, ப்‌ ert) d a Lom cor eu [D JD) D o) & ev eor Lb 
மேலான ப்ரம்மமேயாம்‌ இது, இத்தகைய ஒளிபுள்ளகாக ஓதப்‌ 
பட்டது. எனெனில்‌, * இதனுடைய பாதமாம்‌ எல்லா ப்‌. ef 
களும்‌; பாமாகாசத்தில்‌ இதனுடைய மூன்ற பரகங்களாம 
வஸ்து ௮றிவற்றுள்ளது' என்று மானச பாதன்களூள்ளதாய்ட்‌ 
பரமாகாசத்ளைச்‌ சேர்க்ததாகவும்‌ சொல்லப்பட்ட rrp Gin 
முன்‌ எடுத்த வாக்யதக்திலே t பர OTST TS இலுள்ள ராத” 
என்ற சொல்லில கினைக்கப்பருவது தோற்றுவதால. ஸ்ர்வ! 
ப சாணிகளையம்‌ பாதமாகச்‌ சொல்லியிருப்‌! காலே af mi பரமா 
மமே யன்றி வேறு சோதியாகாசென்பசு தெர்ம்கு Mag user" 
அகில்‌, இது ப்ரம்மமாகில்‌, வயிற்றினுள்‌ o GIUI aI அன்ரி 
யோடு இதை ஒன்றாகக்‌ FH gy எனெனில்‌, இக்துகைய 
D LIT NTS BDC ஒரு பலனை யறிவிப்பதற்காக GI. இதைன 
ப ரமாகமா இருப்பது, ^ அஹம்‌ வைச்வாகரோ பூத்வா * ài 63] £0) 
கதையிலும்‌, ५ தஸ்ய மத்யே மஹாரம்‌ mel... Gwuir, கிகாயா 
மத்யே? என்ற ooo BF USB MD go Liu erem gi. 


Jyotiradhikaranam 70. 


In the previous Adhskaranas, the discussion was 
directed to investigating as to whether the object, in 
respect of which the texts selected attributed directly, 
and in so many words, the quality of being the world- 
cause, is Brahman or not. Now, the discussion 
relates to objects which, according to the tex.- 
selected, possess qualities which are appropriate only 
ina Thing which can be a World-cause. 


In Chandogya it is said that effulgonce (46/75), 
which shines in the Heavenly worlds, highest and 
uppermost with nothing higher, is the same as the fire 
in the body of man (Jatharagni), Question is whether 
this Jyotis is the sun etc. (which we know) or 
Brahman. Since the 70/29 is said to be the same 
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as the fire in the body (stomach) of man, it must 
necessarily refer to the Jyotis likethe sun. Again, 
the passage does not contain any words ascribing to 
the qualities solely attributable to Para Brahman. 


Answer— The J^4otis referred to is not the sun or 
any effulgent thing we know, forit is said earlier in the 
passage,‘ All beings of the world are His Foot (L/4tih 
part); other threeparts which are undying and indest- 
ructible It possesses in Heaven.” (Note-—This passage 
occurs also in Purusha Sookta). The thing referred to 
in this passage as existing in the heaven is what is re- 
ferred to in the passage under consideration as Jyotis 
above the Heaven, because the passage under conside- 
ration starts with the words Yat (qq) and Divas 
leading to the inference that what is referred to in 
both is the same and both are said to existin the 
heaven. We promise that what is referred to in 
the earlier passage is certainly Brahman for, all 
beings are said to be His Foot or l/4th part. 
When that is concluded to be Brahman, the Jwotis 
under consideration also must be Brahman. 


How can this Jyotzis (Divine) be the same as 
the Fire in the stomach (or body)? What the 
Upanishad teaches to the devotee is that he should 
meditate on the Devine Jyotis as the indweller (or 
Soul) of the Fire in the stomach to attain certain 
benefit (i. e. he becomes beautiful to the eyes and a 
man of fame by means of that meditation.} 


सूत्रार्थस्तु--ज्ञ्योतिरशब्दनिर्दिष्ट परं aa; अस्य ज्योतिषः पूर्व 
वाक्ये सवभूतचरणत्वामिधानात्‌ । सवभूतचरणत्वच्व परस्यैव ब्रह्मण उप- 
पद्यते ull 
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இனி ஸ”இத்ரார்த்தம்‌-- 
ஜ்யோதிச்சரணாபிதாகாத்‌. ஜெதா_திமுமணா வியா_நர 4 ]-]-25. 


ஜ்யோதி : என்ற சொல்லாற்‌ சொல்லப்பட்டது பரப்ரம்‌ 
மமே. (முன்‌ வாக்யத்திலே ஸர்வப்ராணிகளையும்‌ இதற்குப்‌) 
பாதமாக ஓதியிருப்பதால்‌. 
எல்லா ப்.ராணிகரரம்‌ பாதமாவறு பரப் ரமமத்திற்குத 
தானே கூடும்‌; உல ப்.சஸித்தமான சோதிகளுக்கூுக கூடுவ 
தன்றே. 


The meaning of the Soofra is as follows— 


JYOTISCHARANABHIDHANAT: I—I—25 
cp, 


Jyotisis Brahman, because all these beings are said to be its 
(jy otis’) foot 


छन्दोभिधानान्नाते चेन्न तथा चतोपण- 
निगमात्‌ तथा हि दर्शनम्‌ । १-१-२६. 


गायत्री वा इदे सवम्‌ “ [इति गायत्र याख्यच्छन्दस: _प्रक्कतत्वात्‌ 
सर्वेमूतपादत्वेन गायच्या एवाभिघानार्क् ரன்‌ चेत--्तत्‌ । तथा 
चेतोर्पणनिगमात्‌ । गायत्री यथा भवति, तथा ब्रह्मणि चेतोर्पणोपदेशात्‌ | 
गायत्रीसाइ्यं ward, ब्रह्मफ्यनुसन्धेयम्ित्युपदिश्यते | गायच्या: 
सर्वात्मक्रत्वानुपपत्ते f त्यथः | तथा हि दशनम्‌ | Va अन्यत्रापि अच्छन्दस 
एव We छन्ददशब्देनामिधानं sada E. एते पञ्चान्ये 
पञ्चान्ये दश eee! garea Ar विराङचा्त इति ॥२ ६॥ 


சந்தோபிதாநாத்‌ நேதி ७४३3 5 ததா சேதோர்பணரிகமாத்‌ ததா ஹி 
தர்சனம்‌-- uag மியா ७॥ ७0 की ७ .०॥ ७ தமா Gi.) si வ ண 


Boxer தமாஹி உப௰3 நட, ].]_206. 


வேதாந்த தீபம்‌ ]--]--26 09 


காயத்ரிச்சகதஸ்ஸை ஸர்வ பூதங்களாம்‌ பாதமுள்ளதாகச்‌ 
சோல்லியிருப்பதால்‌ இப்பாதமுள்ளது இங்கு ப்ரம்மமன்றேன்ன 
வேண்டா. ப்ரமமத்தை காயத்ரியைப்‌ போன்றதாக மனதிற்‌ 
கோள்ளவேண்டுமெனறதே முடிவானதால்‌, அதைப்‌ போலிருப்‌ 
பதற்காக அவ்வாறு சொல்வதை ( வேறிடத்திலும்‌) காணலாமே. 


(இந்த பூகமெல்லாம்‌ காயத்ரியே? என்று காயத்ரியென்ற 
FESS se சொடங்கியிருப்பதாலே ஸர்வபூதங்களையும்‌ பாத 
மாக உடையதாக காயதரியே சொலலப்பட்டிருக்கிறசே யன்‌ றி 
ப்ரம்மமன்‌ 9 என்னவேண்டா. காயதிரி எவ்வாறோ, அவ்வாறே 
ப்ரம்மமுமென்ற ப்மமமததினிடம்‌ மனதைச்‌ செலுத்தவேண்டு 
மென்பதே. MaRS கருதப்பட்டதால்‌ காயத்ரியைப்‌ போல்‌ 
RTS பாதங்களூள்ளதாக ப்ரப்மத்தை நினைத்து உபாஸிக்க 
வேண்டுபென்பகே உபகேசக்கப்படுகிற து இங்கு. ஏனெனில்‌, 
காயத்ரீ யென்ற சம்தத்துக்கு ஸாவமாயிருக்கும்‌ தன்மை 
கிடையாதே. இப்படி ௪ந்கஸ்ஸல்லா ததொன்றைச்‌ சக்தஸ்ஸுக 
கும்‌ அதற்குமுள்ள ஒஓப்புமையை யிட்டுச்‌ அந்தஸ்ஸைச்‌ சொல்‌ 
ஓம்‌ சொல்லாலே சொல்வது வேறிடத்திலும்‌ காணப்படு 
Sos. (சாந்தோக்வத்தில்‌ ஸம்வர்க்கவித்யையில்‌ வாயு முதலான 
ஹஜக்தையும்‌ ப்மாணன முதலான ஓந்தையும்‌ மே உரைத்து 
விட்டு) “PTET மற்றோறரைர்தமான இவைகள்‌ மொத 
தம்‌ பத்தான்‌ நன? எனக்‌ தொடக்க, “இதுவே விராட்டாகும்‌; 
அன்னத்தைப்‌ WRG grid’ எனனப்பட்ட அ. இவற்றை 
விராட்‌ என்றது விராட்‌ என்றை FBS TFB பாதம்‌ 
GST DID பத்து அக்ஷ£ங்களானபடியாலே இதுவும்‌ பத்துரு 
வான தாலே ஓப்பாயிருப்பகாலென் &. (சில காயத்ரிக்கு mirer (s 
பாதங்கள்‌ உள என்பதனை ஸ்ரீபாஷ்யத்தில்‌ காண்க.) 26 


CHANDOBHIDHANAT NETI CHET. NA, TATHA CHETORPA- 


NANIGAMAT TATHA HI DARSANAM, மம-26. 


“* If it is contended that because of the mention of Gayatr: 
chandas in the previous passage what is refered to in mantra ig not 
Brahman, No. because meditation of Brahman in the likeness of 
Gayatriis taught there, Such instances are found elsewhere.” 


9 
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If it is said that asthe sentence previous to the 
passage ‘ Paddsya’ mentions only Gayatri: (a metre) we 
can not conclude that Brahman is what is referred to 
in the mantra, that is not so; because the very passtge 
must be taken to mean that Brahman should be 
meditated upon with four padas like Gayatr:. (Note: 
Some kinds of Gayatri have 4 padas=teet: Brahman 
also has four padas.) This word “Gayatri” is used in 
the sense of Brahman based upon the likeness 
between the two. There are instances in the Upa- 
nishads where the words denoting chandas have been 
used to denote some similar things. Thus in Sam- 
varagavidya the word vrat ıs used to denote ‘Ten’ 
because thatchandas contains ten letters. The sen- 
tence is, * These five (Vayu etc.) and those five (Prana 
etc.) become ten and are thus virat” 


भ्रूतादिपादव्यपदेशोपपत्तेश्रेवम । १-१-२७ 


भूतष्थिवीशरीरहृदयानि निदिश्य/सेषा चतुष्पदा' इति भूतादीनां 
पादत्वव्यपदेशश्च ब्रह्मण्येवोपपद्यत इति, ब्रह्मैव गायत्रीशब्दनिर्दिष्टमिंति 
गम्यते | | 


பூதாதிபாதவ்யயதேசோப்பத்தேச்சைவம்‌. 


W-) d $ en $. au ७० / 02 Quot ७४४०२ eG uoa நினை 2 7 


பூதங்கள்‌ முதலான பாதங்களைப்‌ பணித்திருப்பதாலுமிவ்வா 
றேயாம்‌. 


ESS, பூமி, உடல்‌, ஹருதயம raw 40! கான்கைச்‌ 
சொலலிவிட்டு, *இவவாறான இச்சானகு பாதங்கள்‌ உள்ளா? 
எனறு பூதம்‌ முதலியவற்றைப்‌ யாதங்களாகப்‌ பணிக gp தப 
ப்ம்மத்திற்குத்தான்‌ பொரும்‌தமாகையாலே காயதரி என்ற 
சொல ப்ரம்மதகனைக்‌ குறிப்பதேயாம்‌. (27) 
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BHOOTADIPADAVYAPADESOPAPAT TESCHAIVAM: [-॥-27] SCHAIVAM: | ]-३०२१, ] 


३६३४ so, also because of the appropriateness of the mentioning 
of Beings etc., as feet of the Gayatri. 


That Gayatree is used in the sense of Brahman is 
clear, not only from the passage from Purusha Sookta, 
but also from the very passage which begins with the 
word Gayatree. There it is mentioned that Bhootas (all 
beings), Prthvee (earth), Sareera (all bodies) and 
Hrdaya (hearts) are all four feet of Gayatree. As a 
Chandas Gayatree cannot have these as feet, hence 
the word Gayatree denotes Brahinan. 


उपदेशभेदान्नेति चेन्नोमयस्मिन्नप्य- 
विरोधात्‌ | १-१-२८. 


“पादोस्य सर्वा भतानि त्रिपादस्याम्रंतं दिवि (इति M 
परं agang | तथापि (अथ अथ यदतः परो fear ज्योति: ! इति द्यसम्बन्ध- 
मात्रेण नेह तत्‌ प्रत्यभिज्ञायते; तत्र चात्र च उपदेशप्रकारमेदात्‌। तत्र हि दिवि 
इति, at: எனா निदिइयते। इह च,\'दिवः परो ज्योतिः” इति पञ्चम्या | 
ततो न प्रतिसन्धानम्िंति 'चेक्ष5--उभयस्मित्नपि व्यपदेशे उपरिस्थितिरूपा- 
deta प्रतिसंधानाविरोधात्‌ | ஏன்‌ इयेनः. वक्षामात्परतः ञ्येनः ? 
इति ॥२८॥ 


इति ज्योतिरधिकरणम्‌ ॥ १ ol 


உபதேசபேதாந்நேதி சேத்‌ m, உபயஸ்மிந்கப்யவிரோதாத்‌. 
e cau Az JUGs52 TG. SG அசி ந, உலயவமிவவிறொ ५7०८४ ]..] .28 
சோல்லும்‌ வகையில்‌ முன பின்‌ வேறுபாடிருப்பதால்‌ 


முன்சோனனதும்‌ இதுவுமோன்றன்று என்னவேண்டா. இரு 
வகை யுபதேசத்திலும்‌ முரண்பாடொன்றுமில்லையே. 
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“எல்லா பூதங்களும்‌ இதற்குப்‌ LIT GLb என்று மான்னம்‌ 
மொழியப்பெற்றது பரப்ரம்மமே ures. அகிலும்‌ இன்கு விசா 
ரிக்கப்படும வாக்யத்திலே, “DFS பர.மாகா சத திற்கு மேலே 
ருக்கும்‌ சோதி யன்ற விடத்‌ ல பசமாகான FON BH குறிக 
யிருக்கும்‌ சோதி ७ ற விடத்திலே பரமான mong வி 
SH மட்டைக்கொண்டு முன்‌ சொன்ன ப்ரம்ம கிணைக்கப்படு 
இற தாகாது. அங்கு, *பரமாகாசத்தில்‌? என al tin Garp Mien tn; 
இங்கு, (பரமாகாசத்தினும மேலாக? ier ஜச்தாம்‌ வேற்‌ 
றன்‌ என வேஅபாடு இருப்பதால NOS இன reu sop DT कम दका 
GT a3! ET வேண்டா. இருவசையான வார கை சிலு, அதன்‌ 
மேல்‌ இருக்னெற்மை யென்ற பொருனொன்றே om mer al 
சால்‌ ௮சே இது எனவறியலாமே. “IST உச்சியில்‌ பறவை” 
யென்றாலும்‌, மரத்தின்‌ ௨உச்சியினும்‌ மேல்‌ பறை Ou soo (p oot b 
ஒரே பொருள்‌ கொள்வது போலவாம்‌ இதா. (ரத்தின்‌ அனி 
யில்‌ இருக்கிறதென்றாலும்‌ மரத்தின்‌ ளெக்குள்‌ புராக்‌ மேலே 
காணலாகாதபடி இ. ருக்னெற்தென்ற பொருளில்லை யே 
களைக cer, GG Lo Go a mr G enr Fag 0.0) नग (0000. அதுபோல்‌ பாரார்‌ 
(2) ‘ (5 | 
காசத்தில்‌ oh தீதில்‌ மேற்புறத்தில்‌ இருக்கும UIINTETT & 
லிருக்கிறதாகச்‌ சொல்வதில்‌ GIN SED யா करा ( BILD Lp DuC 
BERG மென்றாலும்‌ பூமியின்மேலிருக்கி>றோயென்று லும்‌ 
ஒன்றே). ஆகையால்‌ இக்கு சோதி எனப்பட்ட ௯ Huser முத 
லான சோதிகளுக்கு மேற்பட்ட தொன்றேயா ம்‌. Zi 


WPADESABHEDAT NETI CHET, NA, UBHAYASMIN 
Ch EES RR I மா னன ER TEE EEE டை இனிம यि கை வ त तन न तन 
At ४.८१ ४ [ரம்பா கு]... -8 


If it be contended ‘No, because the statement (about the 
connection with heaven) is different, the reply is, ‘No, there is 
no conflict,’ 


It is further argued that though the word Die 
Heaven is mentioned both in the Purushasookta and 
also in the present passage, there is a difference in 
the use of that word : in one case, heaven is said to be 
Adhara (place of existence or of rest) of the Brahman 
and in the present passage the Jyolis is said to be 
shining above Heaven. Hence they cannot be the 
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same. Answer: This is not so; there is really no 
difference between the passages “in the heaven” and 
above the heaven.” Both convey the same meaning. 
For when we say that a bird sits in the top of the tree, 
we mean only that it sits above the top of the tree, 
and not inside the top of the tree, 


(33) प्राणस्तथा $नुगमात्‌। १-१-२९. 


कोषीतकिब्राह्मणे प्रतर्देनविद्यायाम्‌ , (त्वमेव मे at वृणीष्व यं त्व 
मनुष्याय हिततमं मन्यसे , इति प्रतर्दनेनोक्त (“प्राणोऽस्मि 
प्रज्ञामा त मामायुरमतमित्युपास्स्व” {इत्याह । ? अत्र हिततमोपासनकम- 
तया निर्दिष्टः इन्द्रप्राणशन्दाभिधेयः, कि जीव: ? उत परमात्मेति 
संशयः | sha: इति पूर्वैः पक्षः । , कुतः (“எண்ணை जीवविरोषे 
प्रसिद्धः, पोणशब्दस्यापि तत्समानाधिकरणम्य स एवाथ इति, ““तन्मा- 
मायुरम्रतमित्युपास्म्व” इति तस्यैवोपास्यत्वोपदेशात्‌ इति । {राद्धान्तस्तु 
इन्द्रमाणझन्दनिरदिष्टं जीवादथोन्तरमूतं परं अझ, (^w एष प्राण एव 
प्रज्ञात्माऽऽनन्दोऽजरोऽमृतः'? इरतीन्द्रमाणशन्द निर्दिष्टस्येवजीवेष्वसंभाविता- 
नन्ढस्वाजरत्वामृतत्वादिश्रवणात्‌ । \सूत्राथस्तु--उपास्यतयोपदिष्टस्‌ इन्द्र- 
प्राणशन्दामिधेयं परं ब्रह्म | ` तथेति पकारवचनः । ணைன 
स्यानुगमात ॥२ 5) 


இம்த்ரப்ராணுதிகரணம்‌ (Ii ) 


கெள ay SITS இல்‌ ப்ரகர்தற விக்யையில்‌, “நீர்‌ 
மனிகணுக்கு மிக்க விதமாக எகனை Merson SIT அதனை 
நீரோ (எனக்காக) கேரரிக்கூறும்‌? என்று ப்ரதர்தானென்ற 
HIFEDD சொல்லப்பட்ட இந்திரன்‌, “நான ப்ராணனும்‌, 
ப்சஜ்ஞையுள்ள ஆத்மாவுமாஅழறேன்‌. அப்படிப்பட்ட என்னை 
ju em Gl) ew eor iib (அம்ருதம்‌ ) அழிவற்றசென்றம்‌ உபாஸனம்‌ 
செய்யக்கடவாய்‌? என்றான்‌. இரங்கு மிக்க ஹிதமான உப 
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ஸனச்திற்குச்‌ செயப்படுபொருளாக Qa oo Con a கூறும்‌ சொல்‌ 
ல்னாலும்‌ ப. ராஸ்‌ சப்தத்தனா ௮ம்‌ சொல்லப்பட்ட MIEGI + 
அலலது பரமாகமாாவா GT GUT AN evic Fusto छन्द L.-N Lb. வ்வனெ னா 
2B Lj, eu ८४०४४. 2 b தப்‌ படத்‌ திற்கு யுக क्रो UI (८) தணல்‌ 
QeGrenaurar ஜீவன்‌ sor ® லகப்சஸித்கமன் rm. a! 
னையே LITE EET கூறியிருப்பதால்‌ ப்ராணபதத்‌ ஓய்‌ 
அவனையே கொள்ளவேண்டும்‌. ஆகையால்‌, என்னெ அயுளாக 
வப அபருத்மா கவும்‌ e ८77 छोरी பாயாக” என்று < » Cim 


விக்க வேண்டுவதே சொல்லப்படுகிற அ. 


ஸித்தாக்தமாவ த DEST TF கூனும்‌, மாம்‌ எண்று 
போன்ற சொல்லும “ப்ரரண? என்ற சொல்லும்‌ இக்கிரமினனா 
நெ ஜீவனினும்‌ வேளான பரப்சமகச்தையே குறிக்கும்‌. “இந்து 
ப்ராணன்தான ப்ரஜ்னையுள்ள DBD, அனசர்சமான து, 
இழத்தனமும்‌ மரணமு மில்லாகது” என்ற ஜீவனுக்கு இருக்க 


மாட்டாசு DOME EH தன்மை முதலானவற்றை ஃதியிருப்பதால. 


ஸுூத்ரத்தின்‌ யொருளாவ அ 
ப்ராணஸ்‌ ததாசநுகமாத்‌--ஷாண ஹமாஃ_நு ४१४0०४ |.~]-29. 


உபாஸிக்கப்பட வேண்டியதா புபதேசிக்கப்பட்டதும்‌ 
இந்த்ரவிசேஷணமான ப்ராண சப்தத்தால்‌ சொல்லப்பட்டது 
மானது பரப்ரம்மமே. ஆனந்தத்தன்மையோன்ற ப்ரம்மஸ்வ 
பாவங்களின்‌ சேர்க்கை இதற்கே பின்‌ பணிக்கப்பட்டிருப்ப 
தால்‌. 


Indragranadhikarana. ll 


This Adhiıkarana is called Indra Pranadhikarana, 
since there is already an Adhzkarana as Prinadh:- 
karana, to distinguish this from the other. The above 
name is appropriately given as the passage quoted 
is one spoken by Indra. In Kausheetaki Brahmana 
occurs the Pratardanavidya. King Pratardana, who 
having gone over to Indra’s world and helped Indra 
in the fight with the Asuras, was asked by Indra as to 
what boon he would like to have. He replied, “You 
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decide whatever is the most beneficial to à mortal 
and give it to me." Then Indra said “Iam Prana 
and Pragriatman= intelligent self. You meditate 
on me as Life (Ayus, Prana) and as immortal 
(Amrta) Here the investigation is as to what is 
meant by ‘I’ and ‘ me’ and ‘ ‘ Prana’. 


Opponent: It relates to the Jeeva because the 
words “IT” and “me ? spoken by Indra should ordi- 
narily reter to Indra himself especially as in the 
sentence previous, where itis said, ‘he went to Indra's 
place’. The word Indra cannot but refer to Indra i.e. 
a Jeeva. Even the word “ Prana’ in the context must 
be taken to mean Prana of Indra as is clear from the 
sentence “I am Prana’. Therefore the person to 
be meditated upon is Indra only. 


Answer: There occurs the passage “ The person 
indicated by Prana Praghatman is Bliss without old 
ape or death.” Such qualities are not compatible 
with a Jeeva. Hence what is directed to be meditated 
upon is Para Brakman. 


Meaning of the Soofra is— 


PRANASTATHANUGAMAT: {(l-l-29 ) 


Prana (word used by Indra) is Paramaiman because there 
follow qualities applicable to Brahman only. 


वक्र्तुरात्मोपदेशाति ப à 
न वङ्गतुरात्मोपदेशाति चेदध्यात्मसंबन्ध" 
WHT ह्यस्मिन्‌ । १ १ ३०. 


४ हि 
नायमुपास्य: परमात्मा- “मामेव विजानीहि”, (d मामायुरमृत- 
मिंत्युपास्स्व (इति प्रज्ञातजीवमावस्येन्द्रस्य वक्तुः स्वात्मन उपास्यत्वोप- 
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देशात्‌ । उपक्रमे जीवमावनिश्चये सति, उपर्सहारस्थ तदनुगुणतया 
नेयत्वादिति चेन; अध्यात्मसम्बन्धभूमा ह्यस्मिन----आत्मनि संबन्धः 
अध्यात्मसंबन्धः; तस्य बहुत्वम्‌ । जीवादर्थान्तरभूतात्मासाधारणधर्म- 
सम्बन्थबहुत्वर्मस्मिन्‌ प्रकरणे some आ उपसंहारादुंपलभ्यते | 
उपक्रमे तावत्‌ -/“यं रेवं मनुष्याय हिततमं मन्यसे?’ ,इति R- 
नोच्यमानशुंपासनं परमात्मोपासनमेवः तस्यैव हिततमत्वात्‌ । तथा, 
(एष एव साधु कर्म कारयति इत्यादिसा्वसाधुकर्मणो? कारयितृत्वं 
परमात्मन एवं धर्मः | तथा ¦ तद्‌ यथा रथस्यारेषु नेमिरपिता नाभावरा 
अर्पिताः,” इति सर्वाधारत्वञ्च तस्यैव धर्मः; आनन्द्रादयश्च; “एष 
लोकाधिपतिरेष सर्वेशः” , इति च । हीति हेतौ । अतः परं 
अक्षेवायतित्यर्थः ॥३०॥ 


௩ வக்துராத்மோபதேசாத்‌ இதி சேத்‌---அத்யாத்மஸம்பந்த பூமா 
ஹ்யஸ்மிந்‌. B வக-அறாதொவடெ unng mp uen 
தல்‌ OW) DD Dar Sung evtl mp, (l —{— 30) 


“அல்ல. சோல்லுகிறவன்‌ தன்னையே உபதேசிப்பதால்‌ ” 
என்னவேண்டா. பரமாத்மாவுக்கு ஸம்பந்தப்பட்டவை பல 
வல்லவோ இங்கு உள. 


ப்ரதர்தகவிக்யையில்‌ உபாஸிக்கப்படுமவன்‌ பச மாதமா 
வல்லன்‌. “என்னையே உபாஸிகக்க்கட வாய்‌,” *அப்படிப்பட்ட 
என்னை ஆயுள்‌ काव्या MILD அழிவற்ற வஸ்‌ ௯ வென்றும்‌ உபாஸனம்‌ 
செய்‌ ' என்று உபதேசிக்கும்‌ இந்திரன்‌ தன்னையே உபாஸிக்கப்‌ 
படவேண்டியவனுக » UGC EH திருக்‌ முன்‌. DST ஜீவ 
னென்பன எல்லோருக்கும்‌ பிசஸித்தமன்னோ ? af cor है gn छ, SET en LO 
முதலானவ்ற்றைச்‌ சொல்லுமவை முடிவில இருப்பனவாகை 
யாலே முதலில்‌ TPH SDSS தக்கபடி அவற்றிற்குப்‌ 
பொருள்‌ கொள்ளவேண்டும்‌ ” எண்று TLS கேட்கலாம்‌ 
அது சரியன்று. HET ETL ND வேறான அதமாவிற்கே 
அகும்‌ STIS சேர்க்கை பலவாக முதலினின் று (4०५9-०० 
வசையில்‌ காணக்கிடக்கின்றன. CPST (IDE, ₹ மனிதனுக்கு 
எதை மிக்க ஹிதமாக நினைக்றெிரோ? என்ற வாக்யத்‌ இணால்‌ 
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in the first portion, must receive interpretation so 
that they denote Brahman only. In the first place, 
“what you consider as the most beneficial to man", 
what is most beneficial is only meditation on Brah- 
man; for ıb alone can lead to Eternal Bliss. 


Secondly, * He prompts him to perform good 
action when He wants to raise him up on the way to 
Moksha. When he wants to push him down, he 
makes him commit bad acts”. This power to prompt 
all actions is one that ıs the attribute of Brahman 
only. 


Again, just as the circumference of wheel is set on 
the spokes {for rest (adharatva) and spokes rest on the 
navel, so the bhootas (Achétanas) rest on Jeevas and the 
Jeevas on Prana”. This All-Supporting quality is 
possible in the highest Atman only. Again, He is 
stated as the Lord of All, and the Controller of All. 


The qualities of Ananda etc. have already been 
mentioned. So all these attributes must refer to only 
Paramaiman. Hence in view of the above large 
number of qualities, the words “I” and “me” in the 
beginning must contextually mean Paramatman. (30) 


परमात्मैवोपास्यश्रेत5-कथमिन्द्र: (मास 'मामुपास्स्व” इत्युपदिदेश--- 
इत्यत आह--- B 


எள तृपदेशो वामदेववत्‌ | १-१-३१. 


eae Meda सतः , स्वात्मत्वेनोपास्यमूतपरमात्मोपदेशोऽयं 
Tees = mE e ( an * 32 ரி त्वम 53 
T | னன: शास्ता जनानां सर्वात्मा”, (“तत्त्वमसि 5 
(“य आत्मनि तिष्ठन्नात्मनोडन्तरो यमात्मा न वेद यस्यात्मा शरीरं य 
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आत्मानमन्तरो यमयति स त आत्मा$न्तर्याम्यसृत:”, । “एष सवभूतान्त- 
रात्माऽपहतपाप्मा दिव्यो देव एको नारायणः” (इत्यादीनि हि शाख्राणि 
परमात्मान जीवात्मन आत्मतयोपदिदिशुः | अतो जीवात्मवाचिनः 
शब्दाः जीवात्मदारीरं परमात्मानमेव वदन्तीति எணண तस्यः 
(“मामेव विजानीहि”, “माम्‌... .उपास्स्व” ईति स्वात्मशब्देन परमात्मोप- 
देशो न विरुध्यते | यथा- वामदेवः எண स्वात्मशरीरकं R- 
मात्मानं पश्यन्‌ ,' अहमिति परमात्मानवोचत्‌ , (“asad पश्यन्‌ ऋषि- 
वामदेव: प्रतिपेदे, अहं मनुरभवं सूर्यश्चाहं कक्षीवानृषिरस्मि fan” 
इति ॥३ १॥ 


Cnr rn rnd 


பரமாத்மாவே உபாஸிக்கப்படிகிருனாகில்‌, QSDI, 
என்னை உபாஸி” என உபதேசித்தது எங்கன டுமெனில்‌-- 
கூறு की arp mr — 


சாஸ்த்ரத்ருஷ்ட்யா து உபதேசோ வாமதேவவத்‌. 
adde JE J ஷா OLA Guat 70४ (० வவ (--]--3 | ) 


சாஸ்த்ரத்ருஷ்டியைப்‌ பின்பற்றியதாம்‌ இவ்வுபதேசம்‌; 
வாமதேவர்‌ கண்டது போலே. 


தான ஜீவணாகயேயிருகளும்‌ இர்த்ரன்‌ தனக்கு அக்தர்யாமி 
யான பரமாத்மாவை இவ்வாறு உபதேசிப்பது Erw grap 
மான அறிவைக்‌ கொண்டாம்‌, 4 ஜன ங்களுக்கு உள்ளே புகுந்து 
அஜ்ஞாஸங்கலப்பம்‌ செய்கின்‌ றவனாய்‌ ஸாவாக்குமாதமா 
வாகிறவன்‌ .??, (அந்தக்‌ கா.ரணவஸ்து உனக்கு அந்தர்யாமியான 
படி யாலே) நீ HIT BIL", ५६ யாவனணொருவன்‌ ஜீவாத்மாவில்‌ 
இருக்கிறான்‌; ஜீவா தமாவைக்காட்டி அம்ஸகூஉமமானவன, யாவ 
னொருவனை ஜவா தமா அறிறொனல்லன்‌, எவனுக்கு ஜீவாத்மா 
உடலாவான்‌, யாவன்‌ ஜீவாத்மாவை அர்கர்யாமியாய்‌ நியமிக 
இன்றான்‌, அவனே உனக்கும்‌ ஆத்மா; அந்தர்யாமி; அழிவற்ற 
வன २, ९ இவன்‌ ஸர்வப்ராணிகளுக்கும்‌ உள்ளிருக்கும்‌ ஆத்மா; 
பாவங்களணாடாதவன; பாமபதத்திலிருப்பவன்‌; செறப்பாக 


விளக்குகின்றவன்‌; ஒருவன்‌; கா.ராயணனென்ற BCBS LCL 
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யவன. " என்பவை முதலான சாஸ்த்ரவாக்யங்கள்‌ பரமாத்‌ 
மாவை ஜீவாத்மாவின்‌ உள்ளிருக்கும்‌ ஆத்மாவாகவலலவோ 
உபதே௫த்கன. அகவே ஜீவாக்மாவைச்‌ சொல்லும சொற்கள்‌ 
அவனை உடலாக உடைய பசமாதமரவையே செொல்லுஇன்‌ றன 
வென்று சாஸ்‌ திரமூலமாகப்‌ பொருள்‌ அறிக்‌ ச அவவிக்‌ திரன்‌, 
என்னையே யுபாஸிப்பாயாக £ என்று தன்னை சொல்லும்‌ 
சொல்லால்‌ பரமாகமாவைச சொலலி யுபதே௫ிப்பதில்‌ விரோத 
மில்லை. இது வாமதேவரெண்ற முனிவர்‌ சாஸ்‌ இரச fp oo) oir. 
பெற்ற அறிவைக்கொண்டு தமக்கு அக்கர்யாமியான பரயாத 
மாவைப்‌ பார்த்தவராய்‌ கான்‌ என்ற சொலலினாலே பரமாதமா 
வைக்‌ கூறியுள்ளது போலவாம்‌. அதைப்‌ பற்றின வேதவாகய 
raf ஸாவாச்தர்யாமியான பரப்மம்மகுைப்‌ பாத்த 
வாமதேவரிஷியானவர்‌, கானே மறுவாயிருக்தேன, நானே 
சூரியனும்‌; நான்‌ கக்திவான்‌ என்றெ Maury NCHS Deo 
அர்தணனே எனறார்‌? என்பதாம்‌. (என்னுடைய Moser 
யா மியே மணுவுக்கும்‌ சூரியனுக்கும்‌ SL eum api GHD அனை க துக்‌ 
கும்‌ அந்தர்யாமி யென்றது இசன பொருள்‌.) இங்கே, அஹம்‌, 
மது, ஸூர்ய, FFT என்றை சொற்கள்‌ உலகப்ரஸிததமான 


பொருளைமட்டும்‌ சொலவனவஎல; வேதாந்தவ்யுக்பதக தியின்‌ 
படியில ௮ப்பொருளையும்‌ அங்கே ௮சகர்பாமியான பெரு 
மானையும்‌ சொல்வனவாம்‌. (3 L) 


eee, 


The words “I” and “me” used by a person can 


refer only to him. How can the words uttered by 
Indra reter to Brahman ? 


SASTRADRSHTYA TU UPADESO VAMADEVAVAT: [20-5] 


Advice given was with knowledge of Sastra. like by vamadeva. 


Answer:— lb is the Ufanishadic view that 
a word denotes, not only the thing known 
generally as meant by it, but also the in-dwoelling 
Atman (Brahman). There are numerous texis, in 
support of this view that Brahman penetrates and 
dwells inside everything, like-“ He dwells in people.— 
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commands them, and He is the Atman of everything 

* He is your Atman” *“ He is inside and outside of 
Jeevatman; But Jeevatman does not realise him; 
Jeevatman is His body; Indwelling, He controls and 
commands Jeevatman; He undying and endless is 
the dweller inside you also. He is the inside soul of 
all Being", *Untouched by Sin and reposing in the 
Blissful Heaven. He is the one God, “ Narayana.” 


All these texts lay down that inside every 
Jeevtman there is the | Antar—Atman (the in-dwelling 
Soul) Hence, any word used to denote Jeeva will 
denote also the in-dwelling Soul. We conclude that 
“me” and “I” mean not only Indra, a Jeeva, but 
also the indwelling Soul, Paramatman. 


Vamadeva has used ‘Aham’ in this sense; he said 
“Twas Manu; I am the Sun; Iam also Rshi Kakshee- 
van", meaning thereby that by the term ‘I’, he 
meant the Brahman within himself; and asthe in- 
dwelling Soul in him dwells in the other things (Jeevas) 
also, Manu, Sun & Kaksheevan etc , he uttered such 
sentences as “Iam Manu” etc., meaning ‘the inner 
soul of Manu etc.’ (84) 


SS கடு. 


ணாரா चोन्नापासा- 
त्रोविध्यादाश्रितत्वादिह तद्योगात। १-१-३२. 


“கிள்ளி சாண | अरुन्मुखान्‌ यतीन्‌ साळावृकेभ्यः प्रायच्छम्‌, 
“'यावदस्मिन्‌ शरीरे पाणो वसति तावदायुः” इति जीवमुख्यप्राणलिङ्गात्‌ 
नांध्यात्मसंबन्धमूस्ना परमासलवनिश्चय ,-इति 7 परमात्मन एव 
स्वाकारेण, जीवशरीरकत्वेन, पाणशरीरकत्वेन ` चोपासात्रेविध्याद्वेतोः 
तत्तच्छन्देनामिधानमिंति निश्चीयते । अन्यत्रापि रो पंसनात्रैविध्यस्या- 
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श्रितत्वात--६ सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म”, {आनन्दो ब्रह्म इति स्वाकारणो- 
पास्यत्वस्‌ ; “ सञ्च mena” इत्यादिना भोक्तृशरीरकत्वेन भोग्य- 
शरीरकत्वेन च । इह प्रतर्दनविद्यायामपि तस्य त्रैविध्यस्य संभवात्‌ | अतः 
इन्द्र्माणशब्दनिदिष्टः परमात्मा ॥३ २॥ 


इति इन्द्रमाणाविकरणम्‌॥ १ १॥ 
इति श्रीमगवद्रामानुजविरचिते वेदान्तदीपे प्रथमाध्यायस्य 
प्रथम: पाद: } 


ஜீவமுக்யப்ராணலீங்காத்‌ நேதி சேத்‌ ந உபாஸாத்ரைவிக்யாத்‌ 
ஆச்ரிதத்வாத்‌ இஹ தத்யோகாத்‌. 


Seve வ வாணலி 07a A GBT a ITem 
GG fuo sr PF Ber की em BOD. LT ७७१ dà (]----322 


ஜீவனுக்கும்‌ ப்ராணவாயவுக்குமாம்‌ அறிகுறிகள்‌ இருப்ப 
தால்‌ பரமாத்மாவைக்‌ கூறுவதென்றது சரி அன்று என்ன 
வேண்டா. உபாஸனம்‌ மூன்றுவிதமாயுண்டே. வேறிடத்தில்‌ 
இவ்வாறு இசையப்பட்டதே. இங்கு இது கூடுமே. 


४ கவஷ்டாவின்‌ மகனாய்‌ மூன்‌ ௮தலைகளையுடையனான வருத 
சாசரனை வதைததேதன்‌. ஒகாமுகமுள்ள ஸக்நியாஸிகளைக்‌ 
செர்காய்களுக்கியையாக்கினேன்‌ ' என்றவாறு ஜீவன்‌ (இந்திரன்‌ ) 
செய்க செயல்களுூம, *இவவுடலில ப்சாணவாயு எவவளவ காலம்‌ 
தங்குகின்றகோ, அவ்வளவு காலம்‌ அயுள்‌ உண்டு என்று ப்ராணா 
வாயுவின்‌ செயலும்‌ இந்த ejas mg) ஜீவனையே Gera pA m 
கென்பதற்கு அறிகுறியாகிறபடியால, பரமாத்மாவைப்‌ பறறிய 
பலவறறைக்காண்டிததுப்‌ பரமாதமாவையே GFT ONE ठा முடிவு 
செய்தல்‌ தகாதென்னில--இது தகாது. பரமா ind வையே 
சுயரூபத்தட னும்‌, ஜீவனை யுடலாக உடையணாகவும்‌, ப்சாணனை 
உடலாக உடையனாகவும்‌ மான்றுவிகமாக உபாஸனம்‌ செய்ய 
வேண்டுமென அ! கருதுகிறது இவவுபகிஷக்காகையால்‌- ஜீவனும்‌ 
ப்ராணனும்‌ கூட பரமாதமாவுக்கு உடன்பட்டு உபாஸிக்கப்‌ 


படுவதால்‌ அங்குள்ள விசேஷஹறகளையும்‌ சேர்ப்பஇல்‌ சூற்றமிலலை 
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யாகையாலே HT LD! சொன்னதாக முடி வு செய்க. இவ்வாறு 
மூன்‌ அவலை உபாஸனம்‌ ஆனந்தவல்லியிலும்‌ உரைக்கப்பட்‌ 
டுள்ளது--₹ ஸதயமாய, ஐஞநானமாய்‌, அனற்தமுமான ப்ரம்மம்‌”, 
(அனம்தமே ப்ரம்மம்‌? என்ற வாக்யங்கள்‌ சுயரூபத்துலே ப்ரம்‌ 
மத்தை உபாஸிப்பதையும்‌, £ பரம்மம்‌ SVS STEAD அது அல்லா 
தன wri MH)” என்ற வாக்யமான का ஸத்‌ எனப்படும்‌ ஜீவனுக்கு 
அந்தரங்யாமியாகவும்‌, BUS (AD அல்லாதது) என்ற அசேதனத்‌ 
தினத்தின்‌ அந்தர்யாமியாகவும்‌ ப்ரம்மம்‌ உபாஸிக்கப்படுவதை 
யும்‌ அறிவிக்கின்றனவே. (இவ்வாநந்தவல்லி வாக்யங்களுக்கு 
இவ்வாறு கிர்வாஹம்‌ ஏற்கவே gerh sonr திகரண த்தில்‌ கருதப்‌ 
படதாக நினைக்கவேண்டு மென்று இதை யிங்கு ஸாக்ஷியாக்கின 
தெனத்‌ தெளிக.) அவ்வகைகள்‌ மூன்றும்‌ இங்கு Cur am So semi 
யில்‌ கூடுமே. அகையால்‌ இந்திரனுக்கு அடைமொழியான 
(ப்ராணன்‌ ? என்ற சொல்‌ (லும்‌ இந்திரனைக்‌ குறிக்கும்‌ £ மாம்‌ ? 
என்ற சொல்லும்‌) பரமாத்மாவைக்‌ கூறும்‌, (32) 


ஸ்ரீ பகவத்ராமாநுஜஸ்வாமிபாதர்‌ அருளிச்செய்த 
வேதாந்ததீபத்தின்‌ மோழிபேயர்ப்பில்‌ 


முதல்‌ அத்யாயம்‌ முதற்பாதம்‌ 
முற்றிற்று. 


JEEVA MUKHYAPRANA LINGAT NETICHET, NA 


UPASATRAIVIDHYAT ASRITATWAT IHA TADYOGAT, (]..7292)] 


If itis said: ** No, the distinctive marks of Jeeva, breath ete. 
are mentioned ’’. the reply is, ‘ No; becauae there are threc kinds of 
Upasana; we fiud so in other texts. and same is applicable here. 


The Opponent takes some passages meaning,“ I 
killed the son of Twashtr and gave the Sanyasins un- 
learned (in Vedas) to wolves," and “As long as breath is 
in the body, so long has he got life", and argues, “Now, 
the acts of killing, etc. mentioned here are the acts 
of Iudra, the Jeeva. The breath is Vayu, an Achétana; 
and this Prana (i. e. breath) is helpful to every Jeeva 
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for breathing. Indra is therefore the person referred 
to here to be meditated upon." 


Answer:—True. But meditation of Brahman is 
of three kinds (0) in his own person or form (2) as the 
inner-dweller of Jeevas (8) as indweller of material 
objects. This classification is found in Taittireeya. 
Thus in, ‘Satyam Ghianam Anantam Brahma and 
‘Anando Brahma,’ the Upasana of Brahman with 
all natural attributes is taught. Next in the passage, 
‘Tadanupravisya sat cha Tyat cha Abhavat,’ Upasana 
of Brahman as the Soul indwelling Chétana and 
Achétana is taught. In this Pratardana-Vidya the 
words Ananda, Ajara and Amrta connote Upasana in 
His own natural form, and in ‘mam’ upasana what is 
taught is the Upasana of the Indwelling Brahman in 
Indra, the Jeeva to whom are attributed the killing> 
etc. Again in Ayurupasana, the upasana taught is that 
of Brahman indwelling in Prana (an Achétana) to 
which life-giving is said to be an attribute. (32) 


Therefore this text relates to Paramatman. 


THE First Papa ENDS. 


நஜி டிவில CE CBI CIC CBE CBE CIEE 


pA A m nil 
[nam — ——— ன ன என ளை 


अथ ग्रथमाध्यायस्य दितीयः पादः 
सर्वत्र प्रासिद्धापदेशात्‌ | १-२-१. 


छान्दोग्ये श्रयते, (எச்‌ எல்‌ ब्रह्म என்‌ शान्त 
उपासीत | अथ खळु क्रतुमयोऽयं पुरुष: यथाक्रतुरस्मिन्‌ लोके 
पुरुषो भवति, तथेतः प्रेत्य भवति । स क्रतुं कुर्वीत मनोमयः 
प्राणशरीरः” [इति । अत्र, faq खल्विदं ब्रह्म” (इति सर्वात्मकत्वेन 
निदिष्टं ब्रह्म कि प्रत्यगात्मा { उत प रमात्मैति संशय; । 


प्रत्यगात्मेति qd: पक्षः । सवत्र तादात्म्योपदेशो हि तस्येवोपपद्यते | 
परस्य तु ब्रणः सकलहेयप्रत्यनीककल्याणैकतानस्य समस्तहेयाकरसव- 
तादाम्यं , विरोधादेव न संभवति । प्रत्यगात्मनो हि कमेनिमित्तो ब्रह्मादि- 
स्तम्बपयन्तसवेभाव उपपद्यते | सुृष्ट्यादिहेतुत्वञ्च तत्कर्मनिमित्तविन 
ஏவாள்‌ | ब्रह्मशब्दोडपि ब्रृहच्वगुणयोगेन, (“तस्मादेतद्‌ ब्रह्म नाम 
கன जायते” (इतिवत तत्रैव वर्तते । 


ति सर्च रू : 99 
राद्वान्तस्तु---'तज्जळान्‌ इति सच खल्विदं ब्रह्म ईति तज्जन्मस्थिति, 
ल्यहेतुक॑ तदात्मकत्वे प्रसिद्धवक्तिदिश्यमानं परस्यैव ब्रह्मण उपपद्यते | 
परस्माद्‌ சா एव हि जगज्ञन्मस्थितिल्याः प्रसिद्धा: सोऽकामयत 
ब जाये UN LE" r_> 05 i ஏ 
हु स्यां प्रजायेयेति??, | “इदं सबमस्रजत?” त्यादिषु । तथा सर्वात्मु- 
aaa जन्मादिहेतुकं परस्यैव ब्रह्मणः प्रसिद्धम्‌ ॥ (सन्मूलाः सोम्येमाः 
எனி: प्रजा: सदायतनाः ससतिष्ठा:; ऐतदात्म्यमिदं uda (इति | 
हेयपत्यनीककल्याणेकतानाव्मनश्च परस्य or विरुद्धम्‌ ; 
AE M~ at 
(எ: प्रथिव्यां [டை என प्रथिवी எர, எ आत्मनि तिष्ठन्‌ यस्यात्मा 
शरीरम्‌ , स त आत्माऽन्त्याम्यमृतः इत्यादिना शरीरात्मभावेन सर्वात्मत्वोप- 
पादनात्‌; शारीरात्मनोश्च स्वभावव्यवस्थानात्‌ | सबै ब्रह्मेति सामानाधि- 
करण्यनिर्दे छल © C ~ ~ ~ ~ 
शश्च सवेशब्दस्य सवेशरीरके ब्रह्मण्येव எண்தான்‌ | शरीरवाची 


हि शब्द: शरीरिण्यात्मन्येव पर्यवस्यति} देवमनुष्या दिशब्दवत्‌ | 
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सूत्राथस्तु--सवेत्र “सर्वे எச்‌ ब्रह्म” ,इति निर्दिष्ट वम्तुनि 
सबैशब्दवाच्ये सामानाधिकरण्येन तदात्मतया fafes परं ब्रह्मैव; Fa: 2 
असिद्धोपदेशात्‌ ; “எனா इति सर्वमिदं ब्रह्म as” इति प्रसिद्धवत 
तस्योपदेशात्‌ ; सर्वात्मकत्वोपदेशाच्च | तदेव fe जगञ्जन्मम्थितिळयहेतु. 
त्वेन वेदान्तेषु प्रसिद्धम ॥ १॥ 


முதல்‌ அத்யாயம்‌ இரண்டாம்‌ பாகம. 

[வேதம்‌ GPL ஓதி வேசாங்கங்களையும்‌ படி கத ims 
ஜீவர்களுக்கு வேண்டுமவற்றை விளக்கும்‌ வேதத்‌ இன்‌ பொருளை 
ஈன்கறிய வேண்டு மென்ற அவா உண்டாக, வேதததின்‌ முதற 
பாகமான கர்மகாண்டத்தின்‌ பொருளை முதலிலரமாய்கது, கர்‌ 
மகளால்‌ கிடைக்கும பலனகள்‌ DI DLE (BLN He] Mas Goran} 
மாயிருப்பதாலே அப்‌ பலன்களுக்காக MEGS செயலகைகச 
செய்வதில்‌ ஊக்கம்‌ குலையவே, மேற்பாகமான e illas FSD) கூறிய 
ப்ாம்மததை விசாரிக்க இழினெறவனுக்குப்‌ பல காரணன்‌ 
களாலே அவ விசாரமே கொடகுகவேண்டாமென்ற எண்ண 
மூண்டாமென்ற OF தலைய எண்ணங்களை விலக்கும்‌ வழிகளைக்‌ 
காண்பித்து விலக்கிப்‌ பிறகு அவன்‌ ப்.ரமமவிசாரததில்‌ மிய, 
அந்த ப்ரம்மமானது ' அசேதனமாய்‌ உலகுக்குக்‌ காரணமான 
மூலப்ரக்ருதியுமாகா gu. «a monia amen ஜவரிற்சோநதது மாகா 
சென விளக்க, IBS enin அசேகனதகை அலலது CF Hon Aor 
நோர்படக்‌ கூறும்‌ சொற்சள்‌ இருந்தயோதினும்‌ ௮௪ Ger Ma@nin 
சேவரான பீரமமதகையேதான அக்குல்‌ MG மென்ற Ol of 
வித்து, இச தகைய ப்சபமாமொன்று e emo) sor முசுற்பா கள 
திலே மொழரியப்பெற்றது. இணி இவ வசமாயததின பேன்‌ 
மூன்ற பாதககளில un m 4o i7. சில e Lies NT aime or யெடுச த 
அவையும்‌ ஜீவனையோ MEFS SoD SGU சொல்வனவலல; 
சிழ்சசொன்ன ப்ரம்மததையே கூறுகின்றன வென்ற விஸ்தார 
மாகக்‌ கூறி ௮கன்வாயிலாக ப்மம்மதீதின்‌ பல பெருமைகள்‌ 


போ திக்கப்படுகிறன, | 
ஸர்வத்ரப்ரஸித்யதிகரணம்‌. I. 


* இவ்வலகெலல'ம பிறப்பதும்‌ அழிவதும்‌ வாழ்வதும்‌ 
ப்ரம்மம்‌ மூலம்‌ அவதாலே இஃகெல்லரம ப்சம்மமே. சாந்தி 
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யுடன்‌ அதனை உபாஸிக்கவேண்டும்‌. உலகிற்‌ சேதனன்‌. உபா 
ஸனம்‌ நிறைந்தவன்‌. இவ்வுலகில்‌ எவ்வாறு உபாஸனம்‌ செய்து 
வருகிறானே, இக்குகின்௮ு மேலே போனபிறகு அவ்வாறே 
<2) R (Op Gar + அகவே ஜீவன்‌, $மகோமயன்‌, LUTTE FN Ie 
என்றவாறெல்லாம்‌ உபாஸனம்‌ செய்யவேண்டும்‌? என்று 
சாந்தோகயோபகிஷத்து Sis oT mg. (இத சாண்டிலய 
வித்யை.) இங்கே, * இதெல்லாம்‌ ப்ரம்மமே” என்ற முதல 
வாக்யதீதில்‌ ப்சம்மமென்னப்பட்டது epe eo, பரமாத்மாவோ 
என்ற! ஸம்சயம்‌ உண்டாகிறது. ஜீவனே என்றது பூர்வபக்ஷி 
யின்‌ வாகம்‌. எனெனில்‌, இது என்ற சொல்லப்படுவது உலக 
அுட்பட்ட emma வாகையாலே இதுவும்‌ ப்ரமமமும்‌ ஒன்று 
என்றால்‌ ஜீவனை த்தானே ப்ரம்மபதம்‌ சொல்லும்‌. பமப்ரமம 
மென்று! கீம்க்கூறப்பட்டது உலகிலுள்ள வஸ்துவோடு ஒன்‌ 
MEE கூடாததாம்‌. ப்ரம்மமென்றது ஒருவித சூற்றமுமின்றிகலவ 
களுக்கு நிலமாம்‌ பொருள்‌. உலகிலுள்ளதெல்லாம்‌ எல்லா இழிவு 
BOE கம்‌ இடமானது. ஆகையால்‌. முரண்பாடிருப்பதால்‌ 
ப்ரம்மமும்‌ இதுவுமொன்றாகா. ஜீவாத்மாவானவன்‌ தன்‌ கர்மம்‌ 
காரணமாகப்‌ பிரமன முதலாகப்‌ புற்செடி. வரையிலாக உளள 
எல்லா வஸஅக்களுமானெரானென்பன பொருத்தமுள்ள இச 


அலை, “எல்லாம்‌ ஜிவனிட மிருகம்‌ த உண்டாக னறத; அவனி 
ட. மே லயிக்கின்ற அ; அவனால்‌ வாம்‌கன்றது"என்‌ DUT MD! ஸ்ருஷ்டி. 
ஸ்‌ இதி ஸம் ஹு. ரவ்கறாக்கு இவனைக்‌ காரணமாகச்‌ சொல்ல 
வியலுமோ என்ற வினா எழும்‌. அதற்கு மறுமொழி யாதெனில்‌, 
ஜீவன்‌ ஸ்றாஷ்டியா Fala ஸங்கல்ப்பிக்கின்‌ DEVE யானாலும்‌ 
இவனுடைய கர்மங்களே ஸ்ருவ்டியாதிகருச்குக்‌ காரணமா 
யிருக்கையாலே இவனை அவ்வாறு கூணவதில்‌ குற்றமில்லை 


யென்றதே. 
ப்ரம்மம்‌? எனகிற சொல்லும்‌ அவனைச்‌ சொல்லுவ 
காம்‌. ப்ருஹத்வம்‌ அதாவது பெருமை உள்ளது என்றன 


அச்சொல்லின்‌: பொருளாம்‌. இவ்வாறன பெருமை யென்ற 
iid it கொண்டு இச்சொல்‌ வேறிடத்திலும்‌ «rem gu, 
* ஸர்‌வஜ்ஞனான எவணிடமிருக்து ப்ரம்மம்‌--நாமரூபங்களும்‌ 
UBS முதலானவைகளுமாக உண்டாகின்றதோ” என்ற 
(முண்டக) வாக்யத்தில்‌ ப்ரப்ரம்மதீஇனிடமிருந்து உண்டான 
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தொன்றை யன்றோ ப்ரம்மமென்றெது. ஆகையால்‌ பெருமை 
யுள்ள தென்ற அங்குப்‌ பொருளாய்‌ அச்சொல்‌ இக்கு sem 
மாவைச்‌ சொல்லும்‌, இன பூர்வபக்ஷம்‌, 


ஸித்காச்சமாவது--* உண்டாதல்‌, அழிதல்‌, உய்தலென்ப 
வற்றை ப்ரம்மச்தினிடமிருக்து பெறுகின்ற டியால்‌ இஃதெல்‌ 
லாம்‌ ப்ரம்மமே? என்றது Qaeda வாக்கியம்‌. எற்கனவே 
ஸ்ருஷ்டி ஸ்திதி ஸம்்‌5ற-ரங்கறாக்குக்‌ காரணமாக ப்ரஸிதசமாண 
தொன்றைச்‌ சொலலும்‌ வகையிலே இங்குச்‌ சொற்கள்‌ DILG 
இருக்கிறன. பரப்மம்மததிற்கே அவற்றிற்குக்‌ காரண மாய 
௮வையாயிருக்சை (முன்பாதத்திற்கூறுயபடி) ப ரஸிககமாம்‌. 
“அவ்வாகக்கமயன்‌, கான்‌ வெருவாகக்கடவேன்‌ அதற்காகப்‌ 
பிறவி பெறுவேன்‌ என வாசைப்பட்டான்‌ ५७ f இனை யெல்லாம்‌ 
ஸ்ருஷ்டி த்தான்‌ ' என்றவை முதலான வாக்பவ்களிலே ப்ரமமஜ்‌ 
தினின்றே உலகுக்குப்‌ பிறப்பும்‌ இருப்பும்‌ இறையும்‌ 
ப்சஸிக்சங்களல்லலவோ? ீஸோமயோகம்‌ பெய்ய க தகுதி 
«4 b mai car | ஸமஸ்‌ FLUTED BEB ஸத்தினின்றே (mo! 
ஸத்தையே ஆதாரமாகக்‌ கொண்டு ew feo லயிக்கின றவை. 
இஃதெல்லாம இதனையே அத்மாவாக உடையது? என்ற வாக்‌ 
யத்தில்‌ உலகுக்கு ப்ரம்மததினின அ பிறப்பு முதலானவற்றைப்‌ 
பற்றி ப்‌. ரம்மாயிருக்கை ப்ரஸித்தமாயுள தா. இக ம்வுக்கு௫௪ 
சிறிதும்‌ இட மாகான கலயாணகுணங்களுக்கே இருப்பிடமான 
ப்ம்மத்திற்கு இகம்வுக்கெல்லாம்‌ இடங்களான ஸர்வப்‌.சாணி 
களாகத்‌ தானாவகென்பது நேரிற்‌ கூடாதாதிலும்‌ அந்தர்யாமி 
ப்ராம்மணத்தில்‌, பூமி முதலிய பூதங்களிலும்‌ அக்மாக்களிலும்‌ 
இருநது அவற்றை உடலாகப்‌ பெற்று அவற்றிற்கு அதீமாவாய, 
ஆகிலும்‌ தனக்கு ஒரு தோஷமும்‌ அற்றிருக்குமவன ? என்ற 
வாறு கூறியிருப்பதால்‌ உடல வேற, y S unm வேடுனபடி யால்‌ 
உடலின்‌ ஸ்வபாவம்‌ ஆத்மாவை யணுகவேண்டி யஇல்லை யாகை 
யால்‌ தோஷங்கள்‌ உடலான சேதராசேதகங்களிலேயே ADA 
மன; எல்லாவற்றிற்கும்‌ Y B LoT ONT GOT அவனுடைய மேன்மைக்‌ 
குக்‌ குறையில்லை. * எல்லாம்‌ ப்ரம்மம்‌” என்கற வாக்வதீதிலே 
எல்லாம்‌” எனகிற சொல்லானது உலகை மட்டும்‌ குறிப்பசன்‌ அ, 
 உடலைச்சொல்லும்‌ சொற்கள்‌ உடலுக்கு அத்மா எதுவோ 
அதனையும்‌ சொல்லியே முடியும்‌? என்பகை 6 தேவன்‌ ? uo gna. 
யன்‌ ” எஏன்றுற்போன்ற சொற்களிலே கண்டுளோம்‌, தேவசப்‌ 
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சதிதிறகு கேவகரி.ரம்‌ எண்றது மட்டும்‌ பொருளன்றே. அத 
தலைய சரீரமுடைய ஒரு ஜீவன்‌ என்றுதானே பொருள்‌ 
இங்கன மே, மணுஷ்யன்‌, மாடு என்றவை முதலான Get Dee! 
ஓம. ஆகையால்‌ உடலைச்‌ சொல்லும்‌ சொல்‌ உயிரையும்‌ 
சூறிப்ப த இயற்கையானபடியால்‌ எல்லாம்‌ எம்பெருமானுக்கு 
உடலானபடியாலே C எல்லாம்‌? என்ற சொல்லும்‌ உடலான 
வற்றையும்‌ அவற்றிற்கு உயிரான ப்ரம்மத்தையும்‌ சொல்லுகிறது. 
ஆக “எல்லாம்‌” என்ற சொல்லிற்கு எல்லாவற்றிற்கும்‌ ஆத்மா 
என்றது பொருள்‌. அதனால்‌ எல்லாம்‌ ப்ரம்மம்‌ १ என்ற சொற 
ொடர்க்கு, * ப்ரம்மம்‌ எல்லாவற்றிற்கும்‌ அச்கர்யாபமி' என்றதே 
ம்பயாருளரலையால்‌ பரப்ரம்மத்தைக்‌ கொள்வதே இங்குப்‌ 


பொருதக்கமாயுளது என்றதாம்‌. ஸுூதரார்ச்கமாவது-- 


ஸ்ர்வத்ர ப்ரஸித்தோபதேசாத்‌. 
; ७००४-४7 gi eG 8T aj 2. LEB (--2--]. 


ஸர்வ என்னும்‌ சோற்போருளிற்‌ கொள்ளப்பட்டது 
பரப்ரம்மமே.. ஏற்கவே வேதாந்தங்களில்‌ ப்ரஸித்தமாயுள்ள 
தன்மையிலே உபதேசம்‌ சேய்வதால்‌. 


* இஃகெல்லாம்‌ ப்ரம்மமன்றோ ? எனற வாக்கியத்திலே 
எல்லா மென்ற சொல்லால்‌ உலகை யெடுத்து அச்‌ சொற்யொரு 
ளோடு Gp 80! (DPS உரைக்கப்பட்ட ப்மம்மமாாணது பரப்‌. LL Lo» 
ஏனெனில்‌, ப்‌.ரஸிக்சகமாயுள்ளசை உபகேசம்‌ செய்வதால்‌. 
்‌ ப்ரம்மத்தினின்‌ அ பிறப்பு, இறப்பு, இருப்பு இவைகளைப்பெற்ற 
தாலே இது எலலாம்‌ பரப்ரம்ம மாயிற்றே” என்ற சொற்றொடர்‌ 
ஏற்கனவே Osi gone நினைப்பூட்டுறெதல்லஅு புதிதாக 
ஒன்றைச்‌ சொல்வதன்றே. பரப்ரம்மம்கானே ஸ்ருஷ்டிஸ்திதி 
லயங்களுக்குக்‌ காமணமாக வேதகாக்தங்களிலே ப்ரஸித்தமானது. 
மேலும்‌ எல்லாம்‌ ப்ரம்மம்‌ என்கிறசே, ப்சம்மமென்ற சொல்‌ 
ஓவனைச்‌ சொல்வதானால்‌ ஒவ்வொரு ஜீவனும்‌ மற்ற ஜீவனகளா 
கான, அசேதன ஙகாாமாகானாகையால்‌ பொருள்‌ பொருந்தாது, 


LIT LIS DLD Lo ஸாவாந்கா்யாமியாய்‌ *ஸாவம்‌? எனப்படதி 
தகுமான அ என்றபடி. (en Org Sov *ஸாவம்‌' என்னாமே, “ஸர்‌ 
eugbr ^ என எழாம்‌ வெற்றுமையைக்‌ கூறினதால்‌, “பூர்வ 


பூத்தில்‌ கண்ணுக்குப்‌ புலப்படும்‌ ஸர்வத்தை மட்டும்‌ கொள்‌ 


86 VEDANTA DEEPA 7..32 


ளாமல்‌ அவற்றிலுன்ள ப்ரமமமென்ற share के em ७ /< o eer oF ou அ 
போல ஸிகதார்கத்திலும்‌ ஸர்வமெனப்படும சேதகாசேததகல்‌ 


களில்‌ இருக்கும்‌ பாப்மமமதனதைல்‌ கொல்வது கூடுமென்று 


தெரிவித்‌ சகரம்‌.) (4) 


PADA II- 


Thus, in the First Pada of eleven Ad/ukaranas, the 
first four Adhıkaranas deal with the question of the 
desirability of studying Vedanta. The fruits to be 
obtained by performing the various Karman (penance, 
sacrifices, eto.) are petty and shortlived and hence the 
man sets out to seek after Eternal Bliss, if any; and 
finds guidance in Vedanta. Thus, be begins to 
investigate; in doing so, there arise objections which 
are solved by the first four Adfukaranas. They estab- 
lished that words can be effective to indicate evena 
settled, established existing Thing, such as Brahman 
though it may be that it is not connected with any 
action; that the Vedantic words “From whom all 
things are born” do define the Brahman; that Brah- 
man cannot be known from logic or inference, but 
only Vedanta is the authority; and that Brahman 
being Eternal Bliss, is the ultimato object of attain- 
ment. Hence the justification for the investigation, 
by a person, into the nature of Brahman. 


By the 5th Ad/ukarana, is established that 
the World-Cause can not be Achétana, Moolaprakrti 
because itis said to have a Will to create; by the 
6th, is established that சீர்‌ is not Jeeva because it is 
said to have the Highest Bliss beyond Jeevas. 
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The Tih Adhikarana states that though the words 
used mean a thing with a body, still as the same is 
not of the material kind but Agrakria they must 
refer to Brahman only. 


By the Sth and 9th Adhikaranas, it is said that 
though the words meaning Achéfana are used, they 
denote Brahman only, because in the context the 
words refer to a World-Cause already established to 
be a Brahman. 


In the व0तक Adhikarana, reference is made to 
Jyots (Effulgence). This does not mean ordinary 
fre or Sun etc. but Divine Effulgence, Brahman, 


because the brightness or effulgence is ofa divine 
kind. 


In the last Ad/ukarana, the Upanishadic view is 
utilised to prove that when words denoting Chetana 
or Achétana are used in some passages even to denote 
them, the real meaning to be understood by the words 
is, not merely the the things denoted, but the 
Brahman which is the indweller, the Universal Soul. 


Thus the existence of Brahman is established 
In the First Pada. 


Now by the second Pada and. succeeding two 
Padas, certain Texts of Vedanta which seem to raise 
doubts as to whether they refer to something else other 
than Brdhinan are examined and proved that they also 
refer to Brahman. 


In this way the glory of Brahman and thus many 
good qualities of His are expounded. 
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(7) Sarvatraprasiddhyadhikaranuam. 


Here a passage in Sandilya Vidya in Chandogya Is 
taken for consideration: “ All this (world) is Brahman 
as it is born from It, is absorbed in It and is sustained 
by It. A person should peacefully meditate on It. 
This purusha (man) is full of meditation; what ho 
meditates upon he becomes such after ho departs 
from this world. Let the contemplation be of what is 
Manomaya, Prana Sareera and Bha-Roopa etc. ete.” 


The Opponent says: The word “ Brahman” in 
the first sentence is Jeeva, because He is said to be 
All which consists of Dévas, mortals, animals and 
other non-sentient things. Only Jeeva can be said to 
become these objects on account of his Karman. 
lo attribute all these'things full of imperfections and 
faults to Brahman which is free from all imperfections 
is to make It imperfect and subject to faults. Ifit is a 
question as to how Jeeva can be said to be a Jagat- 
Karana (World-Cause), it may be answered by saying 
that after all, it is the Karman ofthe Jeevas that 
is the ultimate basis of creation and hence Jeeva can 
appropriately be termed Jagat Karana or World-Cau«o. 


Again, if it be asked that the word Brahman 
cannot apply to Jeeva, it is to be answered “there are 
instances of the word being used in other senses, such 
as, in its literal meaning i. e. being big. Thus,“ From 
Him spring Brahman, Name, Form and Earth." Trh- 
shows that the word Brahma is used to mean somes 
thing created by Para Brahman. That means 
Prakrti, 


Answer :—The sentence has to be properly undor- 
stood. What -is said is that Brahman is Sarva, 
because of the reason that every thing springs from 
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It, gets absorbed in It and is sustained by It. The 
above is stated to be the reason. As the reason must 
be one well known from other sources, and as only 
Para Brahman is said to be possessed of these quali- 
ties i. e. being the Jagat Karana (World-Cause) in 
other passages, Para Brahman only must be taken to 


be meant her The passages referred to are, “Let 
me become many and be born ", “He created all these 
things.” ete 


The doubt arises how Brahman can become the 
various imperfect beings or things. Srutis do 
postulate such a possibility. Since Brahman is the 
prime cagise of all things, He becomes such things. 

Th? identity mentioned here is explained by 
the view that Brahman is the soul of All Things 
and Beings; and hence it can not be said that they are 
the same. This view is clearly (expressly) seen in 
the Antaryami Brahmana (in Brhadaranyaka and 
Subalipanishad). Whena word is used to denote 
Being or a Thing, it must be taken to mean not only 
the Thing or Being indicated but also the Soul 
within lhis is a well known principle. For 
example, the words Deva, Mamnushya etc. mean not 
only the material body, but also the soul dwelling in 
them and controlling them. (The imperfection and 
faults attaching to the body do not touch the Atman 
or the Soul within.) 


The meaning of the sootra, is as follows. 
I.SARVATRA PRASIDDHOPADESAT: ந. 


Whet is stated to be in (all) *Sarva' is Para Brahman 
because this fact is stated here as one already known and 775 
well known attributes are mentioned 


ro i யைப்‌ ee 


Il It isto be noted here why the author of Sootra has used 
the word Sarvatra and not ‘Sarvam’ as in the passage quoted 
According to the word Idam which means that which is to be 
perceived, the word Sarva is to denote the whole achetana. Let 
it be thatthe word ‘Brahman’ is to denote jeeva as the opponent 
thinks, or Paramatman: any how the sameness stated here to 
Sarva With Brahman can not be explained as the things to be 
perceived and chetanas are different, Hence in both cases the 
word Sarva should be taken to mean that which is existing in 
Sarva PEN and not only ‘all’ 
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विवक्षितणणोपपत्तेश्च । १-२-२. 


मनोमयत्वादिकाः सत्यसङ्गल्पत्वमिश्रा विवक्षिता गुणाः परस्मिन्नेचोंष- 
पद्यन्ते ॥२॥ 


வீவ௯டித குணோபபக்கேச்௪. 
விவித மஅணொவய லட தஸ்‌. ( es 


(சாண்டில்ய வித்யையிலுள்ள) சோற்களால்‌ கருதப்பமே 
சூணங்களேல்லாம்‌ பரப்ரம்மத்திற்கே இயைவனவாகி*றபடியா 
லும்‌ (இது பரப்ரம்மமே). 


 மகோமயன்‌” பன்ற சொல ur ex done கருவியாக 


உடையவன்‌ என்ற Cris (BOND Uh EHOW DI, சுததமான னத 
கால அறியப்படுகிறவன்‌ என்ற பொருளது. ப்ாரணசரீரன்‌ 
சன்பதற்கு ப்ராணனையும்‌ का ரகசையுமுடையவன்‌ என்றவாறு 
பொருள்‌ கூடா; ப்ராணனையும்‌ உடலாக உடையவன்‌ எனற. 
பொருள்‌, இது ப்‌. ரம்மததிற்கே கூடும்‌. 4/ணைத்யஸன்கல்ப்பண १ 


ETET PWT E மற்றும்‌ குணங்களும்‌ அவனுககே உரியன. 


Lr] 


VIVAKSHITAGUNOPAPATTESCHA - 2-3 


The qualities intended aie said apply to Paramatmoan. 


The qualities intended by the words Manomaya, 


Prana Sareera etc apply to Para Brahman. | Mano- 
mayasA. person to be realised by a Mind purified. 
Prana Sareera means a person who has Prana 
(breath) as his body. 


अनुपपत्तेस्तु न शारीरः । १ २ ३. 

एतेषां गुणानाम्‌ अनन्तदुःखमिश्रपरिमितसुखलबभागिनि என்‌ 
कर्मपरवरो शारीरे प्रत्यगालर्नयनुपपत्तेश्वीय न शारीरः; अपि तु परमेव 
si ॥३॥ 
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அநுபபத்தேஸ்து ௩ சாரீர;-௭ _ந-வவடெசஹு ந uneo: (-2-3.) 
பொருந்தாவாகையாலும்‌ ஜீவனன்று. 


B55 குணங்களெல்லாம்‌ ௮ளவற்ற துன்பக்களோடு கலந்‌ 
சதம்‌ அற்பமுமான இன்பத்திவலைக்கு இடமாய்‌, அறிவிலியாய்‌, 
காமங்களுக்குட்பட்டவனாய்‌ உடலிலகப்பட்டிருக்கும்‌ ஜீவாத்‌ 
மாவினிடம்‌ பொருக்தாவாகையாலும்‌ இங்குச்‌ சொன்னது ஜீவ 
Gur EIT s பரப்சம்மமே. 


ANUPAPATTESTU NA SAREERA : J—2—3 


ft is not Jeeva because of the inappropri&teness. [This 
soofr& explains only the previous sootra.] 


It is not Jeeva, since the qualities mentioned 
here cannot appropriately apply to him, as Jeevas 
are subject to pains and penalties and are subject to 
Karman. 


ee 


कर्मकतव्यपदेशाच । १-२-४. 


“एतमितः प्रेत्यामिसंभवितास्मि” इति प्राप्यतया उपास्यो निदिइयते; 
प्राप्तृतया च जीवः | अतश्च जीवादन्यदेरवेदं परं ब्रह्म ॥४॥। 


கர்மகர்த்ருவ்யபதேசாச்ச. Fear தஏஜழைவதெபமா (]—2-—4) 


சேய்யப்படுபோருளாகவும்‌ எழுவாயாகவும்‌ பிரித்துச்‌ சோல்லி 
யிருப்பதாலும்‌. 


* இங்குகின்௮ு சென்று இவனை யடையப்போகிறேன ° 
என்ற வாக்கியத்திலே உபாஸிக்கப்படுதிறெவனை அடையப்படு 
கறவஞகவும்‌, உபாஸிக்கின்றவனை அடைகின்ற ஜீவஞகவும்‌ 
சொல்லியிருப்பதால்‌ ஜீவனைவிட வேளுன ப்.ரம்மமே இப்ரகர 
ணத்தின்‌ பொருளாம்‌. 
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KARMAKARTRVYAPADISAT CHA 4-4 
RA ST a aT खख DISS at ‘aay ie Bh ea ho Mie பார்‌ 
Since they ale also told as object and Subject. 


Since ib us said that Fle isthe object (Karma- 
Karaka) of meditation and of attainment, and the Jeeva 
is mentioned as the meditator (Karthr) and poison 
whois to obtain attamment Theietore this 75 not 


Jeeva. 


विशेष 
शब्दविशषात्‌ । १-२-५. 
“एप म आमाउन्तहदये” [इति am पछ्या निदिष्ट.; उपास्य: 
प्रथमया | अतश्च जीवाढन्य* PAN 


சப்தவிசேஷாத. vogue 2uo apr R ( I5) 
வேறறுமை வேவ்வேருமிருப்பகால்‌. 


* எனது றருகயதசகனுள்ளே இருசகும இடத of air’ 
என்ற வாகயததிலே ஜீவனை ௮௫ம வேறவுமைசசொலலசனும 
உபாஸிககப்படூகிறவனை பாசலவே௱பைச*சொலலாலும சொல 


Q ப்‌ (ஆ e 
லி பிருப்பகாறனும இவவாகபா ஜீவன ser mL iy றம வேழுனவன்‌. 


SABDA VISLSHAT ]—2—5 
पक त ER iA p மகளை SED பாரை E வள கை காப்பகம்‌ 
Because thereis a difference in iho words used to indicate each 


In the text “my Atmanis presentin my heart” the 
word denoting Jéeva is In the possessive case, and 
the person to be meditated upon Atman १० ın the nomi- 
native case. Hence Brahman 75 other than Jeeva. 
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EITA । १-२-६ 


qe चाहं afe संनिविष्टो मत्त. स्मृतिर्शानमपोहन च” इति 
स्मृते(ति?)श्व | अतश्च जीवादन्य उपास्यः परमात्मा NEN 


ஸ்ம்ர்தேச்ச. *ए ७ sus (]—2—6) 


ஸ்மர்திப்ரமாண த்தினாலும்‌. 


குல்லா ருடைய ஹஊருதயக்இிலும்‌ கான்‌ நன்கு புகுந்திருக்‌ 
கின்றேன்‌. GIN EGS நினைவும்‌ அறிவும்‌ மறதியும்‌ மற்று 
மெல்லாம்‌ ' எண்ற நீகாவசனம்‌ ஹ்ருதயக்கிலே ஜீவனைவிட 
Oa மன்‌ LILI ST சொல்லுகிறது. 


—* — 


SMRTESCHA I—2— 6 
Because Smrti alao supports this view. 


In the text of Sri Bhagavad Geeta itis said, “I 
am present in the heart of every body. From me, 
memory, knowledge and reasoning faculty or forget- 
fulnesss arise." 


This shows that the two persons mentioned arc. 
distinct from each other. 


अम॑ंकोकस्त्वात्‌ तट्टयपदशाच्च नेति चेन्न 
निचाय्यत्वादेवं व्योमवच्च १ २ ७ 


“oq म आत्माइन्तर्हदये” [इति अल्पस्थानत्वात्‌ , (“अणीयान्‌ 
— 
அன்‌ aa gean न परं sata चेंनर-निचाय्यत्वादेवम | 
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— तोर॑ल्पायतनत्वव्यपदेशः; न स्वरूपाल्पत्वेन; \“ज्यायान्‌ 
प्रथिव्याः”? ईत्यादिना सवेस्माज्ज्यायस्त्वोपदेशात्‌ | ““ज्यायसो5प्यस्य கண்ட்‌ 
यतनावच्छेदेनाल्पत्वानुसन्धानझुंपपद्यते । व्योमवत्‌--यथा महतोडपि 
ब्योम्नः सूचीपथादिष्वल्पत्वानुसन्धानम्‌ | चशब्दोऽवधारणे | तद्वदेवेत्यर्थः | 
स्वाभाविकं चास्य महत्त्वरमंत्राभिधीयत इत्यर्थः | (ज्यायान्‌ एथिव्या ज्याया- 
नन्तरिक्षाऽज्यायान्‌ दिवो ज्यायानेभ्यो लोकेभ्यः” [इति श्लैनन्तरमेवौप- 
दिश्यते ॥७॥ 


அர்பகேளகஸ்த்வாத்‌ தத்வ்யபதேசாச்ச நேதி Gam நிசாய்யத்வாத்‌ 
TAL வ்யோமவச்ச. NANT NTN _த$_வரெ.பமாஅ CN E 
வ 


சொ -फी guy Tg ५१० வெழாதவ அ (]—2-— 7.) 


சிறிய இருப்பிடமுடையதாகையாலும்‌ சிறியதாகச்சோல்லப்‌ 
பட்டதாலும்‌ இது ப்ரம்மமாகாதேன்னவேண்டா. இவ்வாறு இது 
உபாஸிக்கப்பட வேண்டியதத்தனையே. ஆகாயம்போலவேயாம்‌ இது. 


“ஹருதயத்தினுள்ளிருக்கும்‌ இது என ஆத்மா” என்‌. றபடடி. 
றிய ஸ்தானமுடையதாகையாலும்‌, ५ (0) 56060 cof) ear றம்‌ ue 
னின்றும்‌ மிகச்சிறியது? என்று சிறியவளவுள்ளகாகச சொல்‌ 
லப்பட்டதாலும்‌ இத பரப்சம்மமாகாகென்னவேண்டா. இவ்‌ 
வாறு உபாஸிக்கப்படவேண்டுமென்ற காசணத்கரலே இறிய 
இடமும்‌ சிறிய அளவும்‌ சொலலப்பட்ட தாம்‌. அதன்‌ உர 
வமே சிறியதென்ற காரணத்தினாலன்று. GTN FD BEET LI 
அம்‌ பெரியோன்‌' என்றவா௮ எல்லாவற்றிலும்‌ பெரிகானமை 
பணிக்கப்பட்டுளதே. இங்கனம்‌ பெரிதாயிருக்கும்‌ இதற்கே 
AD CB BU! gp) fr இருப்பது காரணமாகச்‌ சிறியதாக நினைக்கப்‌ 
படுகை கூடும்‌; பெரிய வானமே ஊசியின்வாய்‌ முகலான இடங்‌ 
களைக்‌ கொண்டு சிறியதாக நினைக்கப்படுவது போல. 


VD srs Bev 6௪” என்ற சொல்லுக்கு வவ? என்றது 
பொருள்‌. ஆகாயம்‌ போலவே என்றதாம. இவவாத்மாவிற்கு 
இயற்கையிலுள்ள பெருமையும்‌ இங்கே சொல்லப்படுதியகாகை 
யால்‌. “ ஞாலக்தினும்‌ பெரியோன்‌, வானத்திலும்‌ பெரியோன்‌, 
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ஸு வர்கலோகத்துனும்‌ பெரியோன்‌, இவ்வுலகங்களைக்காட்டி 


ain பெரியோன்‌” என MOS Br போல்‌ ஐகப்பட்டுள்ளதே. (7 ) 


ARBHAKAWKASTWAT TADVYAPADESACHCHA NETL 


CHET, NA, NICHAYYATWAT EVAM VYOMAVAT CHA: ந 7 


If it is queried: “ This cannot be, because this Armon is 
stated to dwell in a very small place anid to be of small size, - the 
answer is, No. Feis so mentioned there only for the purpose of 
meditation, But in Himself he is like Ether (atmosphere. ) 


Opponent: Dy the passage “This my soul is in 
the middle of the heart" it is said to be in a small 
place; and in the passage, “lt is in a form smaller than 
a grain of rice or à yava grain", it is said as being of 
a small size. Therefore. thiscannot refer to Brahman. 


Answer :>—It (the minuteness) is said only because 
of the facility for ‘meditation’; (the meditator should 
meditate on Brahman in that form) but the natural 
form is not small. Foritis said, ‘ He is bigger than 
the Earth, ete.” How then such a big Being 
be meditated upon as a small Being.? Since the 
heart is a small one and as the meditation is of 
Brahman as dweller-inside the heart, It is said to be 
small just as in the case of atmosphere we can 
imagine the small measure of the atmosphere as 
contrived in the eye of the needle. ‘The word 
Vyomavat brings out the above meaning as well as 
the bigness common to both. 


संभागप्राप्तिरितिचेन्न वेशेष्यात्‌। १-२-८. 


यदि उपासकशरीरे द्धदयेञ्यमपि वतते; ततस्तदठ्रदेर्वांस्यापि शरीर- 


3 


प्रयुक्तसुखदु :खसंभोगप्रासिरिति चेन, हेतुवैशेप्यात्‌ । न हि शरी- 
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रान्तर्वर्तित्वमात्रमेव सुखदःखोपभोगहेतु:; अपि तु कर्मपरवशत्वम्‌ , तत्तु 
अपहतपाप्मन: परमात्मनो न संभवति ॥८॥ 
इति सर्वत्रपसिद्धयधिकरणम्‌ ॥ १॥ 


ஸம்போகப்ராப்திரிதி சேர்ந வைசேஷ்யாத்‌. 
ano DATA ௮௭ வெபெஷூாக, (]—2—8.) 


ஸுபகதுக்காநுபவம்‌ வந்து தீருமேன்னவேண்டா; வாசியுளதால்‌. 


உபாஸிக்கிறவனுடைய ஹ்ருதயத்தில்‌ இவனும்‌ இருப்ப 
தாகி, அவனுக்குப்‌ போலவே இவனுக்கும்‌ சரீரத்தினாலாம்‌ 
ஸுுகதுக்கங்களின்‌ அனுபவம்‌ வருவதாம்‌ என்னில, வாராது 
காரணம வெருகையால்‌, உடலினுள்ளேயிருப்பதே em ves 
கங்களின்‌ அனுபவததிற்குக்‌ காரணமன்ண; வினைக்கு வசப்‌ 
பட்டிருப்பதே காரணம்‌. அது புண்ய பாபங்கள்‌ படாத 


பாரமா FLT Oj ல்லை. ( 8) 


SAMBOGAPRAPTIRITI CHENNA VAISESHYAT: ].2-5 


If ıt is said that Brahman will become subject to pain or pleasure 
No; because of the difference (between the two in their nature) 


Opponent: If Brahman is said to be in the body 
of Jeeva, He willalso be subject, like Jeeva, to all 
pains and pleasures which arise out of and caused by 
the body. 


Answer: The cause for being subject to pain and 
pleasure is something different; i. e. existing in the 
body is not cause: but the real cause is also being 
subject to Karman. 


This subjection to Karman cannot be said of 
Brahman because He is free from all sins. (8) 
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(२) अत्ता नराचरग्रहणात्‌ | १-२-९. 


कठवल्लीप्वाम्नायते,- “यस्य ब्रह्म च क्षत्रं चोभे भवत ओदनः | 
एत्युथस्योपसेचनं क इत्था वेद यत्र सः” इति । अत्रौदनोपसेचनसूचिते|ऽत्ता 
किं जीवः? उत परमात्मेति संग: | [जीव -इति पूवः पक्षः | +कृतः १ 
பினை कमेनिमित्तत्वात्‌ , जीक्स्येव तत्सम्भवात्‌ | , राद्धान्तस्ञु-- 
alder मृत्यूपसेचनम॑दनीयं चराचरास्मकं कृत्स्ने जगदिति तस्रैतम्यात्ता 
परमात्मैव | [न चेदं कर्मनिमित्त॑ भोक्तृत्वम्‌; अपि तु जगत्सष्टिखिति- 
लयछीलस्य परमात्मनो जगदुपसंहारित्वरूपं भोक्तृत्वम्‌ | [सूत्राथ:---बल्म- 
क्षत्रौदनर्स्याता परमात्मा; ब्रमक्षत्रराब्देन चराचरस्य HEA जगतो 
AT | मृत्यूपसेचनो வள்‌ न न्रहक्षत्रमांत्रम्‌ ; अपि तु तदुपछक्षितं 
னைக்‌ கண்‌ जगदेव ॥९॥ 


प्रकरणाच्च | १-२-१०. 


“nerd विभुमात्मानं मत्वा धीरां न शोचति’ (“नायमात्मा प्रवचनेन 
लभ्यो न quu [इति quq हीदं प्रकरणम्‌ | अतर्श्वायं परमात्मा ॥ oU 
नन नन्तरम्‌ , (“ऋतं पिबन्तौ சான लोके ஏர்‌ प्रविष्टौ 
परमे परार्ध्ये? (इति gal: क्भरलादनश्रवणात्‌ , परमात्मनश्च कमः 
फळाइनानन्वयात्‌, अन्तःकरणद्वितीयो जीव एव तत्रत्तिति प्रतीयते | 
अतोऽत्रापि स एव जीवोऽता भवितुमहेतीत्याशङ्कयाह-- 


गुहां प्राविष्टावात्मनो हि तद्दशनात्‌ १-२-११ 


गुहां प्रविष्टो जीवात्मपरमात्मानो | जीवद्धितीय: परमात्मैव तत्र 
प्रतीयत इत्यथः | स्वयमनश्नतोंऽपिं परमासमन्नः, प्रयोजकतया पानेऽन्वयो 
विद्यते | (जीर्वा जीवद्वितीयू;, परमात्मेति कथमवगम्यते ? (तद तद्दशनात्‌ 


3 
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तयोरेव बैस्मिन्‌ प्रकरणे गुहाग्रवेशव्यपदेशों इश्यते- “तँ दुदेश गूढ- 
मनुप्रबिष्टै गुहाहितं எனக்‌ पुराणम्‌ । अध्यात्मयोगाधिगमेन देवं 
मत्वा धीरो हषेशोको जहाति” (इति परमात्मनः; (था प्राणेन संभव” 
त्यदितिर्देवतामयी get प्रविश्य तिष्ठन्ती या भूतेभिव्योजायत” /इति 
जीवस्य | कर्मफलानि अत्तीत्यदितिः-जीवः ॥ १ १॥ 


विशेषणाच्च । १-२-१२ 


சு = सं K m 
अस्मिन्‌ प्रकरणे झपक्रमप्रभ्ति ओपसंहाराज्जावपरमात्माना वेव 


उपास्यत्वोपासकत्वप्राप्यत्वप्नाप्तृत्वादिमिषिशेष्येते, (“महान्तं विभुमात्मानं 
मत्वा धीरो न शोचति? /““विज्ञानसारथिर्यस्त मन :प्रमहवान्‌ नरः । सोऽध्वन 
पारमाप्नोति तद्विष्णोः परमं पदम्‌ '' (इत्यादिषु | SAAT परमात्मा ॥ १२॥ 


इति எனை ॥२॥ 


அத்த்ரதிகரணம்‌. 2. 


(கம்‌ அதிகரணத்தில்‌ பாமாத்மாவுக்கு போகம்‌ வச வழி 
யில்லை யென்னவே, போகம்‌ செய்‌ (OU COB F செசல்லப்பட்ட 


ஆத்மா பரமாதமாவாகான என, ஓர்‌ உபகிஷத்தில்‌ விசாரம்‌ 


& ow ir &} 0 5, ) 


கடோபகிஷத்தில்‌, யா வனொருவனுக்கு ப்ராம்மணன்‌ 
fap Stuer என்ற இரு வர்ணங்களும்‌ அன்னமாகின்‌ றன? 
யமனானவன அன்னத்திற்‌ கலக்க வார்க்கப்படும்‌ cen gar i amp esr? 
அவன்‌ எவவண்ணமுளானோ, அந்த வண்ணமறிபவன்‌ யார்‌?” என 
வோதப்படுகிறது. இங்கு அன்னம்‌, அதிற்‌ கலக்கப்படும்‌ திரவம்‌ 
இரண்டினால்‌ உண்‌ பவனாகக்‌ குறிக்கப்பட்ட வன ஜீவனா, பரமாத்‌ 
மாவாஎன ஜயம்‌ பிறக்கிறது. ஜீவனே அவனென்ற அ பூர்வபக்ஷம்‌: 
eres ? உண்பதென்பது கர்மாவின்‌ பலனன்்‌ னோ? ஜீவனுக்கே 
IS கூடுமாதலின்‌. ஸித்தாக்கமாவது- ணுன்னத்சை யுண்ப 
தற்கு கூடச்‌ சேர்க்கும்‌ வஸ்துவாக நமனேச்‌ சொன்னதால்‌ 
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(சாட, குமும்பு, தயிர்‌, பால்‌ போன்ற D| F D EL DIA FEO क 
யுடைய) இவ்வன்னமானது ஐங்கமம்‌, தாவசமெனப்பட்ட 
முழுவுலகு மாமாகையாலே அதை உண்பதசசென்பது ஸர்வலோக 
. (5 » ^t . கூ æ ௬ ॥ e २ 
ஸம்ஹாரமேயாமாத பற்றி இக்கு உண்பவன்‌ ப்ரளய கர்தீசனான 


பசமாசமாவேயாவான்‌. புணயபாபங்கள்‌ மூலமாய்‌ அனனம்‌ 


URIS US இங்குச்‌ சொல்லப்படுகிறதன்று. உலகின்‌ 
ஸ்ருஷ்டி, ஸ்திதி, ப்ளபயங்களை லீலையாக உடைய பரமாத்மா 
வின்‌ ப்ரளயத்தொழிலே உண்கை lusor ici (Be m gs. 


mE ir i Bor OUT (mom rer ——— 
அத்தா சராசரக்ரஹணாத்‌. HAT அமா DTL ஹணாச j-2.9. 


உண்பவன்‌ பரமாத்மா சராசரங்களைக்‌ கொள்வதால்‌. 


ப்ராம்மணகதரியங்களாம்‌ ௮ன்னத்தை யுண்பவனாக 
ஒதப்பட்டவன்‌ பரமாத்மாவாவான்‌. ‘comity’, ass Sr ° என்ற 
சொற்கள்‌ ஐகங்கமஸ்தாவசமயமான முழு உலகையும்‌ குறிப்‌ 
பனவாம்‌. GWT F துணையூணாகக்‌ கொண்ட அன்னம்‌ ப்ராம்‌ 
பண க்ஷத்ரியர்கள்‌ மட்டுமாகமாட்டா கையால்‌ முழு உல 


இதனைக்‌ கொள்க Glevasr Mar. 
பரக. O45, HAT கா ௮. (]---2-- 0.) 
ஸந்தர்ப்பத்தினாலும்‌. 

! (o ridi uim (60) LJ ப.ரபுவுமான ௮ கஃபாவை நினைத்துக்‌ துணி 
வுள்ளவன்‌ அதயரப்படுகற தில்லை” ‘FES our Sires or ga 
மனனம்‌, தியானம்‌ போன்ற செயல்கள்‌ மட்டாலே (பக்தியாக 
வாகாக வெறும்‌ செயல்களாலே) அடையப்படமாட்டாது ' 
என்றவாறு எம்பெருமானின்‌ ஸந்தர்ப்பத்திலன்றோே Bu 
சொன்ன WH SIL नो नाका ला ஆகையால்‌ உண்பவன்‌ பரமாத 
மாவே. (0) 

கேள்வி. AIDS மேலுள்ள மந்த ரத்தில்‌, * புண்யத்தன்‌ 
பலனைப்‌ புண்ய உலகில்‌ அருக்துகின்றவர்களும்‌, RDF gn மதிக்கத்‌ 


சுகுக்த இட (ஹ்ருதய) S SG e குஹறையினுட்புகுந்தவர்களும்‌ " 
என்ன வினையின்‌ பலனே உண்ணும்‌ இருவரைக்‌ கூறுவதால்‌ 
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வினைப்பயனை உண்பதென்ப௫ எம்பெருமானுக்குக்‌ கூடாததால்‌ 
இவ்விருவர்‌ ஜீவனும்‌ அவனுக்கு ஸஹாயமாயுள்ள மன துமே 
யாகவேண்டும்‌. (மனத்தின்‌ ஸஹாயமின்‌ றி ஸுகாதுபவம்‌ 
செய்ய வியலாதாகையாலே சிவனுடன்‌ மனத்தையும்‌ சேர்த்துச்‌ 
சொல்லிற்று.) ப்ராணனு மாகலாம்‌. ஆகிலும்‌ உண்மையாய்‌ 
உண்பவன்‌ அ௪வனேயாவான்‌. ஆக அவ்விருவரில்‌ முக்யமான 
ஜீவனை முன்மந்தாத்திற்‌ கொள்வதற்கே ஸக்கர்ப்பம்‌ பொருந்‌ து 
மென்றதவா௮. இதற்கு மறுமொழி கூறுவது மேல்ஸ தாம்‌ 


குஹாம்‌ ப்ரவிஷ்டாவாத்மாரேள ஹி தத்தர்சநாத்‌. 
V mpi o TOM ஹி दी த்‌ UU -3 [pn dé. ( I ues | ] ) 


குஹையினிற்‌ புகுந்த விருவர்கள்‌ ஜீவாத்மாவும்‌ பரமாத்‌ 
மாவுமேயாவர்‌. அவ்விதமே காணப்படுகிறபடி. யால்‌. 


சீவணுடன்‌ சேர்ர்த பரமாத்மாவே அங்கும்‌ சொலலப்‌ 
படுகிறான்‌. பரமாத்மா, தான்‌ அருக துகன்றவனல்லனாகிலும்‌ 
சீவனை அருக அவிக்கிருனாகையால்‌ அவனுக்கும்‌ அருக துவ 
தென்ற செயலில்‌ ஸம்பக்கமுண்டு--பரமாக்மாவையே இக்கு 
LUCA கொள்ளவேண்டும்‌, மனதையன்றென எங்கனம்‌ 
விளக்குமென்னில்‌ -- இந்த ஸகதர்ப்பத்தில்‌ அவ்விருவருக்கே 
தகுஹையிற புகுதல்‌ பணிக்கப்பட்ட அ கண்கூடு. பசமாக்ம 
வீஷயத்தில அதைக்‌ கூறும்‌ மர்த்ாமாவத — * காணவரியனும்‌. 
காமமாம்‌ அவிகயையினால்‌ மாறைக்கப்பட்டவளும்‌, எல்லா 
வற்றிலுமுட்புகுக்கவனும்‌, ஹிருகயகுகையினுள்‌ உருவக HL 
னிருப்பவனும்‌, ७०री क्रश कण அ தமாவிலி ருூப்பவனும்‌ 
முதனின அ ஒரேவிதமாயிருப்பவனுமான அந்த சேவனை, Sar x 
மாவை யோகமூலமாகப்‌ பார்தத பிறகு, தியானம்‌ செய்து அணி 
METS ஸுகதுக்கக்களை யொ LE SNP aD ° என்பதாம்‌, 
ஜீவா த்மவீஷயத்தில வினைகளின்‌ பயண்களை யுண்ணும்‌ 
யாவனொருவனண்‌ (ஜீவாத்மா) இந்த்ரியங்கள்‌ மூலமாக Curse 
களைட்‌ பயெறுபவனாய ப்ராணவாயுவுடன்‌ CÓ ar m ib DERG or - 
ஹ்ருசுயகுகையில்‌ நிலைத்திருக்‌ தகொண்டு பஞ்சபூதங்களுடன்‌ 
கூடவே பலவிதமான பிறவிகளையும்‌ பெறு क्रो 0026 ?? என்ற ४06 SI 
முன ௮. இக்கு AS எனற சொல்‌ ஜீவனைச்‌ சொல்லும்‌ 
உண்பவனென்றனு அதன்‌ பொருள்‌. (।] ) 
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(அடைமோமிகளால்‌ இவ்வாத்மாக்களையே இங்கு) சிறப்‌ 
பித்திருப்பதாலும்‌. 

இந்த ஸக்கர்ப்பத்தில்‌ முதலினின்‌ அ! மூடிவுவடை ஜீவனும்‌ 
பரமாத்மாவமான இவ்வாத்மாக்களே உபாஸிக்கப்‌ படுபவன்‌, 
உபாஸிப்பவன்‌, அடையப்படுபவன்‌ , ௮டைகின்றவன்‌ என்பது 
முதலான பண்புகளாலே இறப்பிக்கப்படுன்றன பெரியா 
னும்‌ பரபுவுமான ஆதமாவை தயானம செய்து அணிவுடை 
யோன்‌ அனபமற்றிருக்றொன்‌,” ५ யராவனொரு மனிதன்‌ விஞ்ஞா 
EO Fh சேர்ப்பாகனாகவும்‌ மனத்தைக்‌ கடிவாளமாகவு 
முடையவன்‌, அவன்‌ வழிக்கு முடிவிடமான, விஷ்ணுவினு 
டைய அந்தச்‌ சிறந்த இடம GFT sn என றவை முதலான 
மொழிகளில்‌. அகையாலும்‌  ப்ரம்மக்ஷத்ரங்களை யுண்‌ பவன்‌ 
பரமாத்மாவேயாவான. (22 


2  Attradhikaranam 


ATTA CHARACHARAACRAHANAT I--2-9- 


Eater ia Brahman, because both movableg and immovables 
are intended as to be eaten 


In the Kathavalh, it is said, “To whom Brahmins 
and  Kshstriyas -become cooked Food (Odana), to 
whom Death is a side-dish or condiment u5asechana to 


e mixed with Food, nobody can know in twhat stateb 
that person exists." 


Opponent: By the use of the words Odana and 
Upaséchana an Hater is indicated. Who is it? Is 
it not Jeeva ? Hating is the fruit of Karman and so 
only Jeeva is meant. 


Answer: Since the God of Death is mentioned as 
the side-dish, the words Brahma and Kshatra in 
the text must be taken to mean all movables 
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and immovables i e. the whole Universe which is 
subjeet to Death (Destruction Hence, the word 
‘Rater’ denotes the Doer of the act of total Destruc 
tion; and that is Paramatman only. The ordinary 
eating, which is subject to Karman, is not what 
is intended here. 


PRAKARANAT CHA 242-070, 


Because of the context also. 


‘The person who meditates on Big All-pervading 
Atman never comes to grief". “This Atman cannot 
be reached by meré reflection or by meditation or by 
hearing his name again and again." He is reached 
only by him whom He chooses; to that Jeevatman He 
shows His Form." The import of this passage is, 
shortly stated in the words ‘Ka Ittha Veda yatra Sa: 
(who can know in what state He exists) in the passage 
referred to in the previous sootra. So the Eater 
mentioned theréin is the same as that Paramatman. 


GUHAM PRAVISHTAW ATMANOW HI TADDARSANAT: (2-2-.) 


Both having entered into the cavern oi heart are both souls 
Jrevatman and Paramoaiman, because the entrance into it is 
mentioned tu respect of them only. 


Opponent: The passage ‘ Rtam’ etc. can refer only 
to Jeevatman because drinking is only the function 
of Jeevatman. So the Eater in the previous passage 
must also be a Jeeva. The meaning of this passage is: 
“There are two who enjoy the fruits of good Karman- 
they are inside a cavity in a precious place. These 
two are stated to be Shade and Sunshine by the 
Brahman-wise, such as, those who know Panchagni- 
Vidya and those who studied Trinachiketa* (*three 
Anuvakas or portions of Védas which treat of the 
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Nachtkéta Agni i. e. a sort of platform for placing Fire 
for purpose of some sacrifices.) Who are these 
Two? One must be Jeeva; and as to the other, ib 
cannot be Paramatman, because He cannot be the 
enjoyer of pleasures, etc. the result of Karman. 00, 
the second must relate to Prana (Breath) or Buddh; 
(Intelligence) with whose help he (the Jeeva) enjoys. 
Jeeva is therefore the Principal person and so in the 


previous passage also, only Jeeva must be taken tO 
be intended. 


Answer: The second of the two objects is 
Brahman because the two (i. e. the drinkers) are 
stated in this passage, to have entered the cavity. 
Such entry into the cavity ismentioned only in 
respect of Jeeva and Paramatman. in the passage before 
and after ‘this passage. Thus— * After realising 
himself (Jeevatman) by Għana Yoga, Jeevatman 
becomes freed from pleasures or pains by meditating on 
Paramatman, the Ancient who is not easily seen, who 
is hidden inside a cavity, in a place difficult to 
reach." Here Paramatman is stated to have entered 
into cavity. Similarly, the Jeevatman is also said as 
having entered into the cavity in the passage, “Jeeva, 
subject to enjoying the fruits of Karman with his 
sense organs remains with Prana; having entered the 
cavity this Jeeva takes his birth with the five elements" 


Since these two are mentioned with reference to 
cavity-entering, only these two must be taken to be 
intended here also—One being Jeevatman, the other 
must be Paramatman. 


In what sense, can Brahman be said to ‘drink!’ 
Since Paramatman is the cause of making the other 
to drink, the expression “ Drinker” is used. Even 
the argument on the other side (Poorva Paksha) 


वेदान्तदीपः ழ05 


; iw 
साक्षात्कारश्च, तदुपासननिष्ठानां योगिनाम्‌ | (सूत्राथस्तु--अक्ष्यन्तर : 
परमात्मा, संयद्वामत्वादीनां गुणानत्रैवोपपत्ते : ॥ 


स्थानादिव्यपदेशाच्च । १-२-१४. 
स्थानं--स्थितिः | परमात्मन एव, (“यश्चक्षुषि तिष्ठन्‌ ?? इत्यादो 
चक्षुषि स्थितिनियमनादीनां amem) ये परमात्मा ॥१४॥ 


खविशिष्टामिधाना €. =] 
a देव च। १-२-१५. 
“प्राणो ब्रह्म कं ब्रह्म खे ब्रह्म” हिति सुखविशिष्टतया THAT 
परस्यैव ब्रझणऽक्ष्याधारतया उपास्यत्वाभिधानाञ्जीयं परमात्मा । एवकारे 
ऽस्यैव ेतोर्नैरपेक्ष्मावगमाय | 2 ll 
“प्राणो ௭ कं என खं a (इत्यत्र सुखविशिष्टं परमेव ब्रह्मोमिहित- 
मिति कथमिदमवगम्यते ? यावता नामादिवत्‌ प्रतीकोपासनमेत्रेत्याशडक्याह-- 


अत एव आस ब्रह्म । १-२-१६ .- 
aln भवभयभीतायोपकोसलाय ब्रह्मस्वरूपजिज्ञासवे, CR क चतु 
खं च न विजानामि””(इति एच्छते, (ஜெ व क॑ तदेव श्वं यदेव खं तदेव कम्‌ ' 
इत्यन्योन्यड्यवच्छेदकतया अपरिच्छिन्नसुखस्वरूपं agaaa , “प्राण 
च हास्मै तदाकाशं चोचुः?’ [zama l— अत एव खशनब्दामिधेयः स 
आकाशॉडपरिच्छिज्नसुखविशिष्ट qi ब्रह्मेव ॥१६॥ 


श्रतापनिषत्कगत्यभिधानाच्च। १-२-१७. 


श्रतोपनिषत्के: अधिगतपरब्रह्मयाथात्म्येः ब्रह्मप्राप्ये या गतिरचि- 
रादिकार्डधिंगन्तव्यतया$वगता श्रत्यन्तरे, तस्याश्रेहाक्षिपुरुषं श्रुतवतोईघि- 
गन्तव्यतया, (“are “तेचिषमेवामिसंमवन्ति” इत्यादिना अभिधानाई क्षपुरुषः पर- 


मात्मा ॥ १७॥। 
4 
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अनवस्थितेरसंभवाच नेतरः । १-२-१ ८. 


परमात्मन इतर: जीवादिक: | எனினே नियमेनांनवस्थितेः अमृतत्व- 
संयद्वामत्वादीनां எண்ணத்‌ सो$क्ष्याधारः ॥ १८॥ | 


इति अन्तराधिकरणम्‌ ॥२॥ 


அந்தராதிகரணம்‌. 4. 

(காணக்கூடாதவனைப்‌ பரமாத்மாவென்ன BC கூறின 
தால்‌ காணப்படுகிறவனாகக்‌ கூறப்பட்டவன்‌ ௮வனாகானென்று 
மேல்‌ அதிகரணம்‌ எழுஇறது) 

சரந்கோக்யத்திலே, *யாவனொருவன்‌ கண்ணிற்‌ காணப்‌ 
படுகிறான்‌, இவனே ஆதமா; இதே அழிவற்றது, பயமில்லாதஅ; 
இதே ப்ரமமம்‌' எனவுளஅ. இக்குக்‌ கண்ணிலிருக்கும்‌ 
புருஷன்‌ பமமாதமாவா, வேரு என்று! ஸம்சயமுண்டாக, வேறே 
என்றது பூர்வபக்ஷம்‌. என்‌! காணப்படுகறதாகக்‌ கூறப்‌ 
பட்டிருப்பதால்‌. பரமாத்மா பரத்யட்சமாய்ப்‌ பார்க்கப்‌ படக 
கூடுமோ ? (வேறென்றால்‌ யாதென்னில்‌, ப்மதிபிம்பமாகலாம; 
७ திருருவமே யன்றே கண்ணிற்‌ காணக்கூடிய. ஜீவாதமாவு 


மாகலாம்‌; கண்ணின்‌ நிலையைக்‌ கண்டுகானே ஜீவன்‌ உள 
இருப்பும்‌ இல்லாததும்‌ ஊஹிக்கப்படும- ௮ல்ல y 
கண்ணுக்கு தேவதையான சூரியனுமாகலாம்‌; அவன அண்‌ 


இரணம்‌ வாயிலாக இங்கே நிலை பெற்றிருப்பதாக வேதமோ 9 
& m gs.) இவ்வாறு பூரவபசக்ஷம. ஸித்தாகிதமாவ குர ———— 
கண்ணிலுள்ள புருஷனிவன பரமாத்மாவே; அதமத்வம்‌,. 
அழிவற்றமை, பயமற்றிருக்கை என்பன பரமாதமாவினிடடமே 
fla» funem. ப்ரம்மமென்பஅம்‌, ஸம்யத்வாமனென்பது 
முதலான விசேஷணங்களும்‌ LILO SLT DGS தகும்‌. ₹ஸம்யது 
வாமன்‌ * என்றால்‌, | கல்யாணகுணங்கள்‌ Gals saesr’ என்ற 
படி. இவ்வாறே எல்லாவுலகல்களிலும்‌ விளங்குவதால்‌ भामनि 
என்றும்‌, நற்குணங்களை யடைவிப்பதால்‌ arin) என்றும்‌ 
வர்ணிக்கப்பட்டுளான்‌. ஆகிலும்‌, ' கண்ணில்‌ erem CLYDE car? 
என்றது யொருந்தாஜதே என்னவேண்டா. கண்ணிலிருப்பவ 
ளென்று சாஸ்தரமூலமாய்க்‌ காணப்படுறெதால. அவனை 
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உபாஸிப்போரக்கு அவன்‌ அங்குக்‌ சாணக்கூடியவனுமாம்‌. 
எனவே உபாஸித அக்‌ கண்டுள்ள குரு அவ்வா ன கூறுவது கூடும்‌ 
OSI TT 5 BOTA 5) —— —— 
அந்தர உபபத்தே:. NEST ales (]-2-]3.) 
கண்ணுள்‌ இருப்பவன்‌ பரமாத்மா. (சோனன தர்மங்கள்‌ 
சேரத்‌) தகுமானவனாகையால்‌. 
ஸ்த்தாநாதிவ்யபதேசாச்ச. Qer e fas ७-७ ०८०४-५४. (-2-74.) 

அந்தர்யாமி ப்ராம்மணத்திலே, கண்ணிலிருப்பவன்‌ என்று 
தொடங்கி கண்ணில்‌ இருப்பது நியமிப்பது முதலியன பரமாத்மா 
விற்குச்‌ சோல்லப்பட்டிருப்பதாலும்‌ இப்புருஷன பரமாத்மாவே. 
(இருப்பதைக்கொண்டு ப்ாதிபிம்பம்‌ இது என்னும்‌, நியமிப்‌ 
'பகதைக்கொண்டு ஸூர்யன்‌ இது என்றவாறும்‌ கூறினதை 
யெல்லாம்‌ கழிப்பதற்காக ஹா_நாதி என ஆதிபதம்‌ உள. (4) 

ஸுஙகவிசிஷ்டாபிதாநாதேவ ச. 
6८७ ஃ-வவிபபிஷாவியா_நாஜெவ அ, (-2.]5.) 
ஸு-பகமுடையானையே சோன்னதாலும்‌. 

६ ப்ராணன்‌ ப்ரம்மம்‌; ஸுகம்‌ ப்ரம்மம்‌ வான்‌ ப்ரம்மம்‌ ? 
என்று முன்னம்‌ ஸுகச்கிறப்புடையதாகச்‌ சொல்லப்பட்ட 
பரப். ரம்மத்தைக்‌ கண்ணில்‌ உபாஸிக்கப்படவேண்டியதாக இவ 
குச்‌ சொல்லியிருப்பதாலும்‌ இப்புருஷன்‌ பரமாத்மாவே. MOS 
ரத்தில்‌, ' ஏவ? என்ற சொல்‌, இஃ்தொன்றே போதுமான கார 
ணம்‌; வேணு அதிகமாம்‌ என விளக்குகிறது. (5) 

ட்சாணன ப்ரம்மம்‌; ஸுகம்‌ ப்ரம்மம்‌, வான்‌ ப்‌.ரம்மம்‌ என்ற 
வாக்யெத்தில்‌ ஸுகச்சிறப்புடைய பரப்ரம்மமே பணிக்கப்பெற்ற 
தென எங்ஙனம்‌ அறியலாகும்‌. அங்கு உலகப்ரஸித்தமான 
ப்ராணவாயுவையும்‌, ஜச்வர்ய இன்பத்தையும்‌, வானத்தையும்‌ 
ப்ரமமமாக நினைத்துக்கொள்‌ சான்று ப ரம்மதகன்மையை 
ஏறிட்டு தருஷ்டியுபாஸனமே சொல்லப்படலாமே என்ன, மேல்‌ 
ஸூத்ரம்‌ எழுறை அ 


அத ஏவ ச ஸ ப்ரஹ்ம. Hsacra அ ७०० e» em, (l—2—I6.) 


ஆகையினாலேயும்‌ அது ப்ரம்மமே. 
(ஆகையினால்‌ என்பதற்கு ஸுகச்டுறப்புடைய ப்பம்‌ 
மத்தையே சொல்வதாலெனறது பொருள்‌. அத்தகைய 
ப்ரம்மத்கையே அவ்வாக்யத்தின்‌ பொருளாக வேதமே AAS 
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தரைத்ததாலென்றபடி. உலக இன்பத்தையும்‌, வானத்தையும்‌ 
ப்ரமமமாக ஏறிட்டுக்கொள்வது அவ்வாக்கியத இன கருத்தன்று, 
ஏனெனில்‌) ஸம்ஸாரத்தினின்னு அஞ்சி ப்ரம்ம ஸவரூபத்தை 
யறிய விரும்பின உபகோஸலன்‌, *ப்ராணன்‌ ப்ரம்மம்‌, ஸுகம்‌ 
ப்ரம்மம்‌; வான்‌ ப்ரம்மம்‌? என்ற அக்னிகளின்‌ உபதேசத்தைக்‌ 
கேட்டு, “ப்ராணன்‌ ப்ரம்மமென்றதை யறிந்தேன்‌. த்ருஷ்டி 
யுபாஸகம்‌ மோக்ஷமளிக்காதாகையாலே அதனெத தாங்கள்‌ 
உபதேசிக்கப்‌ போவதில்லை. மேல்வாக்யங்களின்‌ பொருஸில்‌ 
ஹஜயமேற்படுறெ ௮. பூதாகாசத்தையும்‌ உலக ஸாுகததையும 
தனித்தனியே ப்ரம்மாதீனமாக உபரஸிப்பதா, MOM வான 
என்பதற்குப்‌ பெரிதென்ற பொருளாய்‌ அளவற்ற ஸுகழமுடை 
யது ப்சம்மமென்ற ஒருபடியான உபாஸனம்‌ செய்வதா? இரு 
கருத்துக்களும்‌ கூடுவதால்‌ மேல்வாக்யத்தின்‌ பொருளை அறிக 
லேன்‌ ? எனறான்‌. அதற்கு “ஸா கமே வான்‌, வானே ஸுகம்‌” 
என்று அக்னிகள்‌ மனமாற்றம்‌ அளித்தன. அதனால்‌ தனித்‌ 
தனி யுபாஸனமிங்கு இல்லை, ஒன்றுக்கொன்று விசேஷணமாய்‌, 
வானான ஸுகம்‌ ப்ரம்மமென்றை பொருளாய்‌ ஸகச்சிறப்புடைய 
ப்சம்மமென்ற உபாஸகமாயிற்ற. இப்படி விரித்திமருப்பதாலே 
இரண்டு உபாஸனங்களிக்கு என்று தெளிவானசை மேலே 
வேதமே விளக்குகிறது; “ ப்ரராணனையும்‌ ௮அகாசமானவதையும்‌ 
அவனுக்கு அக்னிகள்‌ euCsHs sor என்றது ௮து. (இல்லை 
யேல்‌ இங்கு மூன்று அகாரங்கள்‌ இருக்கவேண்டும்‌. ஆகையால்‌ 
ஆகாசமென்ற௮ சொல்லப்பட்டது பூதாகாசமன்று, ப். ரம்மமே, 
60 "கழு டயதாய்க கொண்டு வானாயி CH ப்பது = அளவற்றிருப்‌ 
பது ப்ரம்ம மென்றது அதனபொருள்‌. ५ ப்ராணனையும்‌ 
அவவாகாசத்தையுமுபதேசித்தன? என்ற வாக்யத்தைக்கொண்டு 
பூர்வப௯்ஷி, (இங்கே ப்ரம்மததிற்கு உபதேசம்‌ இல்லை, வேறு 
வஸ்அக்களுக்கே' என நினைக்கிறான்‌. ப்ராணாது FLI தங்கள்‌ 
ப்‌. ரம்மத்ையே சொல்லும்‌. வேறென்றைச்‌ சொலலி அதில்‌ 
ப்ரம்மத்ருஷ்டி இங்குக்‌ கருதப்படவில்லை. £ப்ராணனையும்‌ 
ஸுகருபமான அகாசத்தையும்‌ ? என்று சொன்னதற்கு மூன்ற 
உபாஸளனக்களில்லை யென்று விளக்குவதிலே கோக்கென 
ஸித்தாந்தியின்‌ கருத்து. ஸூத்ரத்தில்‌, (ew! என்ற சொல்லா 
னத, “ப்ராணம்‌ ௪ ஹாஸ்மை .கீஉாகாசம்‌ ௪ LA’ என்கிற 
வாக்யத்திலுள்ள புல்லிங்கமான சொல்லை யெடுத்து அக 
ப்ரம்மமே தவிர வேறு வஸ்து வன்று என்றெது. அதற்குக்‌ 
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காரணம்‌, ஸுகச்சிறப்புடைய வஸ்இவையே பொருளாகக்‌ 
கொள்ளும்படி. முன்வாக்யம்‌ விவரித்தருப்பதேயாம்‌) ஆகை 
யால்‌ கண்ணினுள்‌ கூறப்பட்ட புருஷன்‌ பரப்ரமமமே. (6) 


ச்ருதோபநிஷத்ககத்யபிதாநாச்ச. 
OSTA) நிஷ.த ம_தஏதியா நா, (]---2--- /.) 
உபநீஷத்தின்‌ போருளைக்‌ கேட்டூணர்ந்தவர்கள்‌ போம்‌ 
வழியை அர்ச்சிராதிகதியைச்‌ சொல்லியிருப்பதாலும்‌. 


e Lies Songs கேட்டுணர் ந்து பரப்‌ ரம்மதீதின்‌ உண்மையை 
யறிர்த மஹானகளாலே ப்ரம்மத்தைப்‌ பெறுவதற்கு எந்த 
அர்‌சகிரொாதிகதி அறியப்படவேண்டியதாக வேறு வேதங்களில்‌ 
ஓதப்பட்டுளதோ, அதனை இந்த அ௮க்ஷிபுருவனைக்‌ கேட்டுணர் நீத 
வன்‌ அடையப்போவதாக, பஹுவர்கள்‌ ௮ர்ச்சிஸ்ஸை யடைகின்ற 
ew" எனத்தொடக்கி உபதேகத்திருப்பதாலும்‌ அசக்ஷிபுருஷன்‌ 
பரமாத்மாவே, 

அஈவஸ்த்திதோஸம்பவாச்ச நேதா: 
௯ _நவலமட_தமாஹூ ஊவா அரி G6 gor ]._..2__08, 


பரமாத்மாவைக்காட்டிலும்‌ வேறான ஜீவனே, sv TUG ET), 
பிரதிமிம்பமோ அக்ஷிபுருஷனல்ல. (கண்ணில்‌) நிலைத்திராமை 
யாலும்‌ ஸமயத்வாமத்வாதி குணங்கள்‌ சேராமையாலும்‌. (48) 


(3) Antaradhkarana. 
It is said that Paramatman is one not to be seen. 
How can a person who is said tobe seen be Para- 
matman? On this question this ad/ukarana arises. 


ANTARA UPAPATTE [7.2-]3] 


The Purusha inside [the Eye]is Paramatman. because the 
attributes mentioned are appropriate only to Him. 

In Chandogya Upakisala Vidya, itis said that 
‘Purusha seen in the Eye is Atman; it is deathless; 
free from fear. That is Brahman, It is to be 
meditated upon.’ Who is this Purusha, whether it 
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is the reflection in the eye or a Jeeva or the Deity 
(Devatz) presiding over the eye, or Paramatman. 


‘It cannot be Paramatman. it may be any one of 
the other three,’ says the opponent,!*beeause the word. 
‘seen’ is used; Hence it may be a reflection, for 
when we see one’s eye, we also see one’s reflection 
in ib. Or it may be a jeeva because from seeing 
the eye, we know that there is Life or jeeva living 
therein. Orit may be the presiding Devatz, because 
without its help, no eye can perform its function.’ 


Answer: The Supporter of the Hye must be 
Brahman because the qualities of being Atman, being 
Deathless, being unafraid, being All-Big are the ex- 
clusive attributes of Brahman. He is also described as 
Samyadwama (the person in whom all virtous quali. 
ties reside) and so on. The word ‘seen’ means not 
seen’ by ordinary men, but by one who, like the 
teacher of this Vidya, has practised meditation.’ 


Question again: The words Ya Esha(This-That) 
connote an object already familiar and so it has 
to be said that these refer to Pratibimba (Image) 
Or Jeeva. 


Answer: No; because the Para Brahman is made 
familiar to us by Vedanta by references to it all over 
the Veda. Hence the Propriety of describing Him 
as Ya Esha:. 


STHANADI VYAPADESAT CHA 7.௨.௧ 
EE . I जि ணாக கைகளை 


Because its existence therein, etc. aro mentioned. 


Again, another reason. In the Antaryami Brah- 
mana, Paramatman is stated as existing in the eye 
and controlling it. So the Puruska in the eye is 
Paramatman. 
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SUKHA VISISHTABHIDHANADEVA CHA உரக 


Because what is mentioned before as enjoying Bliss is indi- 
cated here. 


The thing that is stated in the passage, “ Prana 
is Brahman; Bliss (Kam) is Brahman; atmosphere 
(Kham) is Brahman” is the person who is stated here 
to be meditated upon as being in the eye. The 
person in the eye therefore is Brahman. 


[The word Eva in the Sootra denotes that this 
reason itself is enough to establish the person in the 
eye as Brahman. | 


ATA EVA CHA SA BRAHMA ]--2-00 
RNR E ES 
For the very reason, He is Brahman. 


The question is, ‘How does the passage above 
mentioned denote Brahman?’ ‘It cannot be Brahman’ 
the questioner says, ‘The word Prana means “breath” 
and ‘kam’ worldly enjoyment and kham firmament 
of atmosphere ; these can not be really Brahman. Still it 
is said so, because Brahman is to be meditated upon 
in these forms just asin the case of ‘Nama Brahma 
iti upaseeta’ etc. in Bhooma vidya. 


Answer:—The passage occurs in the context 
where Upakosala, being afraid of Samsara desires to 
know the True Brahman ; therefore what is taught 
here cannot but refer tothe true Brahmodpasana. In fact, 
as Upkosala puts the question what is meant by kam 
Brahma kham Brahma by saying, “I know that Prana 
is Brahman : but Ido not know Kam and Kham’ 
and the answer is that both are the same and not 
different, the word Kham must be taken as an adjec- 
tive of Kam. So both the words are to mean a Bliss 
like Akasa, expansive and not measurable; that is 
Brahman only. This interpretation is borne out by what 
is stated at the end “ They told him about Prana and 
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that Akasa.” Here the words used are Tadakasam cha 
(‘that Akasa too’) and not Tat cha Akasam cha 
(That and‘ Akasa.’ Therefore what is meant by ‘Tat’ 
is the same as Akasa, Tat meaning Bliss. 
SRUTOPANISHATKAGATYABHIDHANAT CHA 22270 
M a uu स म 


Also because the path peruliar to a person who has heard 
Upanishad [3 e Brahmopasak7) ıs taught- 


In this Upanishad, Upakosala is taught the path 
(Archeradunarga) by which only the Upasakas of 
Brahman reach the place of Moksha. Hence Brahman 
must be taken to be intended. 


ANAVASTHITE , ASAMBHAVAT CHA NETARA- I—2—I]8 
Because of the absence and inappropriateness he is not any other- 


The passage Esha Akshint Purusha: denotes a 
person existing in the eye. Neither the reflection, 
nor Jeeva, nor, the Eye-God is existing in the cye 
always‘ Brahman is ever existing jthere. Again, the 
attributes stated here cannotgbe appropriately applied 
to them. So not one of them can be said to be meant 
here. 


e ON ~N ~ ~ © 

(०)अन्तयाम्यधिदेवाधित्तोकादिषु TSH - 

~ 
व्यपदेशात्‌ । १-२-१९. 

व्रृहदारण्यके {यः प्रथिव्यां तिष्ठन्‌ एथिव्या अन्तरो य॑ एथिवी न 
चेद यस्य प्रथिवी शरीरं यः प्रथिवीमन्तरो यमयति एष त आत्माऽन्त- 
योम्यमृतः!? /इत्यादिषु सर्वेषु पर्यायेषु श्रयमार्णौञन्तर्यामी किं 
प्रत्यगात्मा ? उत परमात्मेति संशयः | Fe MAR qd: पक्षः; वाक्यशेषे 
दिष्टा श्रोता मन्ता? ER द्रष्टत्वादिश्रते:, “नान्योऽतोस्ति दष्टा? ईति द्रष्टन्तर.. 
itera | (राद्धान्तस्तु--प्रथिव्याद्या त्मपयन्तस<तत्त्वानां dax) 
नियमनं निरुपाधिकामृतत्वादिकञ्च परमात्मन एवं धर्म इत्यन्तयामी परमात्मा | 
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ணன रूपादिसाक्षात्कार: | स च, ( पच्यत्यचक्लुःईत्यादिना पर- 
मात्मनोडप्यस्ति | “नान्योऽतोऽस्ति ger’ इति च जीवेनादृष्टान्तर्यामिद्रष्ट्वत्‌ 
अन्तयीमिणाप्यहृष्टद्रष्टन्तरनिषेधपरः | 

सूत्रार्थः-_अधिदैवाधिलो कादिपदचिन्हितेषु वाक्रयेषु श्रयमाणोडन्त- 
यामी परमात्मा, सर्वान्तरत्वसर्वाविदितत्वसबदरीरकल्वसवनियमनसर्वात्म- 
स्वासृतत्वादिपरमात्मधर्माणां व्यपदेशात्‌ ॥१९॥ 


= © ~ 
न च स्मातमतद्धमाभैलापाच्छारीरञ्च । 
स्मार्त प्रधानम्‌ ; शारीरः प्रत्यगात्मा | னார்‌ च शारीरश्च नुन्तिर्यामी; 
तयोरसंभावितोक्तधमो भिलापात्‌ | यथा sag Aare [विततया नान्त_ 
योमित्वप्रसक्तिः, तथा प्रत्यगात्मनो sdf : NR ell 


उभ EN ~ சு - दिनेनमधीय ட E च | 
IS हि भेद्नेनमधीयते। १-२-२१. 

उभये = ag ण्वाः माध्यन्दिना आपि, (यो चिज्ञाने faga, (^m 
आत्मनि तिष्ठन्‌? इति यतः प्रत्यगात्मनो भेदेन एनम्‌ -- अन्तयौमिणम्‌ 


अधीयते, अतोः$यं तदतिरिक्तः परमात्मा ॥२१॥ 
इति अन्तर्याम्यधिकरणम्‌ ॥४॥ 


அந்தர்யாம்யதிகரணம்‌ A. 

(முன்‌ ௮தஇகரணத்தில்‌ கண்விஷயமான இருப்பும்‌, நியமன 
மும்‌ எமபெருமானுக்குள்ளதாக அச்தர்யாமிப்‌. ராம்மண த்தில்‌ 
ஓதப்பட்டிருப்பசால்‌ அக்ஷிபுரூஷன்‌ எம்பெருமானே என்னப்‌ 
பட்டது. இப்போக அந்தர்யாமிப்ராஹ்மணம ஓதுவதே எம்‌ 
பெருமானையா அன்று என விசாரிக்கப்படுகிறது ) 

ப்ருஹதா. ரண்யகத்திலே. யாவணொருவன்‌ ப்ருதிவியினில்‌ 
இருக்கிறவன்‌; ப்ருதிவியினும்‌ ஸுூக்ுூமமானவணன்‌, எவனை 
ப்ருதிவி அறிறெதில்லை, எவனுக்கு LEB உடலாகிறது, 
யாவன்‌ ப்ருதிவியை உள்ளிருக்‌ அ ஏவுகின்றான்‌, அவன உனது 
BELT, ABELA யெனப்பட்ட வன; அழியாதவன? என்று 
முதலான Lig fla ofi eo (அடுக்குகளிலே) அந்தர்யாமி என்னப்‌ 

]5 
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பட்டவன்‌ ஜீவாத்மாவா, பரமாத்மாவா என ஐயம்‌ களர்கிறது. 
ஜீவாத்மா என்றது பூர்வபக்ம்‌. எனெனில்‌, மேலே “காண 
இறவன்‌, கேட்டுறவன்‌, நியமிக்கிறவன்‌'' என்று eme cor D y 
முதலியவை ஐதப்பட்டதாலும, “(இவனைவிட வேறு காண்றை 
வன இல்லை” யென்றவாறு வேற காண்போனை மறுப்பதா னும்‌ 
(அதாவ அ காண்கறெவன, கேட்கிறவன்‌ என்றாற்போன்ற 
சொற்களுக்குப்‌ பொருள்‌ என்னவென ஆராய்தல வேண்டும்‌. 
சகாண்பதாவது நிறத்தைப்‌ பார்ப்பது, கேட்பதாவது ஒலியை 
யறிவது என்றவாறு பொருள்‌ கொண்டு, FFT EI காண்‌ 
திறவன்‌ என்றவாறு கொண்டால்‌ ௮வனைவிட வேறான ஜீவரும்‌ 
erc mer இருப்பதாலே, ‘Cum காண்கிறவனில்லை? யென்ற 
வாக்யம பொருள்படாது. ₹காண்பதாவது எண்ணாலறிவ௮, 
கேட்பதாவது காதாலறிவது' என்றவாற௮ு பொருள்‌ கொண் 
டால்‌ அத்தன்மை ஜீவனுக்கேயிருப்பதால்‌, எம்பெருமானுக்குப்‌ 
பார்க்கவோ கேட்கவோ கருவி வேண்டாமாகையால்‌ ஜீவனைப்‌ 
போல்‌ கருவியால்‌ காண்பது கேட்பது செய்பவன்‌ இலலையென்ற 
கருத்தாலே, “வேறொருவன்‌ காண்பவனல்லன்‌” என்றாற்போன்ற 
வாக்யங்கள்‌ ஈன்கு பொருள்பபெறுகன்றன ) அகையால்‌ அந்தா 
யாமியைக்‌ காண்பது கேட்பது செய்பவனாகச்‌ சொன்னதால 
அந்தர்யாமி ஜீவனேயாவான்‌ என்றபடி. 

ஸித்காக்‌ கமாவது--ப்ருதிவி தொடக்கமாக ஜீவாத்மா அள 
வாக ஸர்வ தத்துவங்களையும்‌ முறையே எடுத்‌ அ, அவை எலலா 
வற்றானும்‌ பார்க்கப்படாத ஒருவன்‌ அவற்றை நியமிப்பதும்‌, 
இயற்கையான அம்ருதத்வம முதலியனவும்‌ மொழியப்பெற்றவை 
பரமாதமாவுக்கே உரியனவாமாகையாலே பரமாத்மாவே அந்தா 
யாமியாவான்‌. காண்றெவன்‌, கேட்கிறவன்‌ என்ற OFT paei 
நிறததைப்‌ பார்ப்பவன்‌, சத்தத்தை யறிகின்றவன்‌ கனறவாறே 
பொருளாம்‌. அத்தன்மை பரமாத்மாவுக்குமுண்டு. கேண்ணில 
லாமலே காணகிறான்‌, காதின்‌ றியே CELEM) என்றவாறு 
அவனை gp eor (zs. அனால்‌, “அவனைத்‌ தவிர்த்தல்‌ காண்டுற 
வன்‌ வேறிலலை? ereo mour mi oir afr வாக்யங்களுக்குட்‌ பொருள்‌ 
கூறவியலாதே. அவனைவிட வேறான ஜீவன்‌ BD BCH OMT (Lar Grr 
வன்‌ இருக்கிறானே எனனில்‌—ழே அந்தர்யாமிப்ரா ம்மண த்தில்‌ 
அவன, யாராலும்‌ BrE LILLA தவன்‌, அவன்‌ எல்லோரையும்‌ 


கண்டு வவுரைனென்று கூறிவிட்டு அவனைவிட காண்டி று 
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வன்‌ வேறெொருவனில்லை யென்றால்‌, ஒருவராலும்‌ காணப்படாமல்‌ 
எல்லாம்‌ காண்கின்ற அவனைப்‌ போலே வேஜொருவரால்‌ காணப்‌ 
படா தவனாகவேயிருந்து எல்லாம்‌ காண்குறவனாயிருப்பவனொரு 
வன்‌ கடைக்கமாட்டாணன்‌; அவனைப்போன்று காண்பவனொரு 
வன இல்லை யென்றே பொருள்படுமாகையால்‌ வாக்கியம்‌ பொருக்‌ 
அம்‌. வேறு என்றால்‌ ஒப்புமையும்‌ தோற்றும்‌. “அதைவிட 
வேண?” என்றால்‌ அதைப்‌ போன்றதாய்‌ அதற்கு வேறானதென்ற 
தாம.ச இதற்குமுன்‌ இங்கே ஓதப்பட்டுள்ள வாக்யத்திலே, 
'காணப்படாதவனாய்க்‌ காண்கிறவன்‌, கேட்கப்படாதவனாய்க்‌ 
கேட்கிறவன்‌? எண்றவச௮ அவனை வர்ணித்து உடனே அவனை 
விடக்‌ sree neuer கேட்கிறவன்‌ இல்லையென்றகால்‌, *இவனைப்‌ 
போல்‌ காணப்படாமலிருக்து காண்குன்றவன்‌, கேட்கப்படாம 
லிருக்து கேட்கின்றவன்‌ ஒருவனில்லை?யென்ற பொருள்‌ தெளி 
வாம்‌. ஜீவர்களெல்லோரும்‌ எம்பெருமானால்‌ காணப்பட்டிருநீே 
(அவனுடைய கடாக்ஷமடியாக வ) எகையும்‌ காண்கின்றார்க 
ளாகையாலே ௮வனைப்‌ போன்றவன்‌ யாருமில்லை யென்க. 


ஸு5த.ரத்திற்குப்‌ பொருளாவது 
அந்தர்யாம்யதிதைவாதிலோகாதிஷூு தத்தர்மவ்யபதேசாத்‌. 
அய 27920 uS Gp eir uS gor: flags 700 ஆவழவகெபமா ௫ ]-2-9. 


அதிதைவம்‌ முதலிய பதங்கள்‌ கொண்ட வாக்யங்களில்‌ சோன்ன 
அந்தர்யாமி பரமாத்மா; அவனுடைய தர்மங்களையோதுவதால்‌. 
HED SUN, அதலோகம்‌ என்றவையபோன்ற சொற்களைக்‌ 
கொண்ட வாகயங்களிலே விளக்கப்பட்ட அந்தர்யாமியாவான 
பரமாத்மா. எல்லாவற்றினும்‌ ஸ்ம மாயிருக்கை, எல்லாவற்‌ 
றையும்‌ ஆள்கை, எல்லாவற்றிற்கும்‌ ஆத்மாவாயிருக்கை, அழி 
வற்றிருக்கை முகலானதாமங்களையோதியிருப்பதால்‌ என்றதாம்‌. 
(‘9 Sen soir क्री லோகா Sag’ என்றவிடத்தில்‌ ஆதி FLI S 
தால்‌ அதிபூகம்‌ முதலானவற்றைக்‌ கொள்க, ப்ருஹதாரணய 
கத்தில்‌ காண்வ சாகையில்‌ அ தஇிதைவம்‌ முதலியன போல்‌ LOT UI 
தசாசையில்‌ ௮திலோகம்‌ முதலியன உள. எல்லாம்‌ இங்கு 
விசாரிக்கப்படுகிறனவெனக்‌ கெளிவிக்க அவ்விரு சொற்களைச்‌ 
சொன்னதாம்‌, காண்வபாடத்தில்‌, அதிதைவதம்‌, அதிபூதம, 
அத்யாத்மம்‌ என மூன்று பிரிவுகள்‌ உள. மாத்தியக்தினபாடத்‌ 
தில்‌ அதிலோகம்‌ அதிவேதம்‌ ௮இயஜ்ஞம்‌ அதிபூதம்‌ அதயாத்மம்‌ 
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என gom 3) பிரிவுகள்‌ உள்ளன. ஆகையால்‌, “அ இதைவமெனக்‌ 
குறிக்கப்பட்ட பர்யாயங்களையும்‌, ௮திலோகமெனக குறிக்கப்‌ 
பட்ட பார்யாயங்களையும்‌ முதலாகவுடைம்‌ வாக்யங்களாலே” 
என்றது அ௮திதைவாதிலோகாதிஷ-உ என்ற சொல்லின்‌ 
பொருள்‌. ஸுூத்ரத்தில்‌ அதிதைவமென்ற அதிதைவ பாயா 
யவங்களையும்‌ அதிலோகமென்௮ அதிலோகபர்யாயக்களையும்‌ 
கூறின படி.) (49) 
ந ச ஸ்மார்த்தமதத்தர்மாபிலாபாத்‌ சாரீரச்ச. 

ந gl WT Se SDL शी देव asa aww பா (]-.-2---20) 

(அந்தர்யாமி) கபிலஸ்ம்ருதியிற்‌ சொன்ன மூலப்ரக்ருதியுமாகா து, 
ஜீவனுமாகாது? அவற்றிற்காகாத தர்மங்களைச்‌ சோல்லியிருப்பதால்‌. 

௮சேதசமான மூலப்‌.ரக்ர௬ுஇக்கு அந்தர்யாபமித்வம்‌ எவவா அ 
தகாதோ, அவ்வாறே ஜீவாதமாவுக்கும்‌ அன தகாதெனக்‌ கருத்‌ 
தாம்‌, (20) 

உபயேபி ஹி பேதேகைஈமதீயதே. 
e.soGuie S ஹி 0200 AAB _०४०७००_% (l-—-2-—2]) 
இருவகையாரும்‌ இவ்வந்தர்யாமியை ஜீவனைக்காட்டிலும்‌ 
வேருாகவே ஓதியுளர்‌. 

காணவாகள்‌ விஜ்ஞான O) LDE ILD, PETIT FLT 
வென்றும்‌ ஜீவனைக்‌ கூறி, ப்ருதிவி (Lp Ber ear eu m Di m போல்‌ அவ 
னிடத்திலும்‌ இருக்சன்றவனாகவெல்லாம்‌ கூறி ஜீவனைவிட Cape 
விளக்கியுள்ளார்கள்‌. அலையால்‌ அந்தர்யாமி ஜீவனலலன; 
பரமாத்மாவே, (2) 


(4) Antaryami Adhikarana. 


The Person existing in the eye is decided as 
Paramatman according to the Antaryami Brahmana. 
The Antaryami Brahmana itself is to be discussed here. 


ANTARYAMEE ADHIDAIVADHILOKADISHU 
TADDHARMAVYAPADESAT ந. 200. 
Antaryami (the ianer Ruler) found in the passages contain- 
ing the words Adhidaivam (in Devas) and Adhilokam (in 


worlds) eto. is Paramatman, because His peculiar attributes are 
mentioned there. 
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“In Brhadaranyaka it is said, “who stays 
in Earth, who is within and beyond the Earth, whom 
the Earth does not know, whose body is the Earth, 
who, existing within the Earth, controls it, He ரக your 
immortal Atman.” 

The question is whether Antaryamin mentioned 
in this and similar passages is Jeeva or Paramatman. 
Opponent says it isJeeva because in the still later 
portion of the passage, it is said Drashta, Srota, Manta 
(‘One who sees, who hears and who thinks) The 
function of seeing, hearing etc. is that of Jeeva; and 
Paramatman, an All-Knowerand Knower always, does 
not need or depend upon senses, eyes, etc. for 
his knowledge. Also by the passage, “There is no 
seer other than this, etc." which occurs towards 
the close, any other seer is denied. It will not be 
a correct interpretation, if, by the word Ata: (which 
denotes the person mentioned already) Brahman is here 
referred to, for there are, other than Brahman, 
many Jeevas who are seers, hearers, eto. If itis 
taken that Ata: refers to jeeva, it is correct; for, 
there is no seer other than  zeevas. Paramaiman 
is not a ‘seer’, for his knowledge does not depend on 
the organ of eyes, etc. 

Answer:Beginning from Prthvi (Earth) to 
Jeeva, itis said that the person is within and is 
unseen by them and controls them i.e., Universe. 
This cannot apply to any Jeeva. Soatso the attribute 
of complete Immortality. Besides, in respect of the 
words Drashta etc. at the close, Brahman can be said 
to be a seer and hearer, etc., as stated in the passage, 
“He sees without eyes and hears without ears.” 
So “ seer” here means a person who gets the know- 
ledge of a thing with its colour. Similarly ‘ hearer’ 
means a person who gets knowledge of the sound, 
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etc, As regards the passage, “There ig no other 
Seer", the word Ata: means Paramatman, because 
though jeeva is a seer, he cannot be said to be a seer 
in the same way as Paramatman who sees without 
being seen. 


NA CHA SMARTAM ATADDHARMABHILAPAT 
கணை ன ளை ணை उमा क EEE RRR eee et 
SAEEERA CHA J-2-20: 
mn IIIiAuA—— nd 


Antaryamiis not Smarta (matter or Prokri) asthe attri 


bute, unthinkable with reference to Prakrt; are mentioned, 
[Similarly]. it cannot be jeeva either. 


UBHAYEPIHI BHEDENA ENAM ADHEEYATE ] உற 


Both the followers of Kanva Sakha and  Madhyandna 
Sakha describe Antoryam: as being other than jeeva 


The passage Ya Atmam Tishihan in Madh- 
yandina branch and the passage yo Vignane in the 
Kanva Branch show that Antaryamm is something 
other than Jeevatman. 


€. NC ich 

(५) अटश्यत्वादिणुणको धर्मोक्ते।१-२-२२- 

ள்‌ (vg “अथ परा यया तदक्षरमधिगम्यते यत्तदद्रेश्यम्‌ ?? 
इत्यारभ्य, (ax भूतयोनिं परिपश्यन्ति धीराः’? ““अक्षरात्परतःपरः?? 
इत्यादौ किं प्रधानपुरुषौ ஈன்‌ ? उत परमालैब्रैति संशयः | 
(प्रधानपुरुषाविति ga: पक्षः | प्रथिव्यायचेतनगतदृञ्यत्वादीनां प्रतिषेधात्‌ 
तज्जातीयाचेतनं प्रधानमेव भूतयोन्यक्षरमिति प्रतीयते | तथा (अक्षरात्पर- 
तः परः? इति च तस्याधिष्ठाता पुरुष एति | राद्धान्तस्तु-उत्तरत्र “यस्सथज्ञः 
सर्ववित्‌”? इति प्रधानपुरु बृयो{संमावितं सावश्यर्ममिधाय , (“तस तस्मादेतद्‌ 
ब्रह्म नाम கான जायते? इति सर्ज्ञात्‌ सत्यसंकल्पार्जीगदुत्पत्तिश्रवणात्‌ 
पूर्वोक्ताइश्यत्वादिगुणक॑ भूतयोन्यक्षरम्‌ , (अक्षरात्परतः परः? (इति च 
निर्दिष्ट तदक्षरं परं எண்‌ विज्ञायते | எள்‌. என்னவாக; ; 
परमात्मा सवेज्ञत्वादितद्धर्मोक्ते; ॥२२॥ 
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சூ क ~ a नेतरो 
विशेषण-सेदव्यपदेशाभ्याञ्च नेतरो । 
विशिनष्टि हि प्रकरणं प्रधानाद भूतयोन्यक्षरम्‌ + एकविज्ञानेन सव- 
विज्ञानादिना | तथा, `“ “अक्षरात्परतः परः” (इति अक्षरात्‌ எனா 
परतोऽवस्थिता्ुरुषात्‌ पर इति पुरुषाच्चीस्य मूतयोन्यक्ष्रस्य मेदो व्यप- 
दिश्यते | अतश्च न प्रधानपुरुषौ; अपितु परमात्मेवात्र निर्दिष्ट ॥२३॥ 


KK 
रूपोपन्यासाच । १-२-२४. 
ளி? (इत्यादिना समस्तस्य चिदचिदात्मकस्य प्रपश्चस्य 
भूतयोन्यक्षररूपत्वेनोपन्यासाचायमदृइ्यत्वा दिगुणकः परमात्मा ॥२ ४॥ 
इति अइञ्यत्वादिगुणकाधिकरणम्‌ ॥५॥ 


அத்ருச்யத்வாதிகுணகாதிகரணம்‌ ௮. 

(வேறு? எனறவிடத்தில்‌ ஒப்புமையும்‌ தோற்றும்‌ என்று 
கம்‌ ௮திகரணகத்தில்‌ குறிக்கப்பட்டுள்ளது. அகவே ‘arog 
தகாதது? என வோதப்பட்டத ப்ரம்மமாகாதென்றதன்மேல்‌ 
மேல்‌ அதிகரணமாம்‌.) 

அதர்வவேதத்கதைச்‌ சார்த்த முண்டகோபநிஷத்திலே, “இணி, 
எதனால்‌, “அழிவற்றது” ‘காணத்தகாதது எனறாற்போன்ற குண 
முள்ளதாய்‌ ஞானிகளாலே ஜகத்திற்குக்‌ காரணமாகக்‌ காணப்படு 
BDO BTS DY அடையப்படுகிறதோ, அந்த ured Sonus’ எனவும்‌; 
‘oa po § & 00, மேலானதிலும்‌, மேலான ௮??? எனவும்‌ ge 
வாக்யக்கள்‌ முறையே மூலப்‌. சக்ருதியையும்‌ ஜீவனையும்‌ சொல்வ 
னவா என ஜயம்‌ இளர்கறது. முதலில்‌ $அதருசயம்‌” என்று 
காணததகக தைக்காட்டிலும Gay மேன: எனனப்பட்டதால்‌ 
அசேதநப்ரபஞ்ச மே காணப்பட்டிருப்பதால்‌ அதைப்‌ போல்‌ 
ACF கரத்தன்மையாம்‌ ஒப்புமை யுடையதாய்‌ அப்‌ பிரபஞ்சத்‌ 
BOSS காரணமாய்‌ காணக்கூடாததான மூலப்ரக்ருதியே 
அதன பொருளாம்‌. இங்ஙனமே அ௮கூரமென்பது மூலப்ர 
இருதியைக்‌ குறிக்றெகென்க. (க்ஷாரம்‌ அழிவுள்ளத). ‘FoR 
சக்தினின்றும்‌ மேலான இனின்றும்‌ மேலானது என்ற இரண்‌ 
டாம்‌ வாக்யமானது அந்த மூலப்ரருதியாம்‌ ௮க்ரத்திற்கு 
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ஸம்பக்தப்பட்ட ஜீவாதமாவையே கூறும்‌. அங்கே அக்ஷததி 
னின்றும்‌ என்றதற்கு மேலானஇனின்றும்‌ என்கிறது விவ.ரண 
மாய்‌ விசேஷணமாகும்‌. மூல்ப்ரகருதியான அ இப்ரபஞ்சத்திற்கு 
மேலானதால்‌ furs? எனப்படுகிறது. இவ்வாறு பூரவபக்ம்‌, 

ஸித்தார்தமாவத-பாவித்யையைத்‌ தொடங்கி மேலே, 
யாவனணொருவன்‌ emm வமுமறிந்தவன, . ஒவவொன்றையும்‌ எலலா 
விசேஷங்களோடும்‌ அறிந்தவன்‌, (ஸர்வத்தையும்‌ ஸங்கல்ப்பிக்‌ 
அறவன்‌) அவனிடமிருந்து ஸமஷ்டியாய்ப்‌ பரிணமித்த இப்‌ 
பெரிய ப்ரக்ருதி போகத்திறகுரிய ஈாமரூபங்களூள்ளதாய்‌ விஷ 
யங்களாகவும்‌ போகம்‌ அனுபவிக்கவல்ல உட லாவவும்‌ மாண 
இறத” என்கிற வாக்யமானது ஜகத்காரணவஸ் தவை ஸர்வஜஞ 
னாகவே விளக்கியுள்ளன. Qaarn ஸாவஜ்ஞனாய்‌ ஸத்ய 
ஸக்கல்ப்பணுனவனிடமிருக்‌ து உலகமுண்டாவதைச்‌ சொல 
வதால்‌ பூதங்களுக்குக்‌ காரணமாகமுன்‌ சொன்னது பரமாத்மா 
வேயா ம்‌. 

ஸத்மத்தின்‌ பொருனாவ அ 

அத்ருச்யத்வாதிகுணகோ தர்மோக்தே? . 
௭௨7 एपी etur a! नल ५०७१8 3 G) Ke (I—2— 22) 
காணக்கூடியவற்றைக்காட்டிலும்‌ வேறானமை போன்ற 
குணங்களுடையவர்‌ பரமாத்மாவே, (ஸர்வஜ்ஞனாயிருக்கை 
முதலிய) குணங்களைக்‌ கூறியிருப்பதால்‌. 

(இங்கு ஆதிபதத்தால்‌ TITS பரத: uss’ என்னப்‌ 
பட்ட பமதீவமும்‌ சொல்லப்பட்டு. ஆக இரு வாக்யங்களில 
a Suge பரமாத்மாவே என்று சொன்‌ EDT TLD o 

விசேஷணபேதவ்யபதேசாப்யாஞ்ச நேதரெள. 
HA JU egemrGleo A s eG பமா ஊஜா Gy G (5 err er (--2- 23) 
வேறுபாட்டுக்குரிய அடைமொழமிகளாலும்‌ வேறேன்றே 
_கூறியிருப்பதாலும்‌ இங்குச்‌ சோல்லப்படுமது ப்ரக்ருதியமன்று, 
ஜீவனுமன்று. 

இஃகததொன்றை யறிக்கால சேதகாசேதகங்கள்‌ சலலாமறி 
யப்படும்‌்‌ என்று (gs கூறப்பட்டுள்ள. பாமாத்மாவே 
அவை இரண்டுக்கும்‌ காரணாமாகையால்‌ அவனை அறிசக்தால்‌ 
கானே எல்லாம்‌ அறியப்படும்‌. கண்‌ காது கை கால்‌: இலலாத 
தெனனப்பட்டிருக்றெத. அசேதகத்திற்குக்‌ கண்‌ முதலியன 
வற்றைப்‌ பெற இடமேது? அக खळ கண்‌ முதலியனவுள்ள 
சேதநனைப்‌ போலாகாத ஒரு சேதகனையே குறிக்கும்‌. ஆகை 


* 
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யால்‌ இது ப்ரக்ருதஇியன்று. ATTE பரத பேர!” என்ற 
வாக்யம்‌. ஜீவனைக்காட்டிலும்‌ Qan & Carma விளக்குகிறது 
இது ப்ரதானத்தைக்காட்டிலும்‌ வேரானவன்‌ என்ற பொருள்‌ 
பெற்றதானாலும்‌ ப. ரமரதமாவைச்‌ சொல்லத்‌ கட்டில்லை. அவி 
அம்‌ ஜீவனைக்‌ காட்டிலும்‌ வேரானவனணென்றே பொருள்‌ தகும்‌, 
அப்போஅதான்‌ சொல்லமைப்பும்‌ சரியாகிறது. :ப்ரக்ருதயினும்‌ 
மேலானதினும்‌ மேலானவன்‌? என அதன்‌ பொருள்‌. ப்ரக்ருதி 
யைக்காட்டிலும்‌ மேலான ஜீவனைக்காட்டிலும்‌ மேலானதென்றே 
யன்றே பொருள்‌ சொன்னதாம்‌. “ப்ரபஞ்சத்திற்கு மேலான 
ப்ரக்ருதியைவிட மேலானவன்‌” என்ற பொருள்‌ கொள்வ 
தானால்‌, “ப்ரதோஃக்ஷராது பர? என்றவாறு வாக்யம்‌ அமைக 
திருக்கும்‌. 
ஞுபோபந்யாஸாச்ச — எ கஐவொவ mter.» (]—2—24) 
பகவானுக்குரிய உருவை யோதியிருப்பதாலும்‌. 


“வ்‌ ஹுலகம்‌ தலை, கண்கள்‌ சந்திரனும்‌ கஇரவனும்‌, 
திக்கு காஜ, வாக்கு விரிவான வேதங்கள்‌, காற்று ப்ராணவாய, 
மண்ணுலகு பாதம்‌, மற்றதெல்லாம்‌ ஹ்ருதயம்‌. இங்கனம்‌ 
இவன எல்லா பூதங்களுக்கும்‌ ஆதக்மாவாஇருன்‌ र", என்று 
சொன்ன உருவம்‌ பரமாத்மாவுக்கே தகும்‌. 

இவவளவு காரணங்களிருப்பதால்‌ (அத்ருசயம்‌) காணக்‌ 
கூடாதது என்றவிடதக்தில்‌ காணக்கூடிய ப்ரபஞ்சத்தைப்போல்‌ 
அசேதகமானகையே கொள்ளவேண்டுமென்‌ இற பூர்வப க்ஷ ம்‌ 
பொருகதாதாகையாலே பரமாத்மாவே இங்கு இரு வாக்யெக 
களிலும்‌ கூறப்படுகனுன்‌. 


(5) Adrisyatvadhikarana. 


In the previous Adhikarana, is proved that 
the person who is seeings without being seen is 
Para-Brahman, because the *quality of seeing is that 
of a chetana. What about the passage in Mundakoga- 
nishad where the'quality of seeability is not mentioned? 
Answer is as follows— 

6 
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ADRSYATWADIGUNAKO DHARMOKTE 3-—2—22, 
TT 


"The thing with the attributes of being unseeable ete.,is 
Paramaiman as qualities pecuher to Him are mentioned ."' 
In Mundakopanishad occur passages begining with 
Atha Para yaya Tadaksharam and the passage Aksarat 
Parata: Para:. 


Opponent says that in the first passage 
what is referred to is Moolaprakrti and in the second 
Jeeva is referred to. For the word Adrsya means that 
which is not drsya. When a thing ३३ said to be ‘not a 
horse’, it must be at least an animal like a horse 
such as, a mule ete. In the same way, when a thing 
is said to be one (not to be seen), it must be some kind of 
matter like Drsya (that can be seen i. e. this material 
world.) Therefore it is argued that Akshara having 
the attribute of Adrsyatva is the matter, Modlagrakrti. 


Also in the later passage Akskarat Parata: 
Para: (which means something beyond Akshara)» 
the opponent says, only Jeeva must be intended, 
The word: Parata: is to be treated as an adjective to 
Akshara (Prakrti), the meaning therefore being Jeeva 
is beyond Prakrti which in its subtle form is beyond 
this world Kshara. 


Answer:—Later on, the Ugamshad says: — 
“Who is all Knowing and all Pervading with a will- 
power, from Him springs Prakrtias Names, Forms 
and Food i. e. Earth (the world of sentient (Chit) and 
non-sentient (Achit) beings and things.)" 


Since what is referred to here is the World-cause 
(i. e.Brahman) what is mentioned in the earlier pas- 
sage Bhootayone Akshara (Akshara being the womb of 
all things) must be same Brahman. Even what is 
referred to inthe passage as Aksharat Parata: Para: is 
also Brahman. Here, indeed, the word Akshara means 
Moola Prakrti; But the word Parat: used afterwards 
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the word Aksharat should mean whatis beyond above 
Akshara, Prakrti; that is Jeeva.; and so Para: means 
what is beyond Jeeva, Thatis Brahman. 22) 
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Because of the distinguishing feature and direct, expression 
of difference., the thing mentioned here is neither Prakrti nor Jeeva] 
In the begining of the text there occurs a passage 
KasminBhagavo  vignate sarvam Idam wegnatam 
bhavati meaning “By knowing which. everything 
becomes known." <A knowledge of Prakrti or Jeeva- 
cannot lead to a knowledge of everything; this disting- 
uishing feature of knowing all shows that this has 
reference to Brahman only. 


The passage Aksharat Parata: Para: has been 
interpreted already; it expressly says that Brahman 
is beyond Prekritz and Jeeva. (23) 


ROOPOPANYASAT CHA 22224: 
ललल DERE ३० IE _ | 


Because a form peculiar to Brahman ia mentioned here in con- , 
nection with Akshara ® 


Thé further passage in Mandaka is, “Heaven is his 
head; the Sun and the Moon are his eyes; quarters 
(like East, West, South and North) are his Ears; 
Veda is his speech Air is his Prana (breath-) 
the Universe is his heart; and Earthis his feet. He 
is the inner ruler of all beings". A form'of this kind 


can belong only to Paramaiman and not to Jeeva or 
Prakrti. (24) 


~ साधारणइान्दवि 
(६) वेश्वानरः ब्दविशेषात्‌ | 
छान्दोग्ये, {“आत्मानमेचेमे वैश्वानरं सम्प्रत्यध्येषि । तमेव नो 
ae ET, ('यस्त्वेतमेवं प्रादेशमात्रममिविमानमात्मानं वैश्वानरमुपास्ते” 
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इत्यत्र, किमयं वैश्वानरः? परमात्मेति शक्यनिर्णय;, उत नैति 
संशयः ।(अझाक्यनिर्णयःइति पूर्वः पक्षः, वैश्वानरशब्दस्य जाठराग्नौ, देवता- 
विशेषे, परमात्मनि p वैदिकप्रयोगदशनात्‌; अस्मिन्‌ प्रकरणे सर्वेषां 
लिङ्गोपलब्धेश्च | [राद्धान्तस्तु-- को न आत्मा किं எத்‌ सर्वेषां 
जीवानामात्मभूतं ब्रह्म किमिति मक्रमात्‌ , उत्तरत्र च, {आत्मानं वेश्वा- 
नरम” (इति எண்‌ सर्वत्र वैश्वानरशब्दमयोगाच्च वेश्वानरात्मा 
सर्वेषां जीवानार्मात्मसूतं परं ஸ்‌ विज्ञायते | (सूत्राथ:---वैश्वानरशब्द- 
निर्दिष्टः परमात्मा; pm டி नेकार्थसाधारणस्या पृयस्मिन्‌ प्रकरणे 
परमात्मासाधारणविरोषणे: सर्वात्मत्वार्दिभिः विशेष्यमाणत्वात्‌ | विरोष्यत 
इति विशेषः NNI 


e è FN 
स्मयमाणमवुमानं स्यादिति । १-२-२६. 

स्मर्यमाणं- प्रत्यभिज्ञायमानम्‌ | अनुमीयतेऽनेनेति अनुमानम्‌ | 
इतिशब्द: प्रकारवचनः | इत्थं रूपं स्मर्यमाणं वैश्वानरस्य परमात्मत्वेईनु- 
माने स्यात्‌; युमरभृतिप्रथि rar विभागेन वैश्वानरस्य रूपभिहोपदिष्टम्‌ 
(“अभिमूघो चक्षुषी चन्द्रसूर्यी , “at मूर्धानं यस्य fam वदन्ति, इति 
श्रतिस्मृतिप्रसिद्ध परमपुरुषरूपर्मिह प्रत्यभिज्ञायमानं वैश्वानरस्य परमात्मत्वे लिङ्गं 
स्यादित्यर्थः | ६॥ 


शन्दादिभ्योऽन्तःप्रातिष्ठानाच्च नेति चेन्न 

तथा ban" T ச 

तथा इष्द्यपदशादसम्भवात्‌ पुरुषमाप 

चेनमधीयते | १-२-२७, 

अनिर्णयमाशक्कय परिहरति-शब्दादिभ्योडन्त:प्रतिष्ठानाच-- इति | 
शब्दस्तावत्‌ वाजिनां वैश्वानरविद्यामकरणे, fa ஸி (इति 
वैश्वानरसमानाधि करणोउमिशब्द : | अस्मिन्‌ प्रकरणे च, {दृदयं गार्हपत्यः” 
(इत्यारभ्य वैश्वानरस्य ढदयादिस्थानस्मी मित्रयपरिकल्पनं प्राणाहुत्याधारत्व 
चॅत्यादि प्रतीयते। वाजिनामपि,(“स यो eq ஸின்‌ वैश्वानरं पुरुषविधं 
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पुरुषेऽन्तःप्रतिष्ठितं वेद’? [इति वेश्वानरस्य शरीरान्तःम्रतिष्ठितत्व॑ प्रतीयते । 
अतः एवैलिंड्गैमश्वानरस्य जाठराभिखप्रतीतेर्नायं परमात्मेति शक्यनिर्णय इति 
चेत्‌-तन्न | तथा दृष्ट्युपदेशात्‌। तथोपा~नोपदेशार्दित्यर्थः | इष्टिः-उपा- 
सनम्‌। जाठरामिशरीरतया वैश्वानरस्य परमात्मन उपासनं झत्रोपदिञ्यते-- 
('अयमथिं्वेश्वानरः, पुरुषेऽन्तःप्रतिष्ठितः? इत्यादो | कथमवगम्यत इति 
चेत्‌-+असम्भवात्‌ ; केवलजाठराम्ने त्रिहोक्यशरीरत्वा्संभवात्‌ | पुरुषमाप 
चेनमधीयते | எனகக: प्रसिद्धौ | वाजिनः तत्रैव, “स एषोऽभनिवैश्वानरो 
यत्‌ पुरुष?” इति एनं , वेश्वानरं पुरुषमपि fad | पुरुषश्च परमात्मैव, 
“पुरुष एवेदं सवम्‌, पुरुषान्न परं fefaq’> इत्यादिषु प्रसिद्धेः ॥२७॥ 


अत एव न देवता YAA । १-२-२८. 


यतमत्रेलोक्यशरीरोऽसो वैश्वानरः,यतश्च निरुपाधिकपुरुषशब्दनि दिष्टः; 
अत एव नाग्न्याख्या देवता, महामूततृतीयश्च वैश्वानरः शङ्कनीयः ॥२८॥ 


è ST ~ 
साक्षादप्यविरोधं जोसीनः। १-२-२९. 

अभिशरीरतया वैश्वानरस्योपासनाथेपभिशब्दसमानाधिकरणनिर्देश 
इत्युक्तम्‌ । विश्वेषां नराणां नेतृत्वादिना संबन्धेन यथा वेश्वानरशब्दः 
परमात्मनि वतेते, asl ferrea वृत्तो न कश्चिद्रिरोधः-इति जमिनिरा- 
चार्यो मन्यते ॥२९॥ 

\ “यस्त्वेतमेवं प्रादेशमात्रमभिविमानस्मानं वैश्वानरम्‌? इति बुप्रसृति- 
प्रथिव्यन्तम्रदेशसम्बन्धिन्या मात्रया परिच्छन्नत्वर्शनवच्छिन्नस्य परमात्मनो - 
எண कथमुपपद्यत इत्यत्राह- - 


FN ON 
आनभव्यक्तारत्याश्‍१मरथ्यः | à7 9725. 
अनवच्छिन्नस्यैव परमात्मनः उपासनाभिव्यक्त्यथ द्युप्रभृतिप्रथिव्यन्त- 
प्रदेशपरिङ्छिन्नत्वर्मिति आइमरथ्य आचार्यो मन्यते ॥३०॥ 
युमभृतिमदेशावच्छेदेर्नाभिव्य मिव्यक्तस्य परमात्मनो द्युभ्वादित्यादीनां 
मूधोद्यवयवकल्पनं किमर्थङ्गिति ளா 


}26 बेदान्तदीपः ।-2-3]. 


अनुस्मृतेबीदारिः | १-२-३१. 
अनुस्सृतिः-उपासनम्‌ , ब्रह्ममाप्तये तर्थोपासनाथं मूर्थप्रभृतिपादान्त- 
देहपरिकर्पनमिति बादरिराचार्यो मन्यते ॥३ १॥ 
अयं वेशवानरः परमात्मा त्रैलोक्यशरीर उपास्यः उपादीयते चेत्‌-- 
(“उर एव वेदिर्लोमानि afer गार्हपत्यः” ¦ इत्यादिना उपासक. 
शरीरावयवानां गाह पत्यादित्वपरिकल्पनं किमर्थ मिंत्यत्राह-- 


Ba ~ ~ शर्या? 
सम्पत्तेरिति जेमिनिस्तथा हि दशयति । 
बेशवानरविद्याङ्गभूतायाः उपासकेरहरहः क्रियमाणायाः प्राणाहुतेः 
अभिदोत्रत्वसम्पादनाय गार्हपत्यादित्वपरिकल्पनमिति जैमिनिराचार्यो मन्यते । 
तथाहयमनिहोत्रसंपत्तिमेव दर्शयतीयं श्रुतिः प्राणाहुर्ति विधाय, (अथ य एवं 
विद्वानमिहोत्रं जुहोति” /इति । उक्तानामर्थानां पूजितत्वख्यापनायाचार्य- 
अहणम्‌ |: <ll 


आमनन्ति चेनमास्मिन्‌ । १-२-३३ - 
एवं परमपुरुषं கொம்‌ य्युभ्वादिदेहम्‌ अस्मिन्‌ उपासकदेहे 
प्राणाभिहोत्रेणाराध्यत्वाय आमनन्ति fae ह वा एतस्य वैइवानरस्य 
qa सुतेजाः” { इत्यादिना | उपासकमूर्धादिपादान्ता एव ஏரா: 
परमपुरुषस्य मूर्धादय इति प्राणामिदोत्रवेलायार्जनुसन्धेया इत्यथः ॥३३॥ 
इति वेश्वानराधिकरणभ्‌ ॥६॥ 
इति श्रीभगवद्रामानुजविरचिते वेदान्तदीपे प्रथमाध्यायस्य द्वितीयः पादः ॥ 


வைச்வாநராதிகரணம்‌ G. 

(* அக்நிர்‌ apr esr’ என்னு தொடக்கி ஒருவகை உருவத்‌ 
தைச்‌ சொல்லும்‌ உபநிஷத்து பரமாத்மாவைப்‌ பணிக்கு 
மென்ற கீழே கூறவே, அவ்வுருவைச்‌ சொல்லும்‌ வேறு உப 
கிஷத்வாக்யம்‌ அக்கிவைச்வாகாவிஷயமான அ ப.ரமாத்மாவையே 


கூறுவதாகுமா என்கிற விசா. ரமெழுஇறது.) 
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சாந்தோக்யத்தில்‌, 'வைச்வாகராத்மாவை நன்கு உபா 
ene mr, அவ்வாத்மாவையே எங்களுக்கு உபதேசிக்கவேணும்‌ 
எனறு தொடங்கி, 'யாவனொருவன்‌ ப்ராதேசமாதரமா 
யும்‌ அளவு கடச்ததுமான வைச்வாநராத்மாவை உபாஸிக்னெ 
WEED) என வோதப்படுகிறது இந்த வைச்வாநரன பரமாத்மா 
எனது முடிவுசெயயக்கூடூமா, கூடாதா என்று ஸமசயம்‌. முடிவு 
செய்தல்‌ மூடியாகென்றது பூர்வபக்ஷம்‌. ஏனெனில்‌, வைச்வா 
கரசப்தத்தை ' வயிற்றிலுள்ள அக்கி, மூன்றாவது பூதம்‌, அக்கி 
தேவதை, பரமாத்மா என்ற நானகு பொருள்களிலே வழங்கு 
வது வேதத்தில்‌ ஆங்கா ஙூ காணக்கிடக்கிறது. இந்த இடத்‌ 
தல்‌ எல்லா அர்த்தங்களைக்‌ கொள்வதற்கும்‌ குறிகள்‌ இருக்கின்‌ 
றனவாம்‌. ஆகையாலிங்கு இதகான்‌ என்று பொருளை mim & 
தாரணம்‌ செய்யலா FEN CFs. 

ஸித்சாச்தகமாவத- தொடக்கத்திலே, நமக்கு ஆத்மா 
எது ₹ எது ப்ரம்மம்‌” என்ற வாக்யம்‌ ஜவர்களுக்கு ஆத்மாவான 
ப்ரம்மம்‌ ௪௮ என்ற பொருளைக்‌ கூறுகிற. மேலே பல தரம்‌; 
?வைச்வாசரனெ ன்ற ஆத்மாவை” என ப்ரம்மசப்தத்திற்குப்‌ பதி 
லாக வைச்வாகாசப்தத்தை ப்ரயோடித்துள௫. YELA 
ஜீவர்களுக்கு ஆத்மாவான ப்ரம்மமே வைச்வாகராதமா என 
அறியலாகும்‌. ஸூதராாசுதமாவ iS 


வைச்வாநகர: ஸாதாரணசப்தவிசேஷாத்‌. 


லில்‌ மப காமு ரண uper. வி AUT ALT R ( | ஆ ணத 9) 
D 


வைச்வாஈரசப்தத்தால்‌ சோல்லப்படூவது பரமாத்மா; போது 
வான சப்தத்திற்கும்‌ (போறுக்கி ஒன்றைக்‌ குறிப்பிடக்கூடி௰) 
விசேஷமிருப்பதால்‌. 
வைச்வாநர சப்தம்‌ பல பொருளைக்‌ கூறுமாறு Our gar 
௮ம்‌, இவவிடத்தில்‌ பமமாத்மாவுக்கே கூடுமான, எல்லாவற்றிற்‌ 
குமாதமாவாயிருத்தல்‌ போன்ற பல தர்மங்களாலே பரமாத்மா 


என்ற! ஒரு பொருளிலே நிற்கும்‌ தன்மை ஏற்படுகிறது. (25) 
ஸ்மர்யமாணமநுமா௩ம்‌ ஸ்யாதிதி. 
வீ J eT ome LT [5o ART (l—2—26) 


இத்தகைய உருவம்‌ இங்கே நினைக்கப்படுகிறதாய்க்கோண்டு 
பரமாத்மாவை ஸாதிக்க ப்ரமாணமாக்றது. 
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விண்ணுலகம்‌ முதல்‌ மண்ணுலகம்‌ வரையிலான MV 
கள்‌ வைச்வாகஈராத்மாவின்‌ அவயவங்களீாாகப்‌ பிரித்துக கூறப்‌ 
பட்டுள்ளன. இந்த ரூபம்‌ பரமாத்மாவின்‌ ரூபமாவது முன ௮ இ 
கரணத்திலுள்ள முண்டகவாக்யம்‌, மஹாபாரதம்‌ முதலிய ச்ருதி 
ஸ்ம்ருதிசளிலே ப்ரஸித்தம. அவ்‌ வவயவங்களை இங்கே ஒன்றாகச்‌ 
சேர்த்துப்‌ பார்த்தபோது இந்த ரூபமுள்ள வைசவாநரன 
பசமாத்மாவென்பு தெளியலாகும்‌. (ஸ-இத்திரக்தில்‌ இதி என்‌ 
பதற்கு இப்படிப்பட்ட ரூபம்‌ எனப்பொருள்‌.) (26) 


இக்க நிர்ணயம்‌ கூடாதென்ற மீண்டும்‌ வினவி மறுமொழி 
கூறுகிறார்‌ 


சப்தாதிப்யோரந்த:ப்ரதிஷ்டாநாச்ச நேதி சேத்‌ m 
ததா த்ருஷ்ட்யபதேசாத்‌ அஸம்பவாத்‌ புருஷமபிசை௩ மதீயதே. 
UD en IT S Geo gT2 gs jS 297 prm GB பளு 
_क़५०० DJ AL yg UOT PY. Amo DT R aso pase ad GG 2) [b 
உய ௧ (—2—27) 


அக்நி என்ற சோல்‌, த்ரேதோக்னிகளின்‌ அமைப்ப,ப்ராணா 
ஹுபதிக்கு ஆதாரமாயிருக்கை என்ற காரணங்களாலும்‌, உடலி 
னுள்‌ இருப்பதாலும்‌ வயிற்றிலுள்ள அக்கியே வைச்வாநானேன 
விளங்குவதால்‌ வைச்வாநான்‌ பாமாத்மாவல்லன்‌ என்ன 
வேண்டா. வைச்வாநாபாமாத்மாவை வயிற்றிலுள்ள அக்ரிக்கு 
ஆத்மாவாக உபாஸிப்பதை உபதேசிக்கிறதாம்‌, மூவுலகும்‌ 
உருவாவது கூடாதே. வைச்வாநரனைப்‌ புருஷனேன்றும்‌ ஒதி 
யிருக்கின்றனரே. 


அக்கிரஹஸ்யத்தில்‌ வைச்வாகரவித்யாப்‌.ரகரணனச்இல்‌ “அத்‌ 
தகைய இந்த அக்கி வைச்வாகரம்‌'. என்று வைசவாகரத்தை 
அக்நி என்ற சொல்லாலும்‌ குறித்கதால்‌ ௮க்னியையே கொள்ள 
வேண்டுமே யல்ல பரமாத்மா (p कि ०२ शा ew பொருள்களைக்‌ 
கொள்ளக்கூடாதென விளக்கும்‌. இவ்வுபகிஷத்தும்‌ ஹ்ருதய 
மரனது கார்ஹபத்யமாம்‌' என்றது முதலான வாக்யங்களிலே 
ஹ்ருகயத்தைச்‌ சார்ந்த வைச்வாகராக்னியை கரர்ஹபத்யமாக 
வும்‌, முகம்‌, மனம்‌ இவற்றில்‌ ஸம்பர்தப்பட்ட அக்னிகளை 
ஆஹவநீய திணுக்கிகளாகவும்‌ சொல்லிற்று. அவ்வாறே கூறி 
அங்கே ப்ராணாக்கிஹோத்ரம்‌ (அதாவது உண்ணத்தொடங்னெ 
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வர்‌ முதலில்‌ செய்யும்‌ LIT TE) aD so) செய்யப்படுவதையும்‌ 
மேலே Qur ism. அக்நி சஹஸ்யத்திலே, :பருஷாகாரமான 
வைச்வாகராகனியை யாவனொருவன்‌ உடலினுள்‌ நிலைபெற்ற 
தாக AIBC ° என்டு வாக்யத்தலே உடலினுள்‌ இருக்கை 
உரைக்கப்பட்டது. Da கான்கு காரணங்களாலே வைச்வா 
கரமான து வயிற்றுள்ளிரூக்கும்‌ அக்னி என்று கெரிவதால்‌ பர 
மாதமா வென்று நிர்ணயம்‌ செய்யக்கூடாகென்னில்‌— வயிற்றி 
னுள்‌ இருக்கும்‌ ei UT கூறி அதனை சரீரமாக உடையவ 
கைப்‌ பெருமானின்‌ உப்ரஸன மல்லவேோ இல்கு, (உடலினுள்‌ 
இவ்‌ வைசவசகராக்கி நிலை பெற்றன அ? என்றெ வாக்யெத்திலே 
உபதேசிக்கப்‌ பெற்றுள்ள. இல்லையேல்‌, வெறும்‌ அக்னியை 


அதற்குக்‌ கூடுமோ ! மேலும்‌ அக்கிரஹஸ்யத்திலே புருஷன்‌ 
என்று வைச்வாகரனைச்‌ । Gera gigi m g- புருஷ சப்தம்‌ 
பரமாத்மாவையே HMM) Fig, இதெல்லாம்‌ புரு 
ஊனே.” புருஷனுக்கு மேற்பட ஒன்றும்‌ இல்லை எனற 
(LP Br asr LCBO NODE Fr இ, வாக்யங்களிலே ப்ர ஸிததமே. (27) 


மட்டும்‌ சொல்வதாகில்‌, we FP rur யிருக்கை முதலியன 


அத ஏவ $ தேவதா பூதம்‌ क. 
Hs வரவ ௩ தெவதா so som, ३-2-28 
வ்‌ வுலகங்களையம்‌ உடலாக உடைமை, புருஷனேன்று 
தனிச்சோல்லால்‌ சோல்லப்படுகை யென்ற இவைகளைக்‌ 
கோண்டே ,* இவ்‌ வைச்வாநர பதத்தின்‌ போருள்‌ அக்னி தேவ 
தையேன்றோ மூன்றும்‌ மஹா பூதமென்றோர வினவுதல்‌ கூடா 
தென்க. | (28) 


ஸாக்ஷாதப்யவிரோதம்‌ ஜைமிநி:. பாதா வழவிறொய௦ ஜெகி நிச 


அக்கிபதம்‌ நேராகவே பரமாத்மாவைச்‌ சோல்வதில்‌ விரோத 
மோன்றுமில்லை யென்கிறார்‌ ஜைமினி முனிவர்‌. 


வயிற்றுள்ளிருக்கும்‌ ௮சனியை உடலாக உடையவஞனாகப்‌ 
பரமாத்மாவை உபாஸிப்பதை யறிவிப்பதற்காக இங்கு அக்னி 
என்ற சொல்‌ இருக்கிறதென முன்‌ பாதராயணச்‌ Lew) dg Morris. 
“வைச்வாகர? என்ற சொல்‌ எல்லா மனிதர்களையும்‌ கடத்து 
தல்‌ முதலான தர்மங்களைக்கொண்டு Carrao usr g LOT 0D aE 
Geraa sg போல்‌, “AF என்ற சொல்லும்‌ (அக்ரம்‌ mut 
[7 
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(முன்னுக்கு கடத்துகரான்‌) எனற பொருள்‌ கொண்டு GarraGa 
ப ரமாத்மாவைப்‌ பணிப்பதில்‌ குற்றம்‌ யாதுமிலலை யென்றார்‌ 
ஜைமினி முனிவர்‌. (29) 


£அபிவிமாநம்‌” என்று அளவு கடந்தவஞகைச்‌ சொல்லப்‌ 


® க a * क्ष १ > ம்‌ 
பட்ட பரமாத்மாவை ப்ராதேச மாதரம்‌ என்ன சொன்னதெவ்‌ 
வாழறெனனில்‌— 


அபிவ்யக்தேரித்யாச்மரத்ய: ௯ ஜிவ கொ அதா Ug rus yr (-2-30) 


'உபாஸநத்திய தோற்றம்‌ காரணமாக? என ஆச்மரத்யர்‌ (அப்ப்‌ 
ராயப்படுகிறது கொள்க.) 


உண்மையில்‌ பரமாத்மா அளவு கடத்திருந்தாலும ஓர்‌ உரு 
வம கொண்டு உபாஸித்தாலல்லஅி தோற்றம்‌ கூடாதாகை 
யாலே விண்‌ முதல்‌ மண்‌ வரையிலான- உண்மையில பரமாத்மா 
வின்‌ உடலாசவேயான--(வஸ்‌ க்களை த்‌ தலைமுதல்‌ கால 
வரையிலான அவனது அங்கங்களரகக்‌ கற்பனை செய்து DFS 
பரதேசமாம்‌) அங்கங்களாலே அளவ படுத்தப்பட்டிருப்பதைப்‌ 
பணிக்கிறது “ப்ராதேச மாதா என்ற செரல என்றபடி. (50) 


அகிலும்‌ விண்‌ மண்‌ முதலானவற்றைக்‌ தலை கால்‌ எனற 
வகையில்‌ அங்கககளாகக கற்பனை செய்ததென்‌ என்னில்‌; — 


அநுஸ்மாதேர்பாதரி;. FD anga Bou arge (]----2---3 ) ) 


அவ்வாறு உபாஸ௩ம்‌ செய்தால்தான்‌ வைச்வா௩ர வித்‌ 
யையால்‌ பிரம்மத்தைப்‌ பெறலர்மேன்று பாதரிமுனிவர்‌ 
பணித்தார்‌. (छ। ) 


LPO) Gd ki «& Corr உடலாகக்‌ கொ ச E பரமாத்மாவின்‌ உபா 
ஸநம்‌ இக்கு உபதேசிக்கப்படுறெதா'! ல்‌, “மார்வே வேதி, மயிர்‌ 
களே சாப்பம்‌ sa CH BIG Lp கார்ஹப BIT ie) எண்று தொடக்கி, 
உபாஸிப்பவனின்‌ அவயவங்களை ஹே ரமக்கருவிகளாகக்‌ கற 
பனை செய்ததென OF car cafe» — (3I) 


ஸம்பத்தேரிதி னி ரி ஹி தர்சயதி. 
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(77600 8४077 $ சக்கிஹோத்மாலத காரணமாக என்றார்‌ 
ஜைமிரி; அங்ஙனமே விளக்கியுள்ளதால்‌. 
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வைச்வாநரவித்யைக்கு அங்கமாக உபாஸகன்‌ இனம்‌ 
G ar Dii செய்யும்‌ பமாணாஹ- 79 இயை அ௮க்கிஹோதரமாக 
பாவிக்கவேண்டி யிருப்பதால்‌ அதற்காக கரர்ஹபதயம்‌ முதலான 
அகனிகளையும்‌ அவற்றிற்கு வேண்டுவனவற்றையும்‌ கற்பித்திருக 
கற்தென்றனர்‌ ஜைமிகிருகிவர்‌. வேதமும்‌, ‘Oaar அறிந்து 
எவன அக்கிஹோ தமம்‌ செய்கிருனோ? என்று அதனையே தெளி 
af & & ear m ss. (32) 


வைச்வாகரவிதயைக்கு ப்ரசணாஹ GF எவ்வாறு es 


மென்னில்‌--- 
ஆமநந்தி சைநமஸ்மிந்‌. Gye நணி AA அ pee > (i—Z—33) 


உபாஸகனுடைய உடலில்‌ உலகத்தையுடலாக உடைய 
பரமாத்மாவை ஓதவும்‌ சேய்கினறனர்‌. 


oD FUTET பரமாத்மாவின்‌ தலை முதலான DE B E ENT T 
ஒதப்பட்ட விண்‌ முதலான Men HSSOHSGH ஸுதேஜஸ்‌ என 
றன முதலான பேர்களை யிட்டுப்‌ பிறகு உபாஸகனுடைய தலை 
முதல்‌ கால்‌ வரையிலான அவயவங்களை அந்த ஸுுழேஜஸ்ஸ-* 
முதலியனவான பரமாத்மாவின்‌ அவயவங்களாகப்‌ பாவிக்க 
உபதேசம்‌ Quisiera. இதனால்‌ உபாஸக சர்பத்தை 
அவனது சரீரமாக நினைத்து அப்‌ LII LoT & ip en GJ UI இதனுள்‌ 
இருப்பதாகப்‌ பாவித்து இங்குச்‌ செயயும்‌ ப்மாணாஹ- fe der 
அவனுக்கே ஆஅராதன மாக நினைக்கவேண்டுமென a Satur gs 
விளங்குவதால்‌ இவ்வித்யைக்கு இது ௮ங்கமாகின்றது. 


அகப்‌ பரமாத்மாவே யாவான்‌ வைச்வா ந ரன்‌. 


ஸ்ரீ பசகவக்ராமாநுஜஸ்வாமிபாதர்‌ அருளிச்செய்த 
வேதாந்ததீபத்தின்‌ மொழிபெயர்ப்பில்‌ முதல்‌ அத்யாயம்‌ 
இரண்டாம்‌ பாதம்‌ 


முற்றிற்று. 


கி 


(6) Vaiswanaradhikaranam 


[Passages in Muhdakojanishad where Brahman is 
stated as having all worlds as orgams were considered 
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in the previous Ad/ukarana. Now such passages in 
the upanishad of Chandogya are to be considered. | 


VAISWANARA SADHARANA SABDA VISESHAT ]—2—25. 
(a a EE FT அபான ESET D3 e जाए NB EU EDI. டங்க படட ITI UR ST CRM க 


VaiswanaraiS Brahman, for the word, (though ıt can connote 
Brahman end some other things also,) here is associated with 
enumeration of quanfications peculiar to Brahman, and sos to be 
restricted to mean Brahman only. 


In Chandogya it is said that Gawtama and 
others went to King Kaskeya and sought knowledge 
of the true nature of Vasswanara. 


They said, “You know the true nature of the Vaas- 
vanara Atman. Pleace, instruct us." After hearing 
from them their ideas in respect of Varswanata, he 
replied as follows—‘‘whoever meditates on this Varswa- 
nara Atman, though indeed limitless, as limited by 
a body with organs, eats the food existing in every- 
thing in the world”. The word Pradésamatra means 
“Limited as possessing organs" (head to foot)in the 
manner noted in the previous soofra. 


Opponent says, “The meaning of the word Vazs- 
wanara cannot be fixed, for it may mean one of these 
(l) digestive fire (in the stomach), (2) the third of the 
five elements, (3) Agna Dévata, and (4) Brahman; for 
in the srutzs the wordis usedin all these connotations. 
Here, it is possible in the context to apply each one 
of the above connotations.”’ 


Answer:—The text starts with the query, “which 
is our soul, and which is Brahman ?” and later on, in 
the passage, “who meditates Atman Vaiswanara" re- 
peated a number of times, the word Vaisvanara is used 
in the place of and to connote Brahman. Hence it 
must be concluded that Vaisvanara here means the 
indwelling Brahman. (25) 


VEDANTA DEEPA [-2-26 33 
SMARYAMANAM ANUMANAM SYADITI 722௨20, 


Tbe description of the form given here in the above manner 
brings to our recollection similar description of Srahman’s form 


elsewhere and leads to the inference that what is intended 
here is Brahman. 


The passages elsewhere are (I) from mundaka 
which has been referred to already, (2) a passage 
quoted from a smrtz meaning, “Brahmins say that 
heaven is his head 800, ete’, 


The same question as to ambiguity of expression 
is again raised and answered— 


SABDADIBHYONTA:PRTISHTHANAT CHA NETICHET NA TATHA 
DRSHTYUPADESAT ASAMBHAVAT PURUSHAMAPI CHAINAM 
ADHEEYATE ]—-2 - 27. 
If it be argued, ‘No, because there are & specific word and 
other points against, and because it is said to be inside the body, 


Not so, because meditation in the manner is taught: also because 
of incompatability: and becsuse also he is called Purusha, 


In Agm Rahasya of Sukla Yajurveda dealing 
with the same Vaisvanara Vidya occurs a passage mean- 
ing, “He is this agm Vaisvanara.’ Here the 
word Agnzis used as equivalent to Vazsvzinara. Hence 
it is argued that Vaisvanara cannot be Brahman. 
Again, in another passage in the very Chanddgya, 
Vaisvanara in the heart, mind and mouth is sup- 
posed to be three Vedic Fires (Garhapatya Agni, 
Dakshipagni and Ahavaneeya Agni). Still further, it 
is said that the five Prana-Ahutis ) performed before 
meals) are to! be in Vazsuanara. From the above, Vats- 
vanara is identified with Agni in the stomach; and 
stil from another passage of Agni Rahasya, “who 
meditates on this Vaisvanara Agni as having a Paru- 
sha-form and being within the body". The statement 
that Vaisvanara is within the body shows that it is the 
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fire in the stomach. (It is to be considered as Puru- 
sha V:idha as its heat pervades Purushakara, body). 


Hence it is argued that Vassvanara is the Digest- 
ive Fire. 

Answer:-Lhe fire referred to is not the ordinary 
fire or Agm; but the reference is to Brahman to be 
meditated upon inside the Agni as its soul. Because 
the Roopa or the form described in the previous 
passage cannot apply to any body but Brahman, the 
form being described that (heavenis his head, eto, .etc. } 
all the three worlds form his body. The word ‘Puru- 
sha’ is used in the passage (who is Purusha is Væasva- 
nara) in Agni Rahasya refers to Paramatman as is 
seen from the passage, “only Pursha is this whole’ 
in Purusha Sookta. (27) 


ATA EVA NA DEVATA BHOOTAM CHA 72-28, 
ETT किक வயாக சாகல்‌ ணை ட LE I Oe மடவ a टू பைக, 


For the same reason, Vaiswanara is neither the Agni deity 
nor the third element (because vaisvanara is described 
as having the three worlds as his body and is namei Pirusha\ 


SAKSHAT API AVIRODHAM JAIMINI: l— 2—29. 


Jaimini says that there can bo no conflict if the word Agni is 
understood in a direct way [i.e in an etymological sense). 


In the previous Soofra (27), Badarayana has ex. 
plained that the word Agnz denotes Paramatmanin an 
indirect way, by understanding by the word Agni the 
soul in Agn. 7427727782 is of opinion that, “if Vaisvanara 
is taken etymologically-thus Vzsvésham—_Naranam 
Neta “one who leads all men’’-then in this sense it 
denotes Paramatman, so also the word Agnzis to be 
taken as combination of two words Agram and Nayati 
(that which leads upwards); this quality obtains only 
in Paramatman. Hence no objection. 

Further question is raised as to why should a 
limitless person be spoken with limitation. The 
answer ]ஒ, —— 
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ABHIVYAETERITI ASMARATHYA: --2-50. 
"It is stated as limited because it is then easy to meditate upon. 


Opponent asks—Paramatman is unlimited and 
immeasurable. How is he then said to be Pradesamat- 
ram limited by heaven, Sun. Water, Earth, eto.? 


Answer:—only for the purpose of easy meditation. 


Why Paramatman should be endowed even so 
with organs is given by the sootra— 


ANUSMRTE: RADARI: 7-223] 


'* It is for the purpose of meditation" says Badari. ‘This is one 
form in which meditation on Brahman may be made 
Why should the meditator’s organs (heart, mind, 
chest, etc.) be described as Agnis and the place in 
which Agni is placed (Vedi), ete? The Sootra gives the. 
answer-— 
SAMPATTERITIJAIMINI: TATA HI DARSAY ATI I-2-33 


Jaimini says “It is for the purpose of making Pranehuti as 


Agnihotra; *ruthi says this. 


Every meditator of Vaisvanara should think the 
Pranahuti performed by him every day as Agnthotra 
(Vedic saerifice). (Note—Generally a Brahmin before 
he commences his meals puts into his mouth a 
small quantity of food with ghee five times uttering 
some mantras. Here the meditator is asked toimagine 
this offerings of food as Agnihotra.) 


In Agnihotra secrifice. Agni and a platform to 
place it on, etc. ,are necessary ingredients. Hence to 
approximate the Pranahuti to this sacrifice, the Upa- 
saka is instruct- ed to imagine the organs of his 
body as such ingredients). The above injunction is 
clear fromthe passage meaning, “Thus the learned 
performs the Agmnihotra." 


436 बेदान्तदीपः 7-3-2. 


AMANANTI CHA ENAM ASMIN I.2-33 
The Vaisvanara Paramatman is said to be within the body of 
the meditator. 


As Paramatman is to be worshipped by making 
Prana Agnihotra, Heis to be meditated upon as being 
in the body. For that purpose, the meditator’s organs- 
head, eyes, heart, and Feet, etc. should be medi, 
tated upon as the organs of the Paramatman i. e. hea- 


ven etc (33) 
The Second Pada Ends. 


प्रथमाध्याये तृतीयः पादः 
(१) द्यभ्वाद्यायतनं स्वशब्दात्‌। १-३-१ 


आथवणे यस्मिन्‌ at: प्रथिवी चान्तरिक्षमोत मनः सह 
प्राणैश्च என்‌: | (तमेवैकं जानथात्मानमन्या वाचो विमुञ्चथ | अमृत? 
ay सेतुः” (इत्यत्र यष्टथिव्यादीनामायतनं किं जीवः ? उत परमाः 
संशयः | 'जीच:-इति पूवः पक्षः; मन:परशुती न्ट्रियाधारत्वश्रुते , उत्तरत्र 
नाडीसम्बन्धात्‌ , जायमानत्वश्रुतेश्व | USF कात्मत्वा- 
मृतसेतुत्वयो: परमात्मधर्मयोः श्रवणात्‌ परमालैवायम्‌ । सबै नियन्तृतया 
आप्नोतीति Ae अमृतस्य प्रापकतया सेतुश्च स एव । नाडी- 
संबन्धः , बहुध [जायमानत्वञ्चन-“सन्ततं सिराभिस्तु लम्बत्या कोशसन्निभम्‌?” 
“अजायमानो बहुधा विजायते "5 'इत्यादिषु_ सवंसमाश्रयणीयत्वायाजहत्स्व- 
भावस्येव परमात्मनोऽपि दृश्यते -इति सूत्रा स्तु-द्यप्रथिव्यादीनामाय- 
तन -परमात्मा; स्वशब्दात्‌ = स्वासाधारणात्मशब्दात्‌ ॥ १॥ 


पुक्तापसप्यव्यपदेशाद्च | १-३-२ 


तदा विद्वान्‌ पुण्यपापे विधूय निरञ्जन: परमं साम्यमुपेति ?? 
तथा विद्वान्नामरूपाद्विमुक्तः परात्‌ परं पुरुषमुपेति दिच्यम्‌ » इति च 
बन्धान्मुक्तस्य प्राप्यतया व्यपदेशाचायं परमात्मा ॥२॥ 
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नानुमानसतच्छब्दात प्राणभ्वच्च । १-३-३. 
आनुमानम्‌-अनुमानगम्यं प्रधानम्‌। यथा तद्घाचिशब्दाभावात्‌ तदिह 
न गृह्यते; तथा प्राणमृदपीत्यर्थः | எனச்‌ परमात्मा ॥३॥ 


> as ட்‌ 
नदव्यपदशात्‌ । १-३-४. 
“अनीशया शोचति मुह्यमानः | जुष्टं यदा परयत्यन्यमीशम्‌? 
इत्यादिना जीवाद्‌ भेदेन व्यपदेशाञ्चौयं परमात्मा ॥४॥ 


प्रकरणात | १-३-५. 


“अथ परा, यया तदक्षरमधिगम्यते? इत्यादिना परमात्मन एव 
पक्कतत्वात्‌ NSII 


स्थित्यदनाभ्याञ्च | १7३-६. 


“तयोरन्यः पिप्पलं स्वाद्वति अनश्चन्नन्यो अभिचाकशीति’ (इति 
कर्मकलमनभत: परमात्मनों दीप्यमानतया स्थितेः, जीवस्य कमपरवशतया 
तत्फछादनाच , परमात्मनो जीवाद्‌ भेदावगमात्‌ अस्रतसेतु्यभ्वाद्यायतनं 
न जीवः | {“अइङ्यत्वादिगुणकः” (इत्यनेन परमात्मत्वे स्थापितेऽपि 
an i या$ँवान्तरमकरणबिच्छेदशङ्का, सा 
निराकृता, £“ द्युभ्वायायतनम्‌ ?? [इति | वैश्वानरस्य त्रैलोक्यशरीरत्वादिना 

निणेय ௮ - ஆ 
परमात्मख इति,मध्ये वेश्‍वानरविद्या निरूपिता ॥६॥ 


इति द्युभ्वाद्यथिकरणम्‌ ॥ १] 


முதல்‌ அத்தியாயம்‌ மூன்றாம்‌ பாதம 
மூன்றும்‌ பாதத்தில ஜீவனமுதலானவற்றிறகுத தகும்‌ 
அறிகுறிகள்‌ வெகு வயக்தமா யிருக்கும்‌ சில உபஙகிஷத்வாக்யங்களை 
விசாரித்து அவலையுமெலலாம்‌ பரமா stor en GU! கூறு மெனப்படு 
இற का 
8 
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த்யுப்வாத்யதிகரணம்‌ L. 


முண்டகமெனற அதர்வோபநிஷத்தில ஓதப்பட்ட, “எவ 
னிடம்‌ ஸ-வர்க்கம, ப்ருதிவி, அந்தரிகூஷம என்றவயவையும்‌, எல்லா 
இச்‌ திரியங்களோடு மனதும்‌ கோக்கப்பட்டுள்ளனவேர, அவ 
வோர்‌ ஆத்மாவையே உபாஸியுங்கோள்‌; வேறு பேச்சுக்களை 
விடுங்கள்‌; இவன மோக்ஷ்ததைப்‌ பெற அ௮ணையாகிழுன்‌? என்ற 
வாகயத்திலே ஸ-ுவர்க்கம்‌, ப்ருத்வி முகலானவற்றிற்கு ஆகார 
மாக அறியப்படுறெவன்‌ ஜீவனா, அலலது பரமாகமாவா என்றது 
ஸம்‌சயம்‌. 

ஜீவனென்றது பூர்வபக்ஷம்‌-—மனம முதலான Qe ise 
களுக்கு ஆதாரமாக ஓதப்பட்டதால? மேலே நாடிகளில ஸப: 
பந்தம்‌ சொல்லப்பட்டிருப்பதால்‌; மேலும்‌, LIMER (7709) oor ear eor tt 
பட்டதால்‌. ஸித்தாக்தமாவத--ஆத்மா என்ற சொல்லின நேர்ப்‌ 
யொருளானமை, மோக்ஷத்தைப்‌ பெற அணேையாயிருகதல என்ற 
பரமாத்மதாமஙகள்‌ ஓதப்பட்டதால்‌ பரமாத்மாவே யிவவாத்மா, 
८ நியமனம்‌ செய்து எங்கும்‌ பமந Hers? என்றது ஆத்மா என்ற 
சொல்லின்‌ பொருள்‌. மோக்ஷக்கைப்‌ பெறுவீப்பவனும்‌ அவனே 
யாவான்‌. காடிகளோடு ஸம்பநக்தமும்‌, வெகுவாகப்‌ பிறப்ப 
தம, எல்லோரும அச்ரயிக்கத்‌ தருமாறு சன்‌ ஸ்வபாவக்தை 
விடாமலே பிறந்து வரும்‌ பரமாக்மாவுக்கே உள்ளனவா 
மென்ற, “சிறிது குவிந்த தாமரைப்பூப்‌ போன்ற ஹ்ருதயம்‌ 
(பரமாத்மாவின்‌ இடம்‌) காடிகளால நிறைக்கப்பட்டுத்‌ தொங்கா 
நிற்கிறது”, “பிறப்பிலன்‌ சிறப்பான பிறவியைப்‌ பலவாறு பெறு 
கருன்‌” என்றவை முதலிய வாக்யங்களிலே arco. As pg. 
OW D) BI TT BB (9 — 
தயுப்வாத்யாயதஈம்‌ ஸ்வசப்தாத்‌. உஜமாஉழாய क m» பவா, 

ஸ்வர்க்கம்‌, பூமி முதலியவற்றிற்கு ஆதாரமானது பரமாத்மா; 

அது தனக்கேயாம்‌ ஆத்மா என்றாற்போன்ற சொல்லினால்‌. (I) 

முக்தோபஸ்ர்ப்யவ்யபதேசாச்ச. 8-०० कत २५a உலவு ङ UU TQ! . 

மோக்ஷம்‌ பெறுபவரால்‌ கெருங்கப்படுகிறவனாகப்‌ பணிக்கப்‌ 

பட்டதாலும்‌ . 
Sp பாணனை செய்தவன்‌, அப்போது புணயபாபங்களை உறி 


விட்டு ப்ரக்ருதிஸம்பநற்தமற்றுச்‌ சிறந்த ஒப்புமையைப்‌ பெறு 
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Raper,’ “உபாஸனை செய்தவன்‌ அதுபோலவே காமரூபங்களி 
னின்று விடுபட்டவனாய்‌ மேலானவற்றினும்‌ பேலான திவயபுரு 
ஷனை கெருக்குகிரான்‌? என்ற வாக்யங்கள்‌ கட்டினின்று விடு 
பட்டவனுக்கு அடையக்‌ கூடியதாக இவ்வாத்மாவை விளக்கு 


இறு, (2) 


நாநுமாஈமதச்சப்தாத்‌ ப்ராணப்ருச்ச. ST Set pe FAIR வாண 
| பன, க்க 
327 2 (I—3 —3) 


ப்ரக்ருதியன்றே; ஜவாத்மாவுமன்று; அதனையே கூறும்‌ சோல்‌ 
இல்லாமையால்‌. 


Qa + சொல்லப்படும து (கபிலாகமத்தலே) யுக்தியால்‌ 


ஸ்காபிக்கப்பட்ட UTS (5 தி யாகாதஅபோல்‌ ஜீவாத்மா வுமாகாது, 


பேதவ்யபதேசாத்‌. ७0९०३-०/७७-७६-०ए ८8 ( ]----3---4 ) 
வேறாக வியக்தமாக உரைக்கப்பட்ட தால்‌. 


"Sui (sun சக்தியற்றகாய்‌ போல்யமான ப்ருக்ருதியாலே 
மோ ஹிக்கப்பட்டுத்‌ அயாமுறகின்‌.. எப்போது Uf திக்கு 
கோசரமாகிறவனும்‌, தன்னைவிட வேறாயுமுள்ள ஈச்வரனை (கிய 
மிக்கின்றவனை) காண்கிறானோ, “அப்போது அயரம்‌ தொலைய 
அவனத மேன்மையைப்‌ பெறுகினான்‌ ore Mas திலே ஜீவனை 
விட இவனை வேறாக கேராகச்‌ சொல்லியுள தே. (4) 


ப்ரகரணாத்‌. வகமணா௫& (] ---3--9, 
ஸந்தர்பத்தைக்கோண்டும்‌. 


(2-ம்‌ பாதம்‌ 5ம்‌ ௮ திகாணத்தில்‌) மூன்‌ விசாரிக்கப்பட்டுப்‌ 
பரமாத்மவிஷயமாக ஸ்தாபிக்கப்பட்ட முண்டக வாஃயககளில்‌ 
பரவித்யையால்‌ அடையப்படுவதாகச்‌ சொன்ன அக்ஷரமென்ற 
பரமாத்மவஸ்‌ அவே இதுவென்று எத்தர்பத்தினாலும்‌ அறியப்‌ 
படும்‌. 

ஸ்த்தித்பதநாப்யாம்‌ ச. உறி FP. BT ODT GI (]--3---0 ) 

( ஒப்பற்ற) இருப்பும்‌; உண்பதும்‌ (ஓதப்பட்டு) உளவே. 

அவர்களிலொருவன்‌ அரசங்கனியைச்‌ சுவைத்துண்கிறான்‌) 


உண்ணா ஒருவன்‌ எங்கும்‌ சிறப்பாக விளங்குறைன்‌ ' என்றபடி 
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வினைப்‌ பயனை உண்ணாத பரமாத்மாவின்‌ ஒளி வீசி விளங்கும்‌ 
தன்மையாலும்‌, ஜீவன்‌ கர்மவச்யனாய்‌ அதன பயனை உண்கை 
யாலும்‌ பரமாத்மா ஜீவனைக்காட்டிலும்‌ வேரானமை தெளிவான 
தால்‌ மோசக்ஷவணையாய்‌ ஸ்வர்காதிகளுக்கு ஆதாமமான இவண்‌ 
RU EEN ET. 

2ம்‌ பாதம்‌ 5ம்‌ அதிகாணத்திலே முண்டகம்‌ பசமாதமா 
வையே பணிகூறதென்று ஸ்தா பிக்கப்பட்டிருக்தும்‌, மாடி 
களில்‌ ஸம்பச்தம்‌, பல பிறபபு முதலான ஜீவனின்‌ அறிகுறிகளைக்‌ 
கொண்டு இக்தப்‌ பாகம்‌ முன்‌ சொன்ன பரமாத்ம TEU! 
களோடு ஒரு ப்சகரணமாய்ச்‌ சேோராதென்று LADS கேள்வியை 
இவ்வதிகரணத்தில பரிஹரித்தார்‌. (அகல அந்த 5ம்‌ அதிக 
ணத்தின்‌ மேலாக அமகேயே Qa இருக்கலாமே எனன 
வேண்டா) “மூவுலகை உடலாக உடையவன்‌! எண்று DE 
குச்‌ சொன்னபோது அடுத்தபடியாக அவ்வாறு சொல்லும்‌ 
வைச்வாநரவித்யை இடையிலே விசாரத்திற்கு இடம்‌ பெற்ற தர 
(இது வெகு ஸ்பஷ மான ஜீவலிங்கமுள்ள வாக்யமாகையால 
மூன்றும்‌ பாதத்தில்‌ இயைந்தது. (6) 


THIRD PADA. 
(7) Dyubhvadyadhkaranam 


In the third Pada as in the previous Padas 
some Vedanta Texts are discussed as to whether 
they refer to Paramatman or any other thing. 

The texts taken here are thought by the opponent 
as being more explicit in favour of his view than 
the texts examined on the 2nd Pada. It is shown that 
even the text containing characteristics of Jeeva 
or matter refer only to Paramaiman. 

DYUBHVADYAYATANAM SWASABDAT ந 


The support of heaven and Earth ete is the [eramatman’ be- 
cause words which apply to him only arc used 


The text for consideration is in mundaka, ‘In 
whom heaven, earth and the world between are 
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interwoven as wellas the mind with all the senses; 
know only this Atman. Leave off thinking of all 
other words except those relating to Atman. He is 
the bridge (Setu) to immortality” 


Question :— Whether this supporter of Heaven, 
Earth, eto, is jeeva or Paramaitman. It is jeeva, 
because he is said to be the (possesser) (supporter) 
oi manas (mind) and the senses, also later on, as 
connected with blood vessels; and again he is 
described as being born. 


Answer:—No! He is described as the uncondi- 
tioned Atman and also as the bridge to Immartality. 
These axe attributes applicable to Brahman 
only. For it is said, referring to Brahman, 
“Surrounded by blood vessels, heart hangs like a lotus 
slightly opened; therin there is subtle Akasa. The All- 
pervading Paramatman is seated there and, without 
being born, he is born as many”. As for the connection 
with blood-vessels and being born as many, these quali- 
ties are seen in Vedic passages as applicable to Para- 
matinan also. Here the word Atman means one who 
pervades all, controlling them. He is called the bridge 
because he leads to immortality. He is born and 
lives in the heart without losing his glory for the 
purpose of being meditated upou by the world. 


KTOPASRPYA VYAPADESAT CBA 732 


Also because it is said that he ia to be ] reached by the freed or 
relesed jeevas. 


It is said in the mundaka, “then having shaken 
off all his merits and sins (good and evil), the 
meditater, freed from matter, attains a close likeness 
to him". 
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"The enlightened person (Vidwan) free from all 
names and forms attains the Devine Purusha greater 
than the great,’ thus, he is said to be the ultimate 
attainment; hence this refers to Paramatman and 
not a jeeva, who according to the Sut, is the 
attainer, different from the attained object. 


NA ANUMANAM ATACHABDAT PRANABHRT CHA 3-9 


What is denoted here is not Prakrti be»ause words applicable 
to it are not found here; (similarly) /eevatman too. 


Anumana means what is inferred by logic or 
inference; that is Prakrti: The reference here is not 
to be taken to Prakrti (for want of words relating to 
it); so also in the case of jeeva 


BHEDAVYAPADESAT l]--3—4. 
Because the distiuction between Jeeva and Paramatmon is noted. 


“Deluded by Maya which is under the control of 
Paramatman the Jeeva becom es subject to pain. When 
he —7eeva realises the controller (Paramatman) as dist- 
inct object from himself through loving meditation, he 
gets freed from pains, and attains His greatness and 
glory” The above passage shows clearly that this 
Atman is distinct from Jeeva. 


PRAKARANAT CHA. 25-25 


Because of the contex talso. It begine with the passage, “Then 
the Higher knowledge. ı e , medıtatıon, by which the Akshara (Para 
Brakman)is reached. ' 


In the fifth Adhikarana of the second Pada 
Akshara mentioned in the Mundakodfamshad in the 
begining is proved to be Paramatman. Since the passage 
under consideration-here occurs in the same context 
and is a continuation of it, the Atman referred to 
here should also refer to the same Paramatman. 
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STHITI - ADANABYAM CHA. 724340. 
And because of the two, shining and Eating. 


The passage to consider here means, ‘‘ Of them, 
one eats, enjoying the taste of the fruit (Pippala); 
the other without eating shines with great and all- 
round brightness." 


The Paramatman is said to exist (in the body) 
shining brightly all-round but without eating the 
fruits of Karman; and the Jeeva being subject to 
Karman eats such fruit. Therefore, Parmatman is 
said to be other and different from Jeeva. Thus the 
person mentioned before as the abode of Heaven, and 
Earth etc., and as the Bridge to immortality is not 
any Jeeva. 


The object of this Adhikarana is to remove the 
doubt raised hy the opponent to the effect that 
though the Manndakopanishad has been demonstrated 
to refer to Paramatman in the subsection II (Adika- 
rana 5), still (the opponent argues that) as the continu- 
ity (of the discussion of the subject) is broken by a 
reference to Nadee Sambandha and having many 
births this passage under consideration cannot but 
refer to Jeeva. 


The interposition of VaiswanaradInkarana between 
Adrsyatwadhikarana and this Adhzkarana, in spite of 
these two Ad/ukaranas being started about one and the 
same! Upanishad or Vidya, is due to the fact that in 
the Va:svanara Vidyat he whole world is described as 
the body of Paramatman just as it is described in the 
Mundaka which was the subject of discussion there 
(l—2—5); that is why  Vaiswanaradhikarana got 
its place next to that Ad/ukarana. 


] 44 वेदान्तदीपः 


(S भूमा सम्प्रसादादध्युपदेशात्‌। १०३०७. 


छान्दोग्ये; यत्र नान्यत्पश्यति नान्यच्छुणोति नान्यद्विजानाति स 
भूमा” इत्यत्र भूमशळ्दनिदिर्टो, निरतिशयवेपुढ्यविश्चिष्टसुखस्वरूपः , किं 
प्रत्यगात्मा ? उत परमार्त्मेति संशयः | प्रत्यगाल्मैति पूः पक्षः | 
“तिरति शोकमात्मवित्‌”? {इति पक्रम्य , नामादिपरम्परयोत्तरोत्तरभूयस्त्वेन 
पश्चप्रतिवचनाभ्यां पवृत्तस्यात्मोपदेशस्य प्राणशब्दनिदिष्टे प्रत्यगात्मनि 
समापिदर्शनात्‌ प्रत्यगात्मन एव  भूमसंणब्दनर्मिते ad | 
राद्धान्तस्तु- यद्यपि प्रश्नमतिवचनाभ्याङ्चत्तरोत्तरभूयस्त्ववचनं प्राणे पय- 
वस्थि(सि?)तम्‌- तथापि प्राणवेदिनोऽतिवादिस्वमक्त्वा, एष लु वा अतिवदति 
यःसत्येनातिवदति’? इति तुशब्देनोपासकमेदं प्रतिपाद्य, तस्य सत्योपास- 
कस्य पूवस्मादाधिक्योपदेशात्‌ , सत्यशब्दाभिधेयं परं ब्रह्मच सूमयिशिष्ट- 
मिति | सूत्राथेस्तु---भूमगुणविशिष्टं परं spp; सम्प्रसादादध्युपदेशात्‌ | 
सम्प्रसाद: प्रत्यगात्मा, | एष संप्रसादोऽस्माच्छरीरात्‌ समुत्थाय परं 
ज्योतिरुपसम्पद्य”? | इत्याद्यपनिषत्मसिद्धे; “एष तु वा अतिवदति’? इति 
पत्यग़ात्मनोऽधिकतयोपदेशात्‌। अतिवादित्व हि स्वोपास्याधिन्रयवादिस्वम्‌ || 


धमापपत्तश्च । १-३-< 


स्वाभाविकामृतत्व-स्वहिमप्रतिष्ठितत्व-सवीत्मत्व-सर्वोत्पत्तिहेतुव्वादीनां 
भूम्नि श्रयमाणाचां धमाणां परस्मिन्नेव ब्रह्मण्युपपत्तेश्च भूमा परं ब्रह्मच dicil 


इति भूमाधिकरणम्‌ ॥२॥ 


பூமாதிகரணம்‌ 2. 


(Gp அதிகரணத்தில்‌ பரமாத்மப்ரக. ரண திலிருப்பதாலே 
வாகயக்கள்‌ பரமாத்மாவையே பணிக்கு மெனப்பட்ட து 
ஆகில்‌ வேறோர்‌ இடத்தில்‌ ஜீவப்ரகரணத்தைக்‌ கொண்டு 
ஜவனையே கொள்க எனறு வினா எழுறெதுபேலே விசாரிக்கப்‌ 
asp ap.) 
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சாந்தோகயத்திலே பூமவித்யையிலே, “யாதொன்று அனு 
பவிக்கப்படுகிறபோ a Ca “opera ps பார்ப்பது கேட்பது நண்‌ 
Sia என்பன இல்லையோ, ௮௮ “பூமா எனப்படும்‌ பெரிதா 
கும்‌” என்ற வாஃயததலே உயர்வற உயர்வுற்ற அனக்தளுபமான 
தாலே பூமா என்னப்பட்ட அ ஜீவாத்மாவா, பமமாத்மாவா என 
ஸம௫யம்‌ பிறக்கிறது. ஜீவனென்றது பூர்வபக்ஷம்‌. ஆத்மாவை 
ups ser சோகத்தைக்‌ கடக்கருன்‌? என்று தொடங்கு, நாமம்‌. 
(சோல்‌)முதலான வஸ்‌ இக்கள்‌ க்ரமமாக மேன்மேற்‌ இறக்தனவாக 
வினாவிடைகள்‌ வாயிலாக அறிவிக்கப்பட்டபிறகு அத்மோபதே 
சத்தைச்‌ செய்கிறது இந்த வித்யை. sro gst ஸகத்குமாரரை 
ஆத்மாவை யறிந்தவன்‌ சோகத்தைக்‌ கடக்கிறான்‌ என்று கேள்வி 
yoo அதனைக்‌ கூறி, (அத்மஜ்ஞானம்‌ பிறப்பிக்கவேண்டும்‌்‌ 
என்று வேண்ட, நீ யறிக தள்ள வேதாதி சொற்களே ப்ரம்மமாக 
உபாஸிக்கப்படலா மென்று உபாஸனத்தையும்‌ பலனையும்‌ அவர்‌ 
உபதேசிக்க, அதற்கும்‌ மேலானது எது என்று மேன்மேல்‌ 
STTST கேட்ட வண்ணமிருந்தரர்‌. ஹகத்குமசரரும்‌, வாக்கு, 
மனத முதலான Hoare pM ப்மம்மமாக உபாஸிப்பதை மேன்‌ 
சேலாகச்‌ சொல்லிவசக்கார்‌. கடைசியாக ப்ராணனே ப்ரம்ம 
மெனப்பட்ட த. அஅ லஜீவாத்மாவென் பன அங்குள்ள ஸக்தச்ப்‌ 
பத்தால்‌ விளங்கும்‌. அதற்கும்‌ மேலானது எது என்றவாறு 
வினவிடைகளை மேலே கண்டிலோம்‌. ஆயையால்‌ அந்த ப்ராண 
னெளப்பட்ட ஜீவாத்மாவே பூமவென்றும்‌ ஸுகமென்ற 
வாறும்‌ மேலே விவரிக்கப்படுகறதெனல்‌ வேண்டும்‌ என்றதாம்‌. 


ஸிச்சார்தமாவது-- வினாவிடை வாயிலாக மேலான வஸ்து 
வை மொழிவதென்குற முறை ப்சாணனிலே முடிவுற்றது 
உண்டை. ஆயினும்‌ ப்ராணோபாஸியை Harr Fuser in! 
முதலிற்‌ கூறி, (ஸத்யத்தைக்கொண்டு அதிவாதம்‌ பண்ணுறெவன்‌ 
யாவன்‌, அவனே அ௮திவாதியாகிறான்‌' என்று ப்ராணோயபாஸ 
கனைக்‌ காட்டிலும்‌ வேறான ஓர்‌ உபாஸகனை அவனுக்கு மேற்‌ 
பட்டவனாக விளக்கியிருப்பதால்‌ அவனால்‌ உபாஸிக்கப்படும்‌ 
ஸ்தயமென்னும்‌ வஸ்து வேறு என விளங்குவதால்‌ ஸத்ய FLY 
தத்தின்‌ யொருளாக ப்ரஸித்தமான பரப்ரமமம்‌ இங்குச்‌ சொல்‌ 
லப்படுறெதாகையால்‌ இதுவே பூமா என்பதுமாமென்றது. 


]9 


] 40 வேதாந்த தீபம்‌ 7--3--7 


இனி ஸு்தரார்த்தம்‌-- 
பூமா ஸம்ப்ரஸாதாத்‌ அத்யுபதேசாத்‌. wer ७८०० LAMTYD OS 
லெபமா& (]—-3—7) 


பூமா என்று மிகுந்த ஸ-கமாகச்‌ சொல்லப்பட்டது பரமாத்மா 
வாம்‌. ஜீவனுக்கும்‌ மேலாக அதை யுபதேசித்திருப்பதால்‌. 


ஸம்ப்ரஸாத' என்ற சொல்‌ ஜீவாத்மாவைச்‌ சொல்லுமென்‌ 
பது, ‘Qis ஸமம்ப்ரஸாதன்‌ இவ்வுடலினின்‌ று வெளிக்கிளம்பி 
பாஞ்சுடடை நெருக்க சுயரூபத்தின்‌ தோற்றமு அகரன்‌? என்ற 
வாக்யெத்திலே தெளியலாகும்‌, (ப்ரஸாகமாவது தெளிவு 
தன்கு தெளிவு பெறுபவன்‌ ஸம்ப்ரஸாதன்‌. ஸ தய 5 தைக்‌ 
கொண்டு ௮திவாதம்‌ செய்பவனென்ரால்‌ ஸக்யகைக உபாஸிப்ப 
வன்‌ என எங்கனே விளக்குமென்னில்‌---௮இவாதி என்பதற்கு; 
தான உபாஸிக்கும்‌ வஸ்துவைச்‌ ௪றக்கதாகச்‌ சொல்லுகிறவன 
என்பது பொருள்‌. “ப்ராணன்‌ என்றெ ஜீவனைக்‌ கொண்டு 
அதிவாதம்‌ செய்பவன்‌ சரியான அதிவாதியல்லன; ஸச்யத்‌ 
தைக்கொண்டு அதிவாதம்‌ செய்பவனே 2» Sars) என்றால்‌, 
சுயம்‌ என ப்ரம்மம்‌ உபாஸிக்கப்பவெஅ விளங்கும்‌. 


தர்மோபபத்தேச்ச. WGle-gTasase) guu ॥--3-8. 
தாமங்கள்‌ பொருந்துவதாலும்‌. 


இயற்கையாகவே அழிவற்றிருக்கை, தன்மேன்மைமிலேயே 
தோன்றி நிலைக்திருப்ப ௮, எல்லோருக்கும்‌ ஆத்மாவாகை, எல்லா 
வற்றையும்‌ உண்டுபண்‌ ணுகை முதலான (HONEST பூமவஸ்னு 
வுக்கு ஒகப்பட்டுள்ளன HILLS oC பொருர்துமாகையா 
அம்‌ பூமா பரமாத்மாவே. (2) 


(2) Bhoomadhikaranam 


In Chandogya itis said, “when enjoying which 
he does not see or hear anything else, nor meditate 
upon anything else, that is Bhooma, the big." Whe- 
ther the thing denoted here by the word Bhooma as 
being fhe highest bliss, is Jeeva or Paramatman ? 
The opponent says it is Jeeva for this reason—Narada, 
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troubled with Samsara and having heard that 
when one realises Atman he crosses grief, requested 
Sanatkumara to teach him Brahman. Sanathumara 
replied that Naman is Brahman. Being dissatis- 
fied, Narada asked if there was anything higher; 
Sanathumara replied, “Speech is high and it is 
Brahman., This did not satisfy Narada who put 
him further questions; step by step he asked up to 
the point when Sanatknmara said, “Prana is Brah- 
man”. At this stage further questions cease. 

The opponent now argues: Here Prana is Jeeva. 
There can be no doubt (because Prana is said to be 
the father, mother, etc.) Since no further question 
is asked, it is to be understood there is nothing 
above Prana (or Jeeva); what follows must be taken 
to refer to that Prana only. So Brahman is a Jeeva 
That as the point raised.) 


Answer— True, questions are put step by step; 
the answers stop with Prana. However, though 
Narada did not put a further question, Sanatkyu- 
mara told him, of his own accord, that Satya 
is higher than Prana. Thus, He who sees, hears or 
meditates on Prana (Jeeva) becomes Ativadin, ie., 
prides himself as meditator of a great thing. But 
he alone becomes Ativadin who becomes Afivadin by 
Satya, i. e., by contemplating on Satya. Thus Satyo- 
pasaka is meant here as higher than Prandfasaka. 
So Satya is to be understood as higher than Prana 
and the highest of all. Therefore this Satya is to be 
stated later on as Bhooma sukha (Great Biss). Hence 
Bhooman is Paramatman. 


BHOOMA SAMPRASADAT ADHYUPADESAT, l-3-7. 


Bhooms (the big thing) is Paramatman, because he is stated 
to be above (greater than) Jeeva. 


] 48 वेदान्तदीपः 


[Bhooma (Bigness) here means a big thing, this 
word being derived trom Bahu. 

The word ‘Samprasada’ in the Sootra denotes 
Jeeva as in the passage of the Upanishad, “Esha 
Samprasada: Asmat Sareerat Samtthaya Param Jyo- 
liy: upasampadya. (See Daharadhikar ana) 

DARMOPAPATTE: CHA. .-3-8: 


"Because the attributes mentioned are appropriate only in the 
case of Paramatman." 


The attributes referred to are denoted thus: 
(i) This is naturally immortal; (2). He depends on 
His own glory; He does not depend upon anything 
else; (3) He is the sou! of everything above and below; 
(4) All this is from the Afman. (8) 


ines 

(3) अक्षरमम्बरान्तधतेः | १-३-९. 

_ वाजिनां mA விளக்‌ तदक्षरं गागि ब्राह्मणा अभिवद- 
न्त्यस्थूलमनण्वहस्वमदी घेमले हि तमस्नेहमच्छायम्‌ ?”? — इत्यत्राक्षरशब्दनिर्दिष्ट 
पधानम्‌? जीवो वा,? उत परमा aa संशयः । ¦ प्रधानस्‌ , 
जीवो वा; न परमात्मा--इति पूवे: पंक्ष: | (कस्मिन्नु खल्वाकाश 
ओतश्च प्रोतश्च” | इत्युक्ते, आकाशाधारतयोंच्यमानमंक्षरं प्रधानम्‌ ; 
जीवो वा; प्रधानस्य _विकाराधारस्वात्‌ , जीवस्याचिद्वर्त्वाधारतात्‌ ; न 
परमात्मा--इति i राद्धान्तस्तु--“यदृध्व॑ग़ार्गि दिवः”? [इत्यारभ्य 
कारुत्रयवतिनः कू स्नस्य|थारतया निर्दिष्ट आकाशो 5व्याकूतमेव; न वायु- 
मान्‌ आकाशः | ततः पश्चात्‌ {“कस्मिन्नु खल्वाकाश ओतश्च प्रोतश्च’? 
'इति पृष्ट तदाधारतयोच यमानमेतदक्षर sur भवितुमहेति । ।/नापि 
जीवः, ; “एतस्य वा अक्षरस्य प॒शासने गार्गि सूर्याचन्द्रमसो இண்‌ 
तिष्ठतः” इत्यारभ्य प्रशासनात्‌ सर्वाधारत्वश्रुतेः ।{सूत्राथम्तु-*पतद्वै तदक्षरं 
यमि! इतिः, निर्दिष्टमक्षर परमात्मा,  अम्चरान्तश्व॒ते: अम्बरम्‌ — वायु- 
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मान्‌ आकाश:। अम्बरान्त:---अम्बरपारभूतस्‌ ; अम्बरकारणमिति यावत्‌ | 

कारणापत्तिरेव हि कार्यस्यान्तः | स च अम्बरान्तः अव्याकृतं प्रधानम्‌ , 
he, > ரானி e 

तस्य TI: --धारणात्‌ | अव्याक्कतस्यापि धतेस्तदक्षरं परमात्मेवेंत्यर्थ: ॥९॥ 


एवं तर्हिं जीवो भवितुमह ति; तस्य प्रधानधृत्युप vu femme 


सा च प्रशासनात्‌ | 9-3-98. 


सा च எண்டு, (“एतस्य वा अक्षरस्य प्रशासने गागि 
सूर्याचन्द्रमसौ” इति मशासनात्‌ जयते | எண ஒம்‌ शासनम्‌ 
अपतिहताज्ञा | न च्‌ चुप्रतिहताज्ञया कृत्स्नस्य चिद चिदात्मकस्य जगतो 
ஏரின்‌ उपपद्यते | अतो न जीवः ॥१०॥ 


अन्यभावव्यावृत्तेश्व | १-३-११. 


अन्यभावः--अन्यत्वस्‌। अस्यक्षरस्य परमपुरुषादन्यत्वं व्यावतेयति 
वाक्यशेषः , अदृष्ट ase” {इत्यादिना संवैरदष्टमैतदक्षरं என 
द्रष्टित्यादिग्रधानजीवासंभावनीयाथेप्रतिपादनात्‌ ॥ १ १॥ 
इति अक्षराधिकरणम्‌ ॥३॥ 


ला 


அக்ஷராதிகரணம்‌ 3 


| ஜீவனுக்கு மேலாக ஒதப்பட்டதரல்‌ பூமா ஜீவனல்லன்‌ 
எனப்பட்ட mur, ப்ரதானத்திற்கு மேலாக ஓஒதப்பட்ட தால்‌ 
அக்ரம்‌ ப்சகானமன்று எனப்படுகிறது. | 


ப்ருஹ்தாரண்யகத்திலே கார்கி என்பவள்‌ wT GB 
யரைக்‌ கேட்க மறுமொழியாக அவர்‌ உரைத்தார்‌. கார்கி! இந்த 
HBTS, பெரியதன்று, Adu ger, Ho Ger ser, நீண்ட 
தன்று சிவந்ததன்று, uMFU DDS, நிழலற்றது” crew pair gr 
இவவக்ஷ்ரமான த ப்ரக்ருதுயா, ஜீவனை, பரமாக்மாவா என்று 
ஸம்சயமுணடாகிறது. TUL  இவவகூ£்த்தில்‌ அமைக 
Sut ug GES gu! என்று காயத்திற்கு ஆதாரமாகச்‌ 
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சொல்லப்பட்டிருப்பதால்‌ எல்லா மாறுதல்களுக்கும்‌ தாச 
மாசம்‌ அதற்குக்‌ காரணமான ப்ரக்ருதியே அக்ஷ£ரமாம்‌. 
அல்லது ௮சே௧ஈ வஸ்‌்அக்களுக்கெல்லாம்‌ ஜீவன்‌ ஆதா. ரமாகை 
யால்‌ ஜீவனே ௮௯௩ரமாகுக என்றது பூர்வப௯ூஃம, 
ஸித்தாக்தம்‌--இங்கு தகசாயமென்றது பஞ்சபூதங்களிற 


icu . . . e சூ (र > 99 = 
சேர்க்க அகாயமனணு; “ஸேவாகாதிகளுக்‌ மனம்‌?! எனறு 
தொடக்க மூன்று காலங்களிலுண்டாம்‌ வஸ்‌அக்களுக்கெல்‌ 
கெல்லாம்‌ ஆதா. சமாகச்‌ சொல்லப்பட்டதால்‌ **அவவாகாயம்‌ 


எங்கு அமைக்கப்பட்டுள்ளத' என்னு அதற்கு அதாரமாகச்‌ 
சொல்லப்பட்ட அ ப்ரக்ருதியாகா அ. ஜீவனுமாகான்‌; இவவக்ஷர & 
தின்‌ அஜ்னஞையிலே சூர்ய சம்த்ரர்கள்‌ தரிக்கப்பட்டுளர்‌ எனற 
வானு SEE DUS தினால்‌ ரைவத்தையும்‌ தரிப்பது a EDR M S. 
6878 dir mir ததமாவது- 

அக்ஷாமம்பராந்தத்ருதே;, Hore LTr esna s: (]-3-9.) 

அக்ஷ்ரமென்பது இங்குப்‌ பரமாத்மா. வாயு வீசும்‌ ஆகாசத்‌ 

திற்கு-எல்லையாய்‌-- காரணமாயுள்ள ப்ரக்குதியைத்‌ தரிப்பதால்‌. 

சே. தனான ஜீவன்‌ ௮சேதகத்தைச்‌ கரிக்கலாமே யென்னில்‌ 

மறுமொழி மொழிவது மேல்‌ em-9 in — 


ஸா ச ப்ரசாஸநாத்‌. awra வூமமாவ 578 (]-3-0.) 

பரக்ருதியைத்‌ தரிப்பதேன்பது ஸங்கற்பமூலமாகவாயிற்றே. 

ப்ரசாஸகமாவது மேன்மை பொருந்திய ४४७०७७5; தடை 
படாத ஸக்கலப்பம்‌. சூர்யாதி சேதகர்களையும்‌ அசேதநல்‌ 


களையும்‌ தடையற்ற அஜ்ஞையினாலே தரிப்பதென்பன ஜீவனுக்‌ 
குக்‌ கூடுமோ2 ஆகையால்‌ அக்ஷமிங்கு ஜீவனன் ற. (9) 


அந்யபாவவ்யாவ்ருத்தேச்ச. நதா வவர தமர்‌, (3 ]]2) 
(பரமாத்மாவைக்காட்டிலும்‌) வேறானமையை விலக்கியிருப்‌ 
பதாலும்‌. 


“யாரா go பாச்ச்கப்படாமல்‌ urd di deor p a" என்று யாரா 
அம பாசகுகப்படா தமை, எல்லாவற்றையும பார்க்கை போன்ற 
Garms urim ஜீவன்‌ என்ற வஸ்துக்களைக்‌ கொள்ளலாகா 


Cae S தெளிவிக்கன்றவே. (5) 


VEDANTA DEEPA 7.3.0 5! 
(3) Akshara - Adhikaranam. 


AKSHARAM AMBARANTA DARTE: --3३--9६ 


“Akshara is Paramatman, because of its being supporter of a 
thing beyond Antariksha (ether)." 


In reply to a question by Gargee Yagtiyavalkya 
says, “Oh Garg! Brahmins say that this Akshara 
is without measurement (not big, not small, not 
short) etc. 


The question is whether the thing called Akshara 
is Moola Prakrtz or Jeeva or Paramatman. The op- 
ponent says that it is either Prakrt: or Jeeva, and not 
Paramatman. For. it is said, “What is the thing in 
which ether is woven as warp and woof ?’. From this 
ib follows that Azshara is a thing of which ether 
(Akasa) is the warp and woof. This must be Prakriz, 
as Akasa springs from that. Secondly the opponent 
says that this may refer even to Jeeva because Akshara 
which means ‘not changing’ may not apply to Prakrti 
but certainly applies to Jeeva who is changeless; and he 
is also supporter of matter (Achztana) like Akasa eto. 


Answer: It is to be noticed that Akasa is described 
here as the Supporter of all things past, present and 
future. That Akasa must be Moola Prakrh, which is 
eternal. Anything that supports Aka@sa= Moola Prakrt: 
must be other than that. Hence we conclude that 
Akshara is not Maola Prakrh. Nor is it the Jeeva. 
For, it is said, * Oh, Gargi! by the command of this 
Akshara, the Sun and the Moon etc. are supported" 


The person who by his Sankalpa supports Chétana 
and Achétana (sentient and non-sentient beings) must 
be Paramatman. 


394 वेदान्तदीपः  ]-9-0. 


SA CHA PRASASANAT. 7-9400, 


And that Ambaranta dhrti: (the support of what is beyond 
Ambara—Ether), depends on the command (of Akshara) 


The passages state—‘‘By the ,command of this 
Akshara (are supported) the sun, Moon," eto., 


Here Prasasana means Prakrshta Sasana— Com- 
mand that cannot be disobeyed.” This quality of 
supporting by one's own command all the above like 
Sun and Moon, can apply only to Brahman. So it is 
not Jeeva but Brahman. 


AANYA - BHAVA - VYAVRTTE: பநேோரகரஃ3]. 


“‘Because of the repudiation of Akshara as being other than 
Brahman ° 


In the passage, “Seer without being seen” etc., 
Akshara is described as seer without being seen. Such 
Akshara cannot be either Jeeva or matter. The 
Pradhana (matter) cannot be a seer, and Jeeva cannot 
escape being seen by Brahman. 


(2) ईक्षतिकर्म व्यपदेशात्‌ सः। १-३-१२. 


आथवणिकानां सत्यकामप्रइने, oe t त्रिमा त्रेण ओ मित्यनेनेवा- 
ஏர परं पुरुषमभिध्यायीत” (इत्यारभ्य, {स सामभिरुन्नीयते சன்டை 
स एतस्माज्जीवघनांत्‌ quen पुरिशयं पुरुषमीक्षते (इत्यत्र, धयायतीक्षतिकम- 


तया व्यपदिष्टः परः पुरुषः, किं हिरण्यगर्भः 2 उत परब्रह्मभूतः पुरुषोत्तमः 


इति संशयः | (हिरण्यगर्भ-इ ति पूर्व : पक्ष. ] पूवत्रैकमा त्र प्रणवर्मुपासीनस्य 
मनुष्यलोकप्राप्ति फलम्‌ , द्विमात्रधुपासीनस्यान्तरिक्षलोकप्राप्िश्च फॅलममिधाय > 
अनन्तरम्‌ , यः पुनरेतं त्रिमात्रेण” (इति त्रिमात्रं प्रणवमुपासीनस्य फलत्वे- 

नेच्यमानन्रझलोकखपुरुबेक्षणकर्ममूतः चतुर्भुज परत्रेति विज्ञायते; मनुष्य- 
அணிகளை விட TAVIS Fryers इति निश्चयात्‌ । 


w न. a 


வேதாந்த தீபம்‌. I53 


राद्धान्तस्तु ரா [त्‌ परे पुरिशयं पुरुषमीक्षते . इतीक्षतिकर्मतया 
निदिष्टपुरुषविषये அக ,"तमोङ्कारेणेवायनेनान्वेति विद्वान्‌ यत्तच्छान्तमजर- 
ममृतमभये परञ्च” (इति निरुपाधिकशान्तत्वाम्ृतत्वादिब्यपदेशात्‌ परमात्मै- 
वायमिति fetes | एवं परमात्मत्वे निश्चिते என்கை 
तत्स्थानमेवामिदधाती्त्म॑वगभ्यते | aerated च इलोके, (“यत्तत्‌ 
कवयो वेदयन्ते. इति (“तद्विष्णोः परमं पद सदा கெவின்‌ सूरयः, 
इत्येवमादिभिः) सूरिमिदरश्यत्ववचनं तदेव द्रढयति | 
सूत्रार्थस्तु इक्षतिकम सः-परमारमा,--ध्यायतीक्षत्योरेकविषयत्वेन 
ध्यायतिकर्मापि स एवेत्यथः--व्यपदेशात्‌ — तद्विषयतया “शान्तमजरममृत- 
मभयं परञ्च इति परमास्मघमांणां व्यपदेशात्‌ ॥ 
इति इेक्षतिकर्माधिकरणम्‌ | 


FF 309 TOT I J? 4 


(காணதககாகவன்‌ பரமாகமாவெனக்‌ கீழே கூறப்பட்டது. 
ஆகலை காரணப்படுகிறவனாக ப்ரச்நொபநிஷஜததில பணிக்கப்‌ 
பட்டவன ௮வனலலன என்ற வினா எம்‌ மேல்‌ அதிகரணம்‌. 


அகாவவேதிகளுடைய ப்ரச்கோப்கிஷத்தில ஸத்யகாம 
னுடைய வினாவுக்கு விடையாக யாவனொருவன மூன்று மாத 
திமையுடையதான இப்பணவாரததைல்‌ கொண்டு இறந்தபுரு 
ஷன தயானம்‌ செய்கிரறன? என்ன தொடங்கி, “அவன ஸாம 
மக்தரங்களாலே ப்ரம்மலோகம்‌ அடைவிக்கப்படுகிறான்‌. அவன்‌ 
இகத போலான வ்யஷடி ஜீவனுக்கும்‌ மேலான புரததிலுள்ள 
புருஷனைப்‌ பார்க்கிறான்‌? என்றவிடசதில தயானம்‌ தர்சனம்‌ 
இசண்டுககும கோசரமாகக்‌ கூறப்பட்ட றந்த புருஷன 
ஹிரண்யகர்பமெனப்படும பிரம னா, பரப்ரம்மமெனப்படும்‌ 
புருவோத்தபணாு என்றது ஸம்சயம்‌. பிீரமனென்றது பூர்வ 
பம்‌. முதல்‌ ஒற்றை மாத்திரையாக Tera gen कळे கொண்டு 
உபாஸிக்கின்றவனுக்கு மனிகவுலகத்சைப்‌ பெறுவதைப்‌ பல 
ஞுகைவும்‌, இரு மாத்திரையாகக்‌ கொண்டு உபாஸிக்கிறவனுக்கு 
ஆகாயவுலகனை அடைவதைப்‌ பலனணாகவும பகர்ந்த, உடனே 


20 
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(யாவனொருவன்‌ மூன்று மாத்தியையான? என்று GC smi mig 
மூன்று மாத்தியையாக உபாஸிக்கின்றவனுக்குப்‌ UVE 
பணிக்கப்படும்‌ ப்மம்மலோகததிலுள்ள பு (f Af Sp e» tu 
தர்சனத்திற்குக்‌ கோசானான புருஷன்‌ பிரமனேயாவன எண்று 
தெளிவாகிறது. மனிதவுலகமும்‌ ஆகாயவுலகமும என்றெ 
சேர்க்கைக்கேற்ப ப்ரம்ம லோகமும அவற்றிற்கு FCB 
கனதெொரு ஜீவலோகமா யிருப்பது என்றதே பொருத்தமாகு 
மென்று அஙகனம்‌ நிச்சயிக்கப்படுமே. 

ஸித்தாத்தம்‌-—“மேலானதிற்கும்‌ மேலாகவுள்ள புருஷ 
னைப்‌ பார்க்றொன்‌ என்று பார்க்கப்படுகிறவஞகைப்‌ பணிக்கப்‌ 
பட்ட புருஷனைப்‌ பற்றிய சீலோகத்திலே *உபாஸிப்பவன LTE 
வம்‌ வாயிலாகக்‌ குற்றம்‌, கழத்தனம இறப்பு, அச்சம்‌ என்‌ மவை 
யற்ற அந்தப்‌ பரனைப்‌ பெறுகிருன்‌' என்று குற்றமின்மை, 
இறப்பின்மை முதலியன சொல்லப்பட்டிருப்பதால அவன்‌ பர 

OVD 45 I IT IT. 5 FLAN aA p 

HS S amio வயபதேசாத்‌ ००2 
௦௦௯௨ करी an? eJ, eG uum க கு: ( | | 2) 


காண்கைக்குக்‌ கோசரமாய்‌ த்யாகஈகோசரமான புருஷன்‌ 

பரமாத்மா, (அவனைச்‌ சார்ந்தவற்றைச்‌) சோல்வதால்‌. 

(முதலில்‌ தியானம்‌ பண்ணப்படுகிறதும்‌ பிறகு பார்க்கப்படு 
BDI ஒன றேயான தால பார்க்கப்படுகிறது பரமாத்மா சான்ற 
Gurg தியானம பண்ணப்படுகிறதும்‌ பரமாஜத்மாவென்‌ மஅ பலப்‌ 
படும்‌.) பரமாத்மசவைச்‌ சார்ந்த BT LDE SE OT Te COT — குற்ற 
மின்மை, கிழத்தன்மையின்மை, அழிவின்மை, அச்‌சமின்டை 
முதலியன. ஜீவவ BIR UTIR வாட என்றதற்கு GEG am 7 sb f 
மாதமா என்றே கெளியப்பெறும. இவ்வாறு பரமாத்மாவென்று 
Q sahar enr arw ப்‌. ரம்மலோகம்‌ என்ற சொல்லும்‌ அவனுடைய 
om gym eor gem 5 GU சொலவதென அறியலாகும்‌. அந்த ஸ்கானத 
தையும்‌ சொல்லும்‌ ழெடுத்த ச்லோகத்திலே, ‘wir ©) Ber oor on ME 
கவிகள்‌ காண்கின்றனரோ? என்று AgsuevOfaserrGa நோக்கப்‌ 
படுகின்றமையைச்‌ சொன்னதும, “அர்த மேலான விஷ்ணுஸ்தா 
னத்தை em teer ஸதா பார்‌ ததவண்ணமிருக்னெ றனர்‌” இக 
யாதி ப்ரமாணங்களுக்கேற்பக்‌ Ge செய்த முடிவைத்‌ திடப்‌ 
படுத்துகிறது. 
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யங்களால்‌ மூர்த்தியுற்ற ப்ரம்மாதி ஜீவனுக்கு மேலான முக்தாத்‌ 
மாவுக்கும்‌ மேலான புருஷனெனப்‌ பொருள்‌. 

(mOr EE ७७४१ என்பதற்கு முன்‌ சொல்லப்பட்ட வன 
என்றது பொருள்‌. “பரமபுருஷமலித்யாமி m? என்ற வாக்யத்திலே 
த்யானம்‌ செய்யப்படுகிறவனாகச்‌ சொல்லப்பட்டவன்‌ என்றபடி. 
இதனால்‌ கயானம்‌ ஒருவனுக்கு, காண்பது மற்றொருவனை 
எண்று வைக்காமலே இருவரும்‌ ஒருவனென வைத்தே அவ 
வொருவன்‌ யார என்ன விசாகஙிக்கப்படுகிறகென்று விளக்னெ 
தாம்‌. இதற்காகவே இங்கு (०४०४१ கன்னு மிகவாகக்‌ கூறின து. 
தீயாயதிகாம எண்ணாமே Fae SST என்றது 649690 १०००० 
என்ற மூன அதிகரணத்தோடு ema தியை யறிவிக்கவே யன்றி, 
gum ui fb aT Lom smear gi வேறென்ற க (BS abr ov oar Co) m ear & . ) (2) 


(4) HekshatiKarmadhikaranam. 
EEKSHATIKARMA VYAPADESAT SA: 7259-79 


That which is. the subject of the act Of being seen is He Para 
motman because His qualities are mantioned. 


[ Note—-Sa@: is used in this Sootra; but it is not 
found in the others. However this word is always 
understood to be included in all adhikaranas here, 
Sa: in all cases means Paramatman. The object of 
special mention of Sa: in this Ad/ukarana may be 
to denote that the person seer and the person contem- 
pleted on are the same. So the meaning of the sootra 
is—such a person both seen and contemplated on 
Paramatman.) है 


In the Prasndpanishad in answer to the question 
of Satyakama Rshi Pippalada says, “He who medita- 
tes on Parama Purusha by means of Pranava (Avm) in 
three matras (as distinguished from one or two matras 
mentioned earlier) is led up to Brahmaloka by Sama- 
mantras; there he sees Purusha (as being higher than 
the high Jeeva residing in the celestial city. 
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The doubt is raised as to whether the person indi- 
cated as the object of maditation and of seeing is 
Hiranya Garbha i, e. the fourfaced Brahman or Para- 
mapurusha 


The opponent says—He is Hiranyagarbha, for in 
the earlier passage it is said that one who meditates 
on Pranava in one matra attains (advantages in) the 
loka of the mortal, Le. this E arth; 
one who meditates on Pranava in two Matras 
attains Antariksha-Loka, the world of Ether; and the 
one with three Matras attains Brahma-Loka. This 
Brahma-Loka, being in juxta-position with Earth and 
Ether, must be a Loka similar. i. e., a world beyond 
and near Antarsksha- and world of some Jeeva like 
others; and the person who is seen there must be a Jeeva. 
If it is asked how the words, ‘Jeevaghanat Parat 
Param” will apply to Hiranya Garbha, the opponent 
refers in answer to the fact that the four-faced 
Brahma is higher than the embodied Jeeva whom he 
creates and who are higher than the material things. 


Answer: Ihe person said to be the object of being 
seen in that world is, later on, said to possess qualities 
such as, being (Santa) free from all defects or sins, 
(Amrita) deathless, (Ajara) not growing old, (Abhaya) 
with no fear, and (Para) a high. All these qualities 
pertain to Paramatman. Hence the Loka which is 
the abode of that Purusha mustbe the Paramapada, 
Highest Heaven. Besides, this Heaven is described 
here to be enjoyed by  Kavis i. e., Nityasoors (the 
eternally free wise Jeevas). (2) 


(५) दहर उत्तरेभ्यः । १-३-१३, 


छान्दोग्ये + अथ यदिदमस्मिन्‌ ब्रह्मपुरे दहरं पुण्डरीकं Aen दहरो- 
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ऽस्मिन्नन्तरः आकाशः, तस्मिन्‌ यदन्तस्तदन्वेष्टव्यम्‌ ஏன विजिज्ञासि- 
तव्यम्‌ ?? SAA ृदयपुण्डरीकमध्यवर्ती दहरवान्गये श्रयमाणः कि भूताकाशः? 
उत जीवः} अथ परमात्मा?-इति संशयः | प्रथम तावद्‌ भूताकाश इति 
युक्तमाश्रयितुग्निति qq: पक्षः; ஊளை भूताकाशे प्रसिद्धि- 
पाचुर्यात्‌ , आकाशान्तवर्तिनो#न्यस्थान्वेष्टव्यतामतीतेश्व | {राद्धान्तस्तु 
“किं तदत्र विद्यते, यदन्येष्टव्यम!' इति चोदिते, शाबान वा अयमाकाश: 
इत्यारभ्य, Traa, सत्यं HATTA’ ' (इत्यन्तेन दहराकाशस्य[तिमह च्वसर्वाश्रय- 
त्वाजरत्वसत्यत्वादि अभिधाय, {अस्मिन्‌ कामाः समाहिताः” इत्यौका- 
शान्तवरतिनो$न्वेष्टच्याः कामा; इति प्रतिपाद्य, “कोऽयं दहराका- 
शशब्दनिदिष्ट: के तदाश्रयाः BATA इत्यपेक्षायाम्‌ , (“एष आात्माऽ- 
पहतपाप्मा” (ईत्यारभ्य, | “सत्यसङ्कल्पः”? { इत्यन्तेन आकाशशाब्द निर्दिष्ट 
आत्मा, कामार्श्यापहतपाप्मत्वादयः तङ्विशेषणमूता . इति पतिपादयत्‌ 
वाक्यर्मपहतपाप्मल्वादि विशिष्टपरमात्मानमाह | उपक्रमे चान्बेष्टन्यतया प्रति- 
जात आकाशः अ एतद्व्रिषणभूताः अपहतपाप्मत्वादयः कामा इति 
वाक्यं ज्ञापयत्‌ , (“अथ य इहात्मानमनुविद्य त्रजन्त्येतांञ्च सत्यान्‌ कामान्‌ , 
तेशां सर्वेषु लोकेषु कामचारो भवति” इत्युपसंहरति | अतोऽयं 
दहराकाशो|ऽपहतपाप्मत्वा दि विशिष्ट: परमात्मेति निश्चीयते, न भूताकाशा- 
दिहिति । 


एवं என்னோ वाक़्ये [अथ ஏ एष संघसादोऽस्माच्छरीरात्‌ समुत्थाय? 
इति प्रस्यगात्मप्रतीतेः, तस्य चोतरत्र पजापतिवाक्येईपहतपाम्मत्वादिगुण- 
कत्वावगमात्‌ , प्रत्यगात्मेव दहराकाशःइति पूवेपक्षी मन्यते । राद्ध (राद्धान्ती g— 
प्रत्यगात्मा कमपरवशतया जागरितस्वप्नसुषुप्त्याद्यवस्थामिः तिरोहितापहत- 
पाप्मत्वादिकः परमात्मानमुपसंपन्नः तत्मसादादाविभूतगुणकः प्रजापति- 
वाक्ये प्रतिपादितः । दहराकाशस््खरतिरोहितनिरूपाधिकापहतपाप्मत्वादि- 
क: प्रत्यगात्मन्यसंभावनीयजग द्विवरणसमस्तचिद चिठ्ठस्तु नियमनाद्यनन्तगुणक: 
प्रतिपन्नः इति af प्रत्यगात्मा दहराकाशः, अपितु परमात्मैवेंति मन्यते | 
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सूत्राथस्तु---दहराकाश: परं ब्रह्म, उत्तरेभ्यः -- उत्तरवाक्यगतेभ्यः 
अपहतपाप्मत्वादिपरमात्मासाधारणधर्मेम्यो हेतुभ्यः ॥ 2 ३॥ 
+ £e. e €. 

गतिणव्दाम्यां तथा हि 28 [SEM । 

अस्मिन्‌ दहराकाशे सर्वासां प्रजानाम॑जानतीनामेहरहर्यीगतिः श्रयते; 
यश्च दहराकाशावमरारूपेतच्छन्दसमानाधिकरणतया प्रयुक्तो என்கன: , 
ताभ्यां दहराकाशः qi வினாவ ते, ட்ப! हिरण्यनिधि निहित- 
मक्षेत्रज्ञा उपर्युपरि सञ्चरतो न बिन्देयु:, एवमेवेमाः सर्वाः प्रजा अहरदर्गच्छ- 
न्त्य एतं ब्रह्मलोकं न विन्दन्खनृतेन हि ager” jos तथा हिं दृष्टम <= 
तथा न्यत्र परस्मिन्‌ எண்கள்‌ गमनं vsu | mas எர सोम्येमाः 
wal: प्रजा; सति संपद्य न विदुः स E संपल्यामहे aa ? हति, (ˆ सत 
आगम्य न विदुः सत आगच्छामह इति, तथा ब्रह्मोकशब्दश्थ परम्मिन्‌ 
ब्रह्मण्येव दृष्ट:---/ एप என்க; सम्राडिति होवाच’ इति । लिङ्गञ्च | मा 
भूळ॑न्यत्र दशनम्‌ , अस्मिन्‌ प्रकरणे सर्वासां परजानां AUIE CESIGI 
ब्रह्मलोकशब्दश्व दहराकाशस्य परमात्मत्वे TG लिङ्गम्‌ । च शब्दोऽवधारणे | 
एतदेव पर्याप्तमित्यथः ॥ १ ४॥ 


€. 
JAA महिम्नो पस्यास्मिन्नुपलब्घेः १ ३ १५ 
अस्य ஏனா परमात्मनो महिम्नः, अस्मिन्‌ दहराकाशे 
उपलब्धेर॑य परमात्मा । धतिः---जगक्विध रणे परमात्मनो महिमेत्यन्यत्राव- 
गम्यते, (“aq सर्वेश्वर एष भूताधिपतिरेष - भूतपालः (एष सेतुर्विरण 
एषां लोकानामसभेदाय” (इति । सा चास्मिन्‌ दहराकाशे उपलभ्यते, 
(अथ य आत्मा स எரர்‌ लोकानामसंभेदाय” इति ॥१५॥ 


~ 
MASA | १-३-१६. 

““को झेवान्यात्‌ कः प्राण्यात्‌ , यदेष आकाश आनन्दो न स्यात्‌ ,” 
“: सर्वाणि हवा इमानि मूतान्याकाशादेव समुत्पद्यन्ते”? इत्यादिष्वाकाश- 
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எண परस्मिन्‌ ब्रह्मणि प्रसिद्धेः | आकाशशब्द एवं परमात्मधमविशे- 
षितो भूताकाशशङ्कां निवतेयतीत्यर्थ: ॥१६॥ 


M~ कै 
दतरपरामशाँत्‌ स डात चेन्नासंभवात ' 
परमात्मन इतर: = जीवः; “अथ य एष संप्सादोऽस्माच्छरी- 
रात्‌ समुत्थाय! इति जीवस्य परामर्शात्‌ स एवं दहराकाशःइति चेत्‌-- 
तन्न; पूर्वोक्तानां गुणानां तस्मिन्न॑सम्भवात्‌ ॥ १७॥ 


A m~ 
उत्तराचेदाविभूतस्वरूपस्तु । १-३-१८. 

उत्तरात--प्रजापतिवचनात्‌ अपहतपाप्मत्वादिगुणको जीवो$व- 
गम्यत इति चेत्‌-तन्न, जागरिताद्यवस्थासिरनादिकारमप्रवृत्ताभिः पुण्य- 
पापरूपकर्ममूलामिः तिरोहितगुणकः परन्र्ोपासनजनिततदुपसंपत्त्या 
आविर्मूतस्वरूपो/ऽसौ जीव: तत्र प्रजापतिवाक्येडपहतपा प्मत्वादिगुणक: 
कीर्तितः | दहराकाशस॑वतिरो हितस्वरूपोऽपहतपाप्मत्वादिगुणक எண 
दहराकारे न जीवशङ्का ॥ १ ८॥ 

दहरवाक्ये जीवपरामर्श: किमर्थमिति चेत्‌--तत्राह-- 


© © 
अन्याथश्च परामशः | 9-3-99 
“अस्मात्‌ शरीरात्समुत्थाय परं ज्योतिरुपसम्पद्य स्वेन रूपेणाभिनि- 
निष्पद्यते’? | इति परज्योतिः म्वरूपदहराकाशोपसम्पत््याउस्य जीवस्योनृत, 
तिरो हितस्वरूपस्य स्वरूपाविभावो भवतीति दहराकाशस्य जगद्विघरणाढि- 
वत्‌ जीवस्वरूपाविर्भावापादनरूपसंपद्विरोषप्रतिपादनार्थो जीवपरामश; ॥१९॥ 


ANN ~ 
अल्पश्चतारात चत्‌ dehy । १३-२०. 
““दुहरोऽऽस्मिन्‌ ” (इलल्पपरिमाणश्रुतिरासओ्ओपमितस्थ जीवस्यैवोप- 
पद्यते; न तु सर्वस्मात्‌ ज्यायसो ब्रह्मण :-इति चेत्‌---तित्र यदुत्तरं 
वक्तव्यम्‌ , तत्‌ पूर्व मेवो्तस्‌-+-*“निचाय्यत्वात्‌ ” इत्यनेन IIR oll 
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अनकृतेस्तस्य च। 3-209. 


अनुकृति:--अनुकार: ; तस्य परमात्मनो5नुकाराद्धि जीवस्यांवि- 
भूतस्वरूपस्यापहतपाष्मत्वादिगुणकत्वम्‌। என்னத்‌: जीवार्वनुकार्य; पर- 
என்‌ दहराकाशो/ऽर्थान्तरभूत एव । तदनुकारश्च तत्साम्यापत्तिः 
श्रयते, (“यदा ச: पश्यते रुक्मवर्णं कर्तारमीशं पुरुषं ब्रह्मयोनिम्‌ | 
|तदा विद्वान्‌ पुण्यपापे विधूय निरञ्जन; परमं साम्यमुपेति ” [इर्‌ इति ॥२ १॥ 


अपि स्मर्यंते। १-३०२२. 


स्मर्यते च तदपासनात्न तत्साम्यापत्तिरूपानुक्ृतिलीवस्य, e ‘Ze ज्ञान- 
ல मम साधम्येमागता: || ன்ஸ்‌ नोपजायन्ते प्रलये न व्यथन्ति च? 
इति ॥२२॥ 


इति दहराधिकरणम्‌ tll 


கஹராதிகரணம்‌ D- 


(கம்‌ புரிசயனான புருஷன்‌ பரமாதமாமெனப்பட்ட அ. 
இங்கு Hoary கூடாது என்ற வினா எம இங்குமங்கனே 
எனப்படுகிற து. ) 


சாக்தோக்யத்தலே, பரப்ரம்மத்தின பட்டணமான இவ்‌ 
வுடலில தாமரைப்பூப்‌ போன்றது யாதொரு சிறிய இலலம்‌, ௮௪ 
னுள்ளிருக்குமது சிறிய ஆகாயம்‌ (தஹராகாகசம) அதனுள்‌ 
ளிருப்பது யான, AS யாராயவேண்டும்‌; அதை உபாஸிக்க 
வேண்டும்‌? என்கிற வாக்யததினால தூரமரை போன்ற emm sug 
இற்குள்‌ சிறிய ஆகாயமாக (உஹறராகாசமாக) ஓதப்பட்டது 
பஞசபூதங்களிலொன்றான அகாயமா, அல்லத Rae. அன்றி, 
பாமாதமாவா என ஸமச்யமாம்‌. பூசாகாசடுமன்பது (ol Lir (I5 (5 த 
மென்று முதநபக்ஷமாம, “ETF? என்ற சொல பூகாகாசததஇ 
DIGI நன்கு வழஙககப்பட்டிருக்கெஅு. ஆசாசத்தினுள்ளிருக்‌ 
கும்‌ வேறொன்றை உபாஸிக்கும்படி உபதேடத்திருப்பதாலும 


அவவாராும்‌. 
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இங்கு ஸிச்தாந்கமாவது--௮காசத்தினுள்‌ உபாஸிசக்சப்பட 
வேண்டியதகென்பது யாதென்று மேலே கேள்வியைக்‌ ior Cri 
நாம்‌ கண்டுவரும்‌ இவவாகாயம்‌ (பூதாகாசம்‌) எவ்வளவு 
பெரிதோ; அவவளவு பெரிதாம்‌ அர்த ஹ்ருதயததினுள்ளிருக்‌ 
கும்‌ ஆகாயமும்‌ என்று தொடங்க, (இது அழிவற்ற ப்ரம்மம்‌; 
எல்லாம்‌ வாழும்‌ ஈகரமாகும்‌? என்ற வரையிலாக அச்‌ சிறிய 
அகாசத்தையே மிகப்‌ பெரிதாயிருக்கை, எல்லாவற்றிற்கும்‌ 
ஆதாரமாகை, அழியாமை முதலான குணங்களையுடையதாகக்‌ 
கூறி; “அதனுள்‌ காமங்கள்‌ வைக்கப்பட்டிருக்கின்றன” என்று 
அவ்வாகாயத்தினுள்‌ உபாஸிக்கப்படுவன காமங்களென்று 
விரித்து சஹராகாசமாவஅ பாது? அதனுள்ளிருக்கும்‌ கா மங்கள்‌ 
யாவை என மீண்டும்‌ கேள்வியுனு மென்ற இத ஆத்மா; வினை 
யற்றது; கிழகத்கனமில்லாக.த; அழிவறறது; துயசமற்றது? 
LIEF! காகமற்றதுு; அழிவற்ற சகாமவ்களையுடையது, தடைப்படாத 
ஸங்கற்பமுடையது” என்ற வாக்யத்கைக்‌ கொண்டு, “AMIN 
காசமாவது ஆத்மா, அதனிடமுன்ளன வினையற்றமை (அபஹத 
பாப்மதிவம்‌) முதலான குணங்களே காமங்கள்‌, (விரும்பத்‌ 
தகும்‌ குணங்கள்‌) என வீளக்கி, இவவளவால்‌ BLF சொன்ன 
குணக்கள்‌ கூடிய பரமாத்மாவே உபதேசத்தின்‌ தொடக்கத்தில்‌ 
ஆராயப்படவேண்டியதாக அறுதியிடப்பட்ட அகாசமாகிய 
ஆத்மாவென்ற௮ும்‌ அதன்‌ விசேஷணமான அந்தக்‌ குணங்களே 
காமங்களென்றம்‌ தெரிவித்துக்கொண்டே, ‘Ur இங்கு 
இவ்வா த்மாவையும்‌ இந்த அழிவற்ற காமங்க(ளாம்‌ குணங்க 
ளையும்‌ உபாஸனை செய்து செல்லுகின்றாமசோ, அவர்களுக்கு 
எல்லா லோகங்களிலும்‌ இஷ்டப்படி ஸஞ்சாரமுூண்டு'என வாக்‌ 
யம்‌ முடிவுபெறுதிறத. அகையால இரக தஹ்ராகாசம்‌ இக்‌ 
குணங்களுள்ளஅ பரமாத்மாவே யன்றி பூதாகாசம்‌ போன்ற 


கன்று என்று கெளியலா தூம்‌. 


அகில்‌ ( கஹராகாசத்தை பூதாகாசம்‌ போன்றதொன்றாகச்‌ 
சொன்னதாலும, மேலுள்ள வாக்கியதிை தைக்கொண்டும்‌ பூதா 
காசத்தினும்‌ வேறாக்கிக்கொள்ளவேண்டுமாதில்‌), (யா வனொரு 
ஸம்ப்ரஸாதன்‌ இவ்வுடலினின்‌ அ வெளிக்ளெம்பி பசஞ்சுடரை 
யடைந்து சுயரூபம்‌ தோன்ற s impen, இவனே ஆத்மா? என்ற 
வாக்யத்தினால்‌ இவன்‌ ஜீவாக்மாவென்று விளங்காநிற்றெது; 
2] 
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ஜீவாதமாவுக்கும்‌ HES வினையற்றமை முதலான குணங்கள்‌ 
இருப்பது மேலுள்ள ப்ரஜாபதி வாக்யத்தனால அறியப்படும 
என மீண்டும பூர்வபக்ஷி Be HE (NPE. (இது பதனேழாம 
ND I 5 oof 60 அ விளங்கும்‌) ஸிததாக்கு சொலவகாவ த 
ஜீவாத்மாவானவன்‌ வினைக்குட்பட்டிருப்பதாலே விழிப்பு 
சொப்பனம்‌ உறக்கம்‌ முதலான தனசைகளனாலே அபறதபாப்ம 
தவாதிகுணங்கள்‌ மறைவுற, பிறகு பமமாதமாவை யடைந்து 
அவனத அதுக்ரஹத்தாலே அக்குணஙகள்‌ அவிர்ப்பவிகக 
விளங்குகறவன்‌ மேலே ப்ரஜாபதிவாக்யத்தலே சொலலப்படு 
இரான்‌. தஹராகாசமான ஆதமாவேோ உடலிலிருக்கும்போதே 
அவ்வாறு மறைக்கப்படாக இயற்கையான அக்‌ (sex eo BT om 
முடையவன்‌. ஜீவாத்மாவினிடம்‌ எப்பொழுதும்‌ நினைக்கலா 
STE உலகனைத்‌ தரிப்பது, சேதநாசேதன் களை யெல்லாம்‌ 
கிபமிப்பனு முதலான அளவற்ற குணங்களை முடையனாக 
இங்கே அறியப்பட்டிரகுக்கறானை கால சுஹராகாசம ஜீனா 


eT SU, பரமாத்மாவேயாம்‌ என்றவாறு. 


6०" FTES ah யொருனாவத-— 


samy உத்தரேப்ய: உ ஹ்‌ உ d oU eot ($--3--)3) 
தஹராகாசம்‌ பரமாத்மாவே மேல்‌ சொல்லப்பட்ட அம்சங்‌ 


களால்‌ அபஹதபாப்மத்வம்‌ முதலியன மேலே மொழியப்பெற்‌ 
றன வே. 


கதிசப்தாப்யாம்‌ ததா ஹி த்ருஷ்டம்‌ லிங்கம்‌ F 
ம_திபஎபாஊஜா(; தமா ஹரி 279; Towo g (]---53-75) 


கதியாலும்‌ சொல்லாலும்‌ தஹராகாசம்‌ பரமாத்மாவேயாம்‌; 
அங்ஙனமே வேறிடத்தில்‌ காண்பதால்‌. (காண்பது எதற்கு?) 
இதே போதுமான குறிப்பாம்‌: 
இகத தஹராகாசத்தினிடம்‌ Greer ப்ரஜைகளும்‌ இகனை 
யறியாமே தனககதோறும போய்வருவது ஓதப்படுகிறது. இது 
என்று S ADIT ETEF E B CUBS இதனையே ப்ரமமலோக 
மெொன்றைது. ஆகையால இது ப்ரம்ம்மேயாம்‌. அவ வாக்யமா 
வது--- “Gur Dijon gute இடத்தின்‌ தன்‌ மையறியாதார்‌ மேலே 
கடக தவண்ணமிருக்‌ அம்‌ யாதொருபடி. AMR er Moot, அவ்வாறே 
இபாஜைகள்‌ எலலோரும்‌ நிச்சலும்‌ சென்றாகின்றே இந்த 
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ட்‌. ரம்மலோகதீைப்‌ பெற்றிலர்‌, (அழிவும்‌) வினையினால்‌ வேறு 
புறம்‌ கொண்டுபோகப்பட்டுள்ளனமே?' என்றதாம்‌. இங்குப்‌ பர 
மாதமாவைச்‌ சொல்லும்‌ சொல்‌ லரம்‌ ப்ரம்மலோகமென்பது, 
அங்கனம்‌ வேறிடத்திலும்‌ (ஸத்வித்ையையிலே) ‘Dimer Gis இப்‌ 
ப்ரஜைகளெல்லாம்‌ ஸத்‌ என்ற ப்ரம்மத்தனை யடைக்அ, அதனை 
அடைக்தகாக அறிகிரால்லர்‌? எனப்படுகிறது. அங்கனமே 
ப்ரம்மலோகசப்தமும்‌ பரப்பம்மத்தினிடமே Cis Gui mir பட்‌ 


(p - (S 44 [2 > 50 s a 
ள்ளது, (८ ஜுகமஹாராஜனே ! இதுவே ப்ரம்மலோகம்‌ என்று 


எணித்கார்‌ ” என்றவிடத்திலே. வேறிடச்தில்காண்பனகூட 
வேண்டா. ப்‌. ரனஐகன்‌ எல்லாம்‌ ப்ரதிதினம்‌ அடையுபிடம்‌ 


வேறெதுவாகும்‌? ப்சம்ீமலோக FLI கமும்‌ GT 65) 45 «F சொல்லும்‌? 
(லோகமாவது கண்டனுபவிக்கவேண்டிய amg. ப்ரம்மலோ 
கம்‌ அதுவே. வேறெந்த லோகம்‌ தினந்தோறும்‌ அடையக்‌ 
கூடியதுமாம்‌? 

க்ருதேச்ச மஹிம்நோஃஸ்யாஸ்ம௩ உபலப்தே:. 


a 
WIA FUU gahe ர ஹதா வலில உவனாலெெச (]—3—]5) 


பரமாத்மாவைச்‌ சார்க்ததான (உலகங்களைத்‌) தரிப்பதேன்‌ 
னும்‌ மஹிமையைத்‌ தஹராகாசத்திற்‌ காண்பதாலும்‌. 


சருதியாவது உலனெத்‌ தரிப்பது. இது பரமாத்மாவின்‌ 
மோன்மையென்பது. “(இவனே oT SF TT, இவனே ப் ராணி 
கரரககு ஸ்வாமியானவணன்‌, இவனே ப்ராணிகளைக்‌ காப்பவன்‌ 
இவ்வலகக்கள்‌ ஓஒன்றோோடொன்௮ மோதாதவாறு தீரிப்பவனாய்‌ 
ஸேதஅ போல்‌ கரையாயிருப்பவன இவனே (CES brO ESBE 
saha ஒவவொன்றின்‌ ஸ்வபாவம்‌ மறொன்றுக்காகாதபடித 
கடுத்திருப்பவனானதால்‌ ஸேதுவாநெவன இவனே) என்றது 
போன்றவிடங்களில்‌ அறியலாகும்‌. இதுவே இங்கு தஹ்ரா 
காசத்தலே, “ யாவன்‌ YEL” என்னப்பட்டவன்‌, அவனே 
உலகங்களைக்‌ கலக்கு கொள்ளாதவாண தரிப்பவனாய்‌ அணையா 
இருன்‌?' என்று இவ்வாறே கூறப்பட்டுள்ளது. (75) 


E 
வேதப்ரஸித்‌ தியினாலும்‌. 


ப்ரஸித்தேச்ச.  &j«UG Suo (l—3—I6) 


துநந்தமயமான இந்த ஆகாசம்‌ இல்லையாகில்‌ எவன்தான்‌ 
இம்மையிலோ மறுமையிலோ TLDS விளக்கக்கூடும்‌?” “Qos 
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ப்ராணிகளெல்லாம்‌ Bj er mer s தினின்‌ றே உண்டாகின்றன” என்‌ 
ரூற்போன்றவிடங்களில்‌ ஆகாச என்ற சொல்‌ பரப்ரம்மத்து 
னிடம்‌ ப்ரஸிக்தமாகவேயுளஅது. ஆகா௫ FUG பமமாதமாவின்‌ 
தர்மங்களைச்‌ சொல்லும்‌ சொற்களோடு சேர்த்‌ திருப்பதால்‌ பூதா 
காசமிதுவாமென்ற வினாவை விலக்குமென் க. (] 6) 


இனி. தஹராகாசம்‌ SE) மென்ற வினாவை யெடுத்துக்‌ 
கழிப்பதாம்‌. 


இதரபராமர்சாத்‌ ஸ இதி சேக்௩ அஸம்பவாத்‌. 
D த வ௱ ரதபா வ छ. தி i gbremosoan d (] -3--37) 


ஜீவனை யெடுத்திருப்பதால்‌ அவனே என்னவேண்டா? 
போருந்தாமையால்‌. 


«urere» ஜீவனிவன்‌ இவ்வடலினின்‌ ௮ வெளிப்பட்‌ 
டெழுக்து' என்றெ வாஃயத்‌ திலே ஜீவனை (ஜீவனாக இவனை ) கூறி 
யிருப்பதால்‌ தஹராகாசம்‌ ஜீவனே என்னில-—அங்ஐன மலல. 
மூன்‌ சொன்ன குணங்கள்‌ ஜீவனுக்குச்‌ சேரவே. (l7) 


உத்தராச்சேத்‌ ஆவிர்பூதஸ்வருபஸ்து (l——3—-]8) 


- சூ E) 
உ करण a R வி 4-6 தைம Dagu, 


மேல்‌ வாக்யத்தினால்‌ (சேரும்‌ ) என்னில்‌, சுயரூபம்‌ தோன்றிய 
பிறகான நிலைமையுடையனாவான்‌ (அவன்‌.) 


மேலுள்ள ப்ரஜாபதி வாக்யத்திலிருக் ஜீவனும்‌ அபஹத 
பாப்மதீவம, குற்றமற்றிருக்கக முதலான குணங்களுடையனாக 
அறியப்படுகரானென்னில்‌, ஆகிலும்‌ உஹராகாசம்‌ அவனென்ப 
தில்லை. அநாதிகாலமாய்‌ வக்கவண்ணமிருக்கும்‌., விழிப்பு சொய்‌ 
பனம்‌, உறக்கம்‌ முதலான நல்வினை தீவினை மூலமான தசை 
களாலே குணங்கள்‌ மறைக்கப்பட, பரட்.ஏம்மதகீதின்‌ உபாஸகதத்தி 
னால்‌ அவனைப்‌ பெற்று அதன்மூலம்‌ தன்‌ நிலைமைக்குத்‌ தோற்றம்‌ 
பெற்ற ஜீவன்‌ அங்கு ப்ரஜாபதிவாஃயத்திலே, குற்றமற்றடை 
முதலிய அக்‌ குணங்களுடையனாகல்‌ கூறப்பட்டுளான்‌. gar 
காசமோவென்னில்‌ என்றும்‌ சயரூபத்திற்கு மறைவு நேராமல்‌ 
நித்ய ப்ரகாசங்களான அக்குணங்கள்‌ உடையவன, (இது 
உடலிலிருக்கும்போது இக்சகையவனாகக்‌ கூறப்பட்டதால்‌ 
விளங்கும்‌.) ஆகையாலே இவனை ஜீவனெணன்று கினைக்கலாகாது. 


வேதாந்த தீபம்‌ 365 
அந்யார்த்தச்ச பராமர்ச:. அ mpras-UD  esmueus-s (|—3— i9) 
ஜீவனின்‌ ப்ரஸ்தாவம்‌ வேறு காரணம்‌ பற்றியதாம்‌. 


'இவ்வடலினின்௮ கிளம்பிப்‌ பரஞ்சுடரை யணுகஇத்‌ தனது 
உருவேற்றொன்‌? என்றது பாசூசுடரான தஹராகாசத்தை 
கெருங்கெதகாலே இக்க ஜீவனுக்கு முன்வினையால்‌ மைந்த 
உருவனாயிருக்தவனுக்கு, சுயரூபம்‌ வருகிறதென்று, e eO 
தீரிப்பஅ முதலான e» au Lir ev ஜீவனுக்கு அவனுருவைத்‌ தோன்று 
விப்பஅம்‌ ஒன்றெனச்‌ சஹராகாசத்தின்‌ மஹிமையை யறிவிப்ப 
குற்காகவாம்‌,. (] 9) 


அல்பச்ருதேரிதி சேத்‌ ததுக்தம்‌. eG ug-GsUld சி क$ 7H. 


சிறிய அளவு ஒதப்பட்டதாலேன்னில்‌ அது முன்னமே கூறப்‌ 
பட்டதே. 


ஹ்ருதயத்தில்‌ சிறியவனாய்‌ உஹானெனப்படுறெதால QF 
சிறிய அளவு செருப்பாணிமுனை யத்தளையான இவனுக்குப்‌ 
பொரும்‌ அமல்லதஅு எல்லாவற்றினும்‌ பெரிதான Ir bw gs GSS OT 
றென்னில்‌, இது விஷயத்தில்‌ என்ன மதறுமாற்றமளிக்கவேண்‌ 
டுமோ, அ௮ முன்னமே, *உபாஸிக்கவேண்டியதால்‌” []-2-7 | 
என்றகாலே மொழியப்பெற்றனு. (20) 


அநுக்ருதேஸ்தஸ்ய s. ABRA SRy அ (]—J—2]) 
அவனைப்போனறிருக்கையாலும்‌. 


அதுகர் தியாவ ADET ஒப்புமை. ஜீவன்‌ பரமாத்மா 
அக்கு ஒப்பாகிறகால்‌ ௬யரூபம்‌ பெற்றுக்‌ சூற்றமற்றமை முதலிய 
குணங்களை யடைகிரறுன்‌. ஆகையால்‌ ஒப்பாகிவரும்‌ ஜீவனை & 
காட்டிலும்‌, யாரோடு ஒப்போ அக்த பரப்ரம்ம தஹராராசம்‌ 
வேறே,  ஒப்புமையாம்‌ அ௮தநுகாரமே, “ஏப்போன பார்க்கும்‌ 
சக்தியுள்ள ஜீவன்‌, பொன்‌ வர்ணனாய்‌ உலகனெப்‌ படைக்கின்ற 
வனாய்‌ ஆள்‌ ன்றவனாய்‌ ப்மக்ருதிக்குக்‌ காரணமுமான புருஷனைப்‌ 
பார்க்ிறானோ, அப்போஅ ௮வ்வறிவாளி புண்யபாபங்களை உதறி 
ப்ரக்ருதிலம்பற்தமுமற்னு மிக்க ஒப்புபமமையைப்‌ பெறுகிறான்‌?” 
என ஒதப்பட்ட அ. (2]) 


06 வேதாந்த தீபம்‌ 


அபி ஸ்மர்யதே. wo amigas, (-7-3--722) 
ஸ்மிருதியிலும்‌ சொல்லப்பட்ட து. 


அவனை யுபாஸனம்‌ டுசய்வதால அவனோடு ஒப்புமையைப்‌ 
பெறுவதென்றும்‌ இவ்வதகாரம்‌ ஜீவனுக்கு Sew sul BID நினைக 
கப்பட்டுள்ளது ₹“இவ்வறிவினைக்‌ கொண்டு எனன ஸாம்யததைப்‌ 
பெற்றவர்கள்‌ ஸ்ருஷ்டி காலத்தில்‌ பிறக்கிறாமலலர்‌, LT TU) தில்‌ 
(22) 


. 9 ॥ | 


அ.மிகன்றாருமல்லா'” ere Mair m. 


Daharadhikaranam. (5) 
DAHARA UTTAREBHYA 25275. 


Dahara is Brahmon as the qualities mentioned in the later 
passages pertain in it. 


In Chandogya Dahara Vidya it is said—“In a 
small house in the form of lotus situated in this city 
of Brahman (body) there is asmall (subtle) Akasa. 
What is within it is to be sought and meditated upon, 


The question is whether the Akasa is ordinary 
Atmosphere (Ether) or Jeeva or Paramatmant. 


The opponent says that Akasa means ordinarily 
Either; this is its well-known meaning. Again what 
is directed to be meditated upon is not this Akasa, but 
the thing within it (Akasa). For this reason also, 
Akasa here means the ordinary Akasa. 


Answer: The Dahara Akasa is Paramatman. 
The pasages following prove this. Toa question as 
to what the thing can be within the small Akasa 
to be sought and meditated upon, the answer given 
is that the Akasa is really not a small one, but one as 
big as atmospheric ether, meaning there by that the 
Akasa here is something different from the ordinary 
Akasa. It is also stated that this Dahara Akasa 
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supports the Heaven, the Harth, the Sun, and the 
Moon, etc. Again, the Sru£; raises the question as to 
whether the Akasa within the body should not be 
affected with debility when the body is weak in 
old age, and answers it by saying that the Dahara 
Akasa is not a dependant of the body and so it is not 
affected. Hence it is called, “Etat Satyam Brahma 
Puram =“ Brahman, this changeless abode of all.” 
(Note the word Brahma Puram must be taken as two 
words Brahma and Puram, the later being an 
adjective of Bra/fínan. This meaning is different from 
the word “Brahmafura” inthe previous passage which 
was taken to mean the body as it is the abode of 
Brahman.) So, it is to be concluded that as Dahara 
is referred to as big as atmospheric Either, as the 
supporter of All things, and as a thine not subject to 
sufferings or changes, it is Paramatinan. 


Then what is to be sought within Dakara Akasa 
is described as, “within this are grandly gathered all 
virtuous qualities’ Next, there isa summing up in 
these words, “Esha Atma Apahatapapma..... Satya- 
sankalpa: This is Atman which is free from all 
defects and sins, not aging, deathless, not afflicted 
with grief, nor with hunger, nor with thirst, possessed 
of objects of enjoyment which are eternal, and 
possessed also of unobstructable will or Desire.” This 
passage gives usa description of Dahara Akasa and 
its qualities. The Srutz goes on to say that he who 
meditates on Dahara Akasa with all its natural 
qualities above- mentioned becomes free to travel 
over all the worlds as he pleases. Thus we conclude 
that Dahara Akasa is not ordinary Ether. 

The opponent further argues that since Jeeva is 
mentioned in this Dahara Vidya as having the above 
mentioned qualities Adahatapapmatwa, i. e. freedom 
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from all defects and sins etc., Dahara Akasa should be 
Jeeva. 

Answer: True, in Prajapati Vidya these qualities 
are mentioned in connection with Jeeva; but these 
qualities are manifest in him only by the Grace of 
God when he leaves the body; and they do not come 
into light when he is still living in the body and he is 
(in the body) subject to suffering etc., waking, dreain- 
ing or sleeping. 


In the passage under consideration Dahara Akasa 
is said to possess, even when in the body, all the 
qualities above-mentioned as well, and at the same 
time, as qualities lke the support of the World and 
the control of sentient and non-senticnt things. All 
these qualities cannot be thought of in connection 
with Jeeva. 


GATISABDABHYAM TATHA HI DRSHTAM LINGAM CHA JI 3--३4 


"Dahara Akasa ıs Brahman" Because of “‘approching’’ and the 
use of the word ‘ Brahma Loka" as Such is found else where. Bach 
of these itself ıs the distinguishing characteristics. 

There is the passage, “Just as persons anawaie 
of the ground in which a treasure lies, pass over and 
do not know the treasure, all Jeevas move towards 
Dahara Akasa everyday, yet do not see it. The object 
towards which the (சே or movement takes place is 
necessarily different from that which moves. ‘Brahma- 
Loka” here means Paramatman. 


Such description of movement towards Brahman 
is found in Chandigya Sadvidya etc: “People during 
their sleep approach Sat, but do not know it; and 
they come away from it without knowing", Also 
the word Bramha Loka is used to ‘denote Brahman- 
Thus in Brahadaranyaka. “Oh ruler! this great 
Atman mentioned before is “Brahmaloka’’, 
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Besides, it is not necessary to refer to the passages; 
the matter is clear from the very words used here. 
When the passage now in question says that Dahara 
Akasa is approached by all persons, it must neces- 
sarily refer to Brahman. The word Brahmaloka is a 
compound word meaning a loka being Brahman (Karma 
dharaya—Compound) [.Loka here means what is enjoy- 
ed], and not loka of Brahman. This may be compared 
with the word Prahmapuram used earlier, “ Fiat 
satyam Brahmapuram’’, which means the body, city 
that is Brahman itself ; contrast this with the word 
Brahmapuram, “yadidam asmin Brahmapurée’’? in the 
beginning of the passage, which means body, city of 
Brahman according to the Tatpurusha Compound]. (I4) 


DHRTE: CHA MAHIMNA : ASYA ASMIN 
UPALABDHE: 7-3-76 

Because the greatness of the Paramaiman i. e the support (ef all 
things) is mentioned as existent in Dahara Akasa. 

The power of supporting the world is the special 
greatness or glory of Para Brahman as established by 
other Upanishads, ‘‘ He is the Rulerof all, the Lord of 
all beings, Protector of beings. He is the protective 
bund (Satu) to prevent the worlds coming into 
collision (i. e.) He protects every substance and its 
quality in the place where they should be kept. Simi- 
larly here also is heard, “ He is the bund and the 
supporter’ and protector of the worlds preventing 
them from confounding contact with each other." 


PRASIDDHE: CHA 7-8-70. 


Because the word Akasa is well known (in Veda to mean Para- 


matman). 


22 
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caused by his merits and sins, and who by attaining 
Him by means of meditation gains his natural or 
original status. But here Dahara Akasa is described 
as possessing these qualities ever shining (not hidden 
for any time). 

Why then is the refernce to a jeeva? Answers is— 


ANYARTHA: CHA PRAMARSA: 7-8-79. 

Because the reference is for a different purpose. 

‘The Jeeva after rising from this body attains God 
and ressumes his own status". From this it is clear 
that the passage is intended toshow the greatness and 
the power of Dahara Akasa; that jeeva is abletoobtain 
these qualities hidden from him so far, only by 
approching Him. This power is another greatness 
like jagat—vidharana—the support of the world. (।9) 


ALPASRUTE: ITI CHET TAT UKTAM. ]-2:20. 


How then is Paramatman described as small (Dahara)? This has 
been answered already. 


Opponent: jeeva may be described as small as he 
is small like the point of anawl. How can Paramatman 


be described as small while he is wbhu—greatest of 
all 2 


Answer: It has been already discussed in the lst 
adhikarana of the 2nd pada (in the 7th sootra beginning 
with “Arbhaka.” It is so said only for facilitating the 
process of meditation. (20) 


ANUKRTE: TASYA CHA 7-5-27. 


Also because jeeva resumes his qualities after attaining the 
status of likeness with Him. 


It is said, **When the meditator realises Parama- 
purusha effulgent in golden colour, the Creator and 
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the Cause of the world, he attains the status of utmost 
likeness with God after shaking off his karma aud 
freed from touch of matter”, (2]) 
API SMARY ATE: l-3-22 
The same is conveyed in tho Smrti. 


In the Geeta it is said, ‘‘ Those who have attained 
the status of likeness with me after getting the know- 
ledge, are not born (into this world) during creation, 
nor do they undergo transformation at Pralaya or the 
Floods. (22) 


(६) प्रमिताधिकरणम्‌ 


शब्दादेव Waa: १।३।२३॥ 


कठवछीष्वाम्नायते, -५अन्गष्ठमात्र; पुरुषो मध्य आत्मनि तिष्ठति | 
(ईशानो भूतभव्यस्य न ततो विजुगुप्सते ga तत' [ उत्तरत्र च, 
erga पुरुषो ज्योतिरिवाधूमक;'' तथोपरिष्टात्‌- /“अङ्गष्ठमात्र 
पुरुषोऽन्तरात्मा सदा जनानां हृदये सन्निविष्टः”? (इति । /अत्राङ्गुष्ठप्रमितोः 
जीवात्मा? उत परमात्मेति संशयः | (strae fa qd: पक्ष: ; अन्यत्र 
स्वीकृतस्पष्टजीवभावे पुरुषे अडङगुष्ठप्रमितत्वश्रते #'प्राणाधिप : सञ्चरति 
बकर्मभिः। अङ्गुष्ठमात्रो रवितुल्यरूप:'' इति । रिद्धान्तस्तु-- तत्र 
“स्वकममि:”” इति जीवभाव निश्चयवदत्रापि, ईशानो भूतभव्यस्य’? इति 
भूतमव्येशितृत्वदशेनात्‌ परमात्मेव- इति | सूत्रार्थस्तु शब्दादेव 
प्रमितः--अङगुष्ठप्रमितः परमात्मेव, “ईशानो भूतभव्यस्य? इति 
परमात्मवाचिशन्दात्‌ ॥२३॥ 


कथर्मनवच्छिन्नस्य परमात्मनो[ऽङगुष्ठममितस्व मित्याशङ्कधाह- 
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हृद्यपेक्षया तु मनुष्याधिकारत्वात्‌ १॥३॥२४ 


उपासनाथै्मुपासकहृदये वतेमानखात्‌, उपासकहृदयस्यांङगुषठ- 
मात्रत्वात्‌ तदपेक्षग्रेंदमडगुष्ठपमितत्वम्‌। मनुप्याणामेवोपासकत्वसम्मावनया 
मनुष्यान्‌ अधिकृत्य प्रबृत्तत्वाच्छा्रस्य मनुष्यहृदयापेक्षयेदमुक्तम्‌ ॥ 
स्थितं aaga समापयिष्यते ॥२४॥ 


(6) ப்ரமிதாதிகரணம்‌. 


[கீழ்ச்‌ சிறிய இடமான இதயத்தில்‌ சிறிய அளவுள்ள 
வனை ஒதப்பட்ட தஹராகாசம்‌ ப்ரம்மமெனப்‌ பட்டது. 
அவ்வாறே கட்டை விரலளவில்‌ கடோபகிஷத்தில்‌ கூறப்‌ 
பட்டவனும்‌ அவனே எனப்படுகிறது.] 


சப்தாதேவ UTI: ]-3-23 


கட்டை விரல்‌ அளவுடையவன்‌ பரமாத்மாவே, கேரா 
கச்‌ சொல்லே யிருப்பதால்‌. 


கடவல்லியில்‌ og SUG BM து-*““கட்டை விரலளவான 
புருஷூண்‌ உடலில்‌ நடுவில்‌ இருக்கிறான்‌. இருக்தனவும்‌ 
மற்றவையுமானவற்றறை நியமிக்குமவன்‌ அவ்வுடலில்‌ 
வெறுப்புப்‌ பெறுகிறானல்லன்‌ ^; மேலே, “குட்டை விர 
லளவுள்ள புருஷன்‌ புகையற்ற அனல்‌ போன்றவன்‌ ^^; 
அதன்‌ மேலும்‌, “ கட்டை விரலளவான புருஷன்‌ எப்‌ 
போதும்‌ ஜனங்களின்‌ இதயத்தில்‌ உட்‌ புகுந்தவனாய்‌ அம்‌ 
கராத்மாவாகிறான்‌”” என்றவாறு. இங்கு அங்குஷ்ட 
மாதர என்று கட்டை விரலளவாகக்‌ கூற்ப்பட்டவன்‌ 
ஜிவாத்மாவா, பரமாதமாவா என ஜயமெழும்‌. பூர்வ 
பக்ஷம்‌ ஜீவாதமா என்றதாம்‌. வேறிடத்தில்‌ ஜீவ 
னென்று ஸ்பஷ்டமாய்‌ இசையப்பட்ட புருஷனை அங்‌ 
gap Lum re sor ஓதியிருக்கின்‌ mg, “சூரியனுக்குச்‌ 
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சமமான ஒளியுடைய அங்குஷ்ட மாதரன்‌ தனது வினை 
களாலே ப்ராணன்களுக்கு எசமானனாய (ஸம்ஸார மண 
டலத்தில்‌) அலையா கிற்கிறான்‌ "^ என்றவிடததில்‌. 

அங்குத்‌ sors வினைகளாலே' என்றதாலே ஜீவ 
னென்றறுதியிடுமாறு இங்கும்‌ “இருக்குது முதலான வற்‌ 
றிற்கு ஈச்வரன்‌ என்று எல்லாவற்றிற்கும்‌ நியமிக கிறவ 
னென்ற தன்மை ஒதப்படுவதால்‌ பரமாதமா என்றது 
சிககாநதம்‌. (22) 


அளவற்ற பரமாதமாவுக்குக்‌ கட்டைவிரலள 
வானமை எங்கன ODT LIS DES விடையளிக் கருர்‌ 


ஹ்ர்த்யபேக்ஷயா து மநுஷ்யாதிகாரதவாத L-3-24. 


இதயத்திலிருப்பதால்‌ அதைப்‌ பற்றியதாம்‌ அது, 
மனிதார்களைக குறிதது ஏற்பட்டதால்‌. 


உபாஸனை செய்யப்படுவதற்காக உபாஸகரின்‌ ANH 
SUIS BD பரமாதமாவிருப்பதால்‌, உபாஸகருடைய QOH 
தயமானது கட்டைவிரலளவானதால்‌ அதைப்பற்றி 
அவனை அங்குஷ்டமாதாரனென்றதாம்‌. மனிதர்களே 
உபாஸிக்கத திறமை யுடையரென்பனதை வைத்து FIs 
ரம்‌ மனிதர்களைப்‌ பற்ற] ஏற்பட்டதாகையால்‌ மனிகரின்‌ 
இதயததின்‌ அளவைக்‌ கொண்டு இவ்வாறு கூறப்‌ 
பட்டது. (24) 


BES அதிகரணமிங்கு இத்துடன்‌ முடிவுறவில்லை. 
[40, 4] wOsrastra கொண்டு முடிவுறும்‌. இடையில்‌ 
24ம்‌ 60:65) #/ & क्रो गा மேல்‌ இல வேறு சர்ச்சைகள்‌ er Lp 
அவற்றைப்‌ பற்றி மேல்‌ மூன்று Y fg «s rem weer இங்கு 
உட்புகுந்துள்ளன. அவை பின்‌ வருமாறு] 
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6. Pramitadhikaratam. 


Daharavidya where Brahman is stated as limited 
was discussed. Now kathdpanishad- passage stating 
Brahman as measured is discussed. 


SABDAT EVA PRAMITA: 7-3-23 

The person stated as limited is Brahman, because there is autho- 
rity itself for it. 

In Kathopanishad it is said, ‘“ There exists, in the 
middle of the body, Purusha of the size of a thumb. 
He is the Ruler of all Past and Future. -He is not 
disgusted with this body”. There are two further 
passages in which also the Brahman is described 
Angushthamatra (of the size of a thumb.) (l) * The 
Purusha of the size of a thumb shines like fire without 
smoke", (2) **In the hearts of people exists Purusha 
of the size of a thumb as an indwelling soul." 


The question is whether the person of the size of 
a thumb is Jeeva or Paramaiman because in the 
Swetaswatara - U panishad, jeeva is described as of the 
size of a thumb and that shining like sun he wanders 
(in Samsara) by his own Karma, 


Answer: True, the word Angushtha-matra is 
common to both Jeeva and Paramatman. But in 
Swetaswatara, Angushthamatra is stated as being sub- 
jected by his own Karma, and so it is clear it is jeeva. 
But here the Angusthamatra is stated to be the Ruler of 
the past and present. Just as the word Angushthamatras 
according to word Swakarma etc. means jeeva in 
Swetaswatara, here the word has to mean Paramaiman 
because the word is used along with ‘Ruler of 
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the past and present". Hence the person indicated is 
Paramaiman. (23) 


How can limitless Brahman be measured by a 
thumb ? 


HRDI APEKSHAY A TU MANUSHY A-ADHI- 
KARATW AT: 7-2-2< 
(Because of His existence) in the heart, and in consideration of the 
(human) heart’s size; because meditation is to be performed by men. 


Only for the purpose of meditation the Para- 
Brahman is (said to be) in the heart ; and the heart 
of upasaka (meditator) is small as a thumb; on account 
of this, the limiting of the Para Brahman to the size 
of a thumb is made here. The heart of a man is taken 
here for iimitation as only men are fit for performing 
meditation and as Sastra is intended only for them.(24) 

[Then follow three adhikaranas to discuss **who are 
eligible to perform the meditation". This is an 
interruption. There are two more later Sootras in 
connection with this Adhikarana [40 and 4).] where 
this Pramitadhtkarana is to end. 


(9) देवताधिकरणम्‌ 


तदुपयपि बादरायणः संभवात्‌ NAZAN 


मनुष्याधिकारं ब्रह्मी पासनशाखमित्युक्तम्‌ ; तत्मसङ्गेन देवादीनामपि 
त्रझविद्यायाम घि कारोंऽस्ति|वेति चिन्त्यते (न देवादीनामधिकारोऽ स्तीति पूर्व; 
पक्षः, परिनिष्पन्ने ब्रह्मणि शब्दस्य प्रामाण्यसम्भवेऽपि देवादीनां 
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विग्रहादिमत्त्वे प्रमाणाभावात्‌ , मन्त्राथवादानामपि विधिशेषतया विग्रहादि- 
सद्भावपरत्वाभावात्‌विग्रहवलिवेत्याहरहरनुष्ठीयमान विवेका दि साधनसप्तक- 
संस्कृतमनो निष्पाद्योपासननिर्वेत्तो तेषां सामर्थ्याभावात्‌ | | ஏகா 
जगत्सृष्टिपकरणेषु नामरूपव्याकरणश्रत्येव देवादीनां विग्रहादिमत्त्व सिध्यति | 
देवादीनां देहेन्द्रियादिकरणमेव हि नामरूपव्याकरणम्‌; मन्त्रार्थेवादयोश्व तदु- 
पलब्घे:, तयोर॑नुष्ठियप्रकाशनस्तुतिपरत्वेडपि तदुपपत्तये तत्सद्भावे प्रमाणत्वादै- 
वादीनां विमहादिमत्त्वसिद्धिः ; न हि विग्रहादिमत्तया स्तुति; प्रकाशन च 
तदभावे संभवति | अतः सामरथ्यसंभवाईस्त्येवधिकारः | [सूत्राथेस्तु-- 
तदुपैपि=तेभ्यः मनुष्येभ्यः उपरिवतेमानानां देवादौनामप्थ्रधिकारोस्ति | 
यद्वा तत्‌=त्र्मोपासनम्‌, उपरि=देवादिष्वपि संभवति ; तेषामपि ब्रह्मस्वरूप- 
तदुपासनप्रकारज्ञानतदरथित्वतदुपादानसामथ्यसमवात्‌ | पूर्वोपा जितज्ञाना- 
विस्मरणात्‌ ज्ञानसम्भवः , तापत्रयाभिह तिपूवैकब्रह्मगुणज्ञाना ञ्जा थित्वसंभवः, 
सृष्टिवाकयमन्त्रार्थवादेषु विग्रहवत्त्वादिदशिनात्‌ सामर्थ्यैसंभवशति भगवान्‌ 
बादरायणो मन्यते ॥ २५ I, | 


विरोधः कमेणीति चेन्नानेकप्रतिपत्तेदेशनात्‌। २६ 
கடாம்‌ । विम्रहवत्त्वे सति एकस्य युगपदनेकयागेषु 


सन्निधानानुपपतेविरोध : प्रसञ्यते-इति चेत्‌-तन्न, शक्तिमतां सोमरिप्रभृतीनां 
युगपदनेकशरीरप्रतिपत्तिदशेनात्‌ ॥ २३ ॥ 


शब्द इति चेन्नातः प्रभवात्‌ प्रत्यक्षान- 
मानाभ्याम्‌। १ = ३ - VON 


“विरोध इति add मा भूत्‌ कमणि विरोधः, शब्दे तु कैदिके विरोधः 
प्रसज्यते | विग्रहवत्त्वे हि तेषां सावयवस्वेनोत्पत्तिविनाशयोगा(तपत्तः எக 


विनाद्यादध्वे च, वैदिकानामिन्द्रा दिशब्दानामथशून्यत्वमनित्य्व aT 
25 
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प्रभवात्‌ | पूवपूर्वेन्द्रादौ विनष्टे वैदिकार्दिन्द्रायाकृतिविशेषवाचिन : शब्दार्दि- 
न्द्राथाकृतिविरोष स्मृत्वा तदाकारमपरमिन्द्रादिक என்‌ प्रजापतिरिंति 
वेदिकस्य शब्दस्य न कश्चिद्विरोप:। न हि देवदत्तादिशब्दवत्‌ इन्द्रादि- 
शब्दाः व्यक्तिविशेषे संकेतपूवेकाः प्रवृत्ताः; अपि तु गवादिशब्दवत्‌ 
आक्कतिविशेषवाचिन इति, तेषामपि निस्य एवं वाच्यवाचकभावः 
वैदि का िन्द्रादिशब्दात्‌ अथ विशेष स्मृत्वा कुलालादिरिव घटादिकं 
प्रजापतिः सृजतीति कुतोऽवगम्यते ¦ னன भ्याम्‌-=श्रुति- 
स्मृतिभ्या मित्यर्थः । श्रतिस्तावत्‌-* वेदेन रूपे व्याकरोत्‌ सतासती धजापतिः”?, 
“तथा “எ भूरिति व्याहरत्‌ स भूमिमसजत '' ईयादिका । स्मृतिरपि 
பண்ன स नामानि कर्माणि च पृथक प्रथक | (वेदशब्देभ्य एवादौ 
पृथक्‌ संस्थाश्च (AAA, [नाम रूपञ्च भूतानां कृत्यानाच्व प्रपञ्चनम्‌ | 
वेदशब्देभ्य एवादौ देवादीनां चकार सः” इत्यादिका ॥ २७ | 


अत ण्व च नित्यत्वम्‌ । १ - ३ - २८॥ 


यतः प्रजापतिः वैदिकार्चडब्दादर्थाकारं wear तदाकारं ud 
सजति, अतश्च वसिष्ठविश्वामित्रादीनां मन्त्रसूक्तादिक्कत्वेऽपि मन्त्रादिमयस्य 
वेदस्य नित्यत्वे तिष्ठत्येव ; प्रजापतिहि नैमित्तकप्र्यानन्तरम्‌ (“मन्त्रकृतो 
वृणीते”, विश्वा मित्रस्य सूक्तं भवति › इत्यादिवेदशब्देभ्योऽनधीतमन्त्रादिद- 
शीनशक्तवसिष्ठाद्याक्ृतिविरोषं स्मृत्वा, वसिष्ठत्वादिपदप्राप्तये&नुष्ठितकमे विरो- 
ஏன்ன, तदाकारविरोषांरतान्‌ वसिष्ठादीन्‌ सजति ; ते चानधी्यैव 
वेदैकदेशभूतमन्त्रादीन्‌ स्वरतो वर्णतश्चस्खलितान्‌ पठन्ति। तदेषां मन्त्रादि- 
Beast वेदनित्यत्वर्मुपपद्यते ॥ २८ ॥ 


प्रजापतिप्रभृतिषु सर्वेषु तत्त्वेवव्याकृतपयेन्तेष, अव्याकृतपरिणाम- 


रूपेषु शब्दमयेषु वेदेषु च विनष्टेषु अव्याकुतसृष्ट्यावृत्तो கள்‌ वेदस्य नित्यत्व- 
त आहे--- 
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समाननामरूपत्वाचचावृत्तावप्यविरोधो दशनात्‌ 
स्सृतेश्च। - ३ - २९ ॥ 


अव्याकृतसृष्ट्यावृत्तावपि रुज्यानां समाननामरूपत्वादेव न कश्चि- 
द्विरोधः | आदिसर्गेऽपि हि परमपुरुषः पूवेसस्थान जगत्‌ स्मरन्‌ us; 
वेदांश्च पूर्वानुपूर्वी विशिष्टान्‌ आविष्कृत्यंहिरण्यगर्भाय ददाती ति। पूर्वेसंस्थान- 
मेव जगत्‌ सजतीति कथमवगम्यते ? दर्शनात्‌ स्मृतेश्च--दरीनं श्रतिः, 
“अहोरात्राणि ன मिषतो वशी । (सूर्याचन्द्रमसौ धाता 
यथापूवेमकल्पयत्‌ | | दिव च प्रथिवीं चान्तरिक्षमथो ணா: (इति, (“यो 


२७ १५% OT 


mart विदधाति पूर्व यो वे वेदांश्व प्रहिणोति तस्मे”/इति च; ஏன்று, 

(यथतुष्वृतुलिड्गनि नानारूपाणि पथ्ये । इश्यन्ते तानि तान्येव तथा 
99 हिति । கை. ~ ७ ०. 

भावा युगादिषु” हिति | |एतदेव वेदस्य नित्यखस्‌----यत्‌ पूवेपूर्वोच्चारणक्रम- 

विशेष स्मृत्वा तेनेव क्रमेणे/चारथेमाणत्वम्‌ | परमपुरुषो ऽपि स्वस्वरूपम्वाराधन- 

तत्फल्याथात्म्यावबो Aas स्वस्वरूप वत्‌ नित्यमेव पूर्वानुपूर्वी वि शिष्टं स्मृत्वा5४- 


विष्करोति | अतो देवादीनां ब्रह्मविद्याधिकारे न कश्चिद्विरोधः ॥ २९ ॥ 


इति देवताधिकरणम्‌ ॥ ७ ॥ 


உபாஸன 5 &) 60 மனிதர்க்கு அதிகாரமென்றதி 
CHET Di, மணித ரல்லாதகார்க்கு (அதாவது) மூதவதை 
களுக்கு அதிகாரமுண்டா? மணிதரிலும்‌ எல்லா வர்ணங 
களுக்கும்‌ பக்தியென்ற உபாயத்தில்‌ அதிகாரம்‌ உண்டா 
என்றெ விசாரம்‌ எழ, அவற்றில்‌ தேவதையைப்‌ பற்றிய 
விசாரம்‌ முதலிரண்டில்‌. மூன்றாமதிகரணம்‌ மனிதரில்‌ 
சூகரரைப்‌ பற்றுயதாம்‌, 


T. தேவதாதிகரணம்‌ 


LIT DID IO அங்குகடமாகரனென்றது உபாஸில்‌ 
கும்‌ மனுஷ்யரைப்‌ பற்றியதாமென்‌ அ முன்ஸத்ரத்திற்‌ 
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கூறப்பட்டது, அதனைத்‌ தொடர்ந்து, * தேவதைகளுக்கு 
ப்ரம்மவிதீயையில்‌ அதிகாரமுண்டா, இல்லையா என 
விசாரிக்கப்படுகிறது. 


ஜேவதைகளுக்கு அதிகாரம்‌ இல்லை யென்பது பூர்வ 
பக்ஷம்‌ (இந்த சாரீரகசாஸ்திரததிலே முதலதிகரணத்‌ 
தில்‌ ஸ்தாபிக்கப்பட்டிருக்கிறப்டி) சப்தப்ரமாணததிற்கு 
ப்ரம்மம்‌ போன்ற ஸித்த வஸ்துவை ய்றிவிக்க சகதி யண்‌ 
டாயினும்‌, தேவதை முதலானோர்க்கு (விகார Cawr anal 
ராதாநம்‌ யுகபத்காமஸர்கிதி$. ul Se பலபரதாமம்‌ ௪ 
தேவதாநாம்‌ ७ விதயதே என்றபடி, உடல்‌ முதலியன 
உள என்பதற்கு ப்ரமாணமில்லையாகையால்‌, फक छ प्र, 
அர்ததவாதம்‌ என்ற வேதபாகங்களில்‌ அவர்களுககு 
சர்‌. ரமிருப்பதுபோல்‌ தோன்றினாலும்‌ goa wren திகளை 
விதிக்கும்‌ வாக்யங்களுக்கு அங்கமாய்‌ வர்தவை (விதி 
வாகயத்தில்‌ அறிவிககப்பட்ட ஜேவதையென்‌ MC) gsm cor 
றை யாகத்தை அனுஷடிககும்போது நினைப்பூட்டுவதற் 
காக மட்டும்‌ மந்தரம்‌ ஏற்பட்டதே யன்றி புதிதாக ஒரு 
விஷயம்‌ சொல்ல வந்ததன்‌; அர்ததவாதமென்பனு 
செய்யுமயாகம்‌ A MEE BOr புகழ்ந்து கூறவேவம்த த) 
ஆகையாலே ஸவதற்தரமாய்‌ ஒரு பொருளை யரிவிப்பதி 
லே அவற்றிற்கு கோககில்லையாகையால்‌ அவர்சளுக்கு 
உபாஸன்‌ததைச்‌ செய்ய வேண்டுவன இல்லையாம்‌. 


உபாஸனமென்பது உடலுள்ளவன்‌ ஒவ்வொரு 
நாளும்‌ விவேகம்‌, விமோகம்‌, அப்யரஸம்‌, கரியை, கல்லி 
யாணம்‌, ௮ஈவஸாதம்‌, ௮அததர்ஷம்‌ என்று ்ரீபாஷ்யத்‌ 
திலே முதலில்‌ மொழியப்பட்ட ஏழு ஸாதநங்களைக்‌ 
கொண்டு மனத்தைப்‌ பதம்‌ செய்து அனுஷ்டிக்கப்பட 
வேண்டிய STU DSM (விவேகம்‌ சத்தமான ஆஹாரத்‌ 
தினால்‌ பெறப்படும்‌ சரிரசுததி; விமோகம்‌= காமங்களில்‌ 
வீழ்நீதிராமை; அப்பியாஸம்‌=உபாஸிக்கப்படும்‌ வஸ்‌ 
துவை அடிக்கடி ஆராய்ந்து நினைத்தவண்ணமிருக்கை; 
சரியை நஙிதயகர்மானுஷ்டானம்‌; கல்யாணம்‌ ஸஜ்யம்‌, 
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தயை, அஹிம்லைமுதலியன்‌ ;அமவஸாதம்‌ க CBB FFT NLD} 
அஅத்தர்ஷம்‌ மிக்க மகிழ்ச்ளியுமுாமை.) என்றவாறு. 


ஸித்தாந்தமாவது-உலகின்‌ ஸ்ருஷ்டியை யறிவிக்கும்‌ 
ப்ரகரணங்களிலே (ஜகக்காரணமான பரம்மததைச்‌ 
சொல்லும்போது அவனால்‌ ஸருஷ்டிக்கப்படும்‌ உலகம்‌ 
AS FD FU FET IY தெரிவிக்குமிடங்களிலே) காம ரூபங்‌ 
களை கிருமிப்பதை GUT ILD வேதமே தஜேவலைகளைப்‌ 
டோன்றாுர்க்கு உடல்‌ முதலியன உளவெவென்பதற்கு ப்ர 
மாணமாறெது, காமரூபவ்யாகரணமாவது ஒவ்வொரு 
ஜீவனுக்கும்‌ உடலை யமைததலும்‌ பெயர்வைததலும்‌, 
மக்தரங்களிலும்‌ அர்ததவாதங்களிலும்‌ இவ்விதமே 
உடல்‌ முதலியன ஒஓதப்பட்டுள்ளன. DBS ENST i 
அனுஷ்டிக்கும்‌ சர்மாவைப்‌ பற்றிய விஷயத்தை நினைப்‌ 
பூட்டுவதற்கும்‌, அர்ததவாதமானது AMIN BSE கூற 
வுமே வம்ததாதகிலும்‌ அதற்காகவே (ஜvஜேவகைகளின்‌ 
உடல்‌ முதலியவற்றை UMS, இத்தகைய தேவ 
தைக்கு இத்தகைய காமாவை நாம்‌ செய்கிரோமென்று 
இலற்றையும்‌ விதிவாக்யததையும்‌ சேர்தது முதலிலா 
ராய்க்து அனுஷ்டிக்கும்‌ போதும்‌ நினைத்து அனுஷ்டிக்க 
வேண்டுமென்று நமக்குச்‌ சொல்வதில்‌ அவற்றிற்கு 
நோக்கானபடியாலே) உடல்‌ முதலிய விஷயங்களிலேயும்‌ 
அவற்றிற்குத்‌ தாத்பர்யமுண்டாகையால்‌ தேவதை 
களுக்கு உடல முதலியன ிததிக்கன்றன்‌. உடல்‌ 
முதலியன உளவென்பதைக்‌ கொண்டு ஸ்தோதரம்‌ 
செய்வதும்‌ கெளிவிப்பதும்‌ அவற்றை யிசையாதபோது 
எங்ஙனம்‌ கூடும்‌? ஆகையால்‌ உடலும்‌ கருவிகளும்‌ இருப்‌ 
பதாலே அவர்களுக்கு உபாஸன ததை UA FF அதி 
காரமுண்டு என்றதாம்‌. OOS TTT SS SUD IT 0) 25] — 


ததுபர்யபி பாதராயண: ७0७॥॥॥॥%---3-25 


“ததுபரி ௮பி--மணிதருக்கு மேலான தேவாதிகளுக்‌ 
கும்‌ உபாஸன முண்டு. (அல்லது) ததக ப்ரம்மோபாஸன 
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மானது, உபரி அபி--மேலுள்ளாரகஞும்‌ உணடு. ஸம்‌ 
பவாத்‌--கடடுமாகையால்‌ என்பர்‌ பாக ரராயணர்‌. 

தேவதைகளுக்கும்‌ ப்ரம்மம்‌, ABOT உபாஸனம்‌ 
என்‌ றவற்றைப்‌ பற்றிய விசேஷங்களை யறிவதும்‌, ப்ரம்‌ 
மத்தை விரும்புவதும்‌, அனுஷடிக௫ வல்லமையும்‌ அடு 
மாகையால்‌ அதிகாரமுண்டென்௧க. முன்‌ ஜன்மத்தி 
லேற்பட்ட ஞானததிற்கே அழிவு, (மறதி) இல்லையாகை 
யாலே தேவதைகளாயிருககுமபோது அறிவுககுக குறை 
மில்லை. ஆத்யாதமிகம்‌, ஆதிதைவிகம, ஆதியெளதிகம்‌ 
என்‌ ற முவ்வகைத்‌ தாபங்கள்‌ அவர்களுக்கும்‌ உளவாகை 
யாலும்‌, ௮தனாலான வருத்தத்தோடு ப்ரம்மததின்‌ பெரு 
மையும்‌ அறியப்பட்டிருப்பதா னும்‌ மோகத்தில்‌ அபே 
கைக யுண்டு. உலகஸ்ருஷடிமை ஓதும்‌ உபநிஷத்து 
முதலான வாகயஙகள்‌, மநதரங்கள, அரததவாதங்கள்‌ 
இவற்றில்‌ சொல்லியபடி உடல்‌ முதலியன ஈன்குடைய 
வராகையால்‌ உபாஸன ததை யஅஷடிகக AIDED 
முண்டு இவ்வாறு இந்த சாஸ்த்ர ததை இயற்றும்பாதரா 
யணரின்கொள்கை. (பாகராயணர்‌ எனக தம்‌ பெயரை 
பட்டதால்‌, ௨ ண்மையில்‌ ஜைமினிககு தேவனைகளுககு 
உடல்‌ முதலியன இல்லையென்ற கசொள்கை இராவிடி 
னும்‌, சில ரிஷிகள்‌ அககொள்கை யுடையவரும்‌ 
அப்போது இரும்தனர்‌ என்பது 5,0 as ப்பட்டதாம்‌) (25) 

தேவதைகளுககு உடலை யிசைக்தால்‌ வரும்‌ எல குறை 
களைப்‌ பூர்வபகஷி யெடுததுக்காட்ட அவற்றை விலகு 
வதற்காக மேல்‌ WME) E I Eds eT — 


விரோத: கர்மணி இதி சேத்‌ ந அடூநகப்ரதிபத்தே: 
தாசநாத--7-3-26. 
(சேவா திகளுககு உடல்‌ முதலியன இசையப்பட்டால்‌) 
கர்மாவில்‌ குறையுண்டாமென்னில்‌, இல்லை. பலவற்றைக 

கொள்வதைக்‌ காண்பதால்‌, 

உடல்‌ முதலியவற்றை இசைந்தரல்‌ ஒரே காலத்தில்‌ 
பல இடங்களில்‌ யாகாதிகளை மனிதர்‌ செய்யும்போது 
ஒரு தேவதை தன்‌ உடலுடன்‌ எல்லாவிடங்களிலும்‌ ஒரே 
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மையத்தில்‌ ஸன்னிகானம்‌ செய்யமாட்டரதாகையாலே 
NES அனுஷ்டானம்‌ Ses sys படியாமெனில்‌, அக்‌ 
குழையில்லை. லெளபரி முதலிய ரிஷிகள்‌ கூடத்‌ தமது FS 
Guus கொண்டு பல சரீ ரங்களையொரே காலத்தில்‌ எடுத்‌ . 
துக்கொள்வது புராணாதிகளில்‌ காணப்பெற்றுளமத.(26) 


சப்க இதி சேத்‌-ந, அத: ப்ரபவாத்‌ ப்ரத்யாக்ஷா நு 
மாநாப்யாம்‌. १।-३-२१ 


வேதசப்ததீதிற்குக்‌ குறையுண்டாமென்னில்‌, இல்லை. 
சப்தத்தினின்றே பிறந்திருப்பது ச்ருதிஸ்ம்ருதிகளாலறி 
யப்பட்டதால்‌. 


ஒரே (gano; பல உடல்கள்‌ எடுத்துக்கொண்டு 
ஒரே ஸமயம்‌ பல இடங்களுக்கு ஸந்கிகானம்‌ செய்ய 
லாமாகையாலே கர்மாஅஷ்டானம்‌ நன்கு நடந்தேறக்‌ 
குறையில்லையானாலும்‌ வேதத்திற்குக்‌ குறை நேருகிறது. 
அவர்களுக்கு உடல்‌ முதலானவற்றை இசைந்தால்‌ 
உடல்கள்‌ பல அவயவங்களை க்கொண்டு அ௮மைத்திருப்ப 
தாலே பிறப்பு அழிவு இரண்டையும்‌ பெறுமாதலால்‌ 
பிறப்பதற்கு முன்னும்‌ அழிவுக்குப்‌ பின்னும்‌ உடல்கள்‌ 
இல்லையாகையால்‌ அப்போது வேதத்திலுள்ள இந்த்ராதி 
சப்தங்கள்‌ பொருளற்றனவாஞும்‌. அந்த கோஷம்‌ 
வாராமைக்காக அந்த சப்தமும்‌ அப்போதில்லை யெனில்‌, 
வேதத்திற்கு அழிவை இசைந்ததரம்‌. ஆகையால்‌ இந்தி 
ராதி சப்தங்களுக்கு QS BOTOT உடல்‌ உடைய வஸ்து 
பொருளாகா என்னில்‌-இக்குற்றமில்லை, ஏனெணில்‌- 
வேதத்திலுள்ள இந்திராதி சப்தங்களினின்‌ றே இந்திராதி 
தேவதைகள்‌ பிறக்கின்றனர்‌. அதாவது-இந்திராது சப்‌ 
தங்கள்‌ ஒவ்வொரு பதவியிலிருக்கும்‌ தேவதைகளைக்‌ 
குறிக்கின்றன. ஒரு இந்திர தகேவதை போனபோது மற்‌ 
மோர்‌ இந்திரதேவதை வருகிறது. ஒருவன்‌ போனபோது 
ஸ்ருஷ்டிப்பவன்‌ வேத சப்தத்தை மனதில்‌ வைத்து 
அதன்‌ மூலம்‌ இன்ன தேவதை இவ்வுரு உள்ளவன்‌ இத்த 
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கையவன்‌ என்று அசன்‌ இறப்பெல்லாம்‌ கினைதீது அத்‌ 
கைய தேவதையை மீண்டும்‌ ஸ்ருஷ்டி செய்கிரன்‌. ஆகை 
யால்‌ இந்த்ர என்ற சொல்லானது ஒரேஒரு புருஷனைச்‌ 
OG) FIT Vel Bear MD. G a5 a FB Boor ILI 2Y2 (65 eb gb BGT eror (nf m 
போன்ற பிள்ளைகளுககுப்‌ பிதா முதலானோர்‌ ஸங்கேத 
மாக வைக்கும்‌ பெயர்கள்‌ அந்தந்தப்‌ பிள்ளையை மட்டும்‌ 
கூறுவது போலன்று இந்திராதி சப்தங்கள்‌ கூறுவது, 
மாடு, மனுஷ்யன்‌ என்றாற்‌ போன்ற சொற்கள்‌ ஒரு 
மாட்டை யல்லது ஒரு மனுஷ்யனைச்‌ சொல்வதன்‌ றி 
பொதுவிலே எல்லா மாட்டிற்கும்‌ பொதுவான, எல்லா 
DEAT OSD பொதுவான, இவ்வாரான உருவததைக்‌ 
குறிப்பது போல்‌ பல இந்துராகளுக்கூப பொதுவான 
ஆகா ரத்தைக்‌ குறிப்பதாம்‌ இந்தரசப்தம்‌. ஆகையால்‌ 
‘Car மனுஷ்யாதி சப்தங்கள போமே இந்திராதி சப்‌ 
தங்களும்‌ நித்தியமான வேதத்தில்‌ (mess தலும்‌, 
ஒன்று அழிக்தாலும்‌ ௮அதைப்போன் றது மற்றொன்று 
வருமாகையாலே ப்ரவாஹநிதயமான வஸ்துககளே வேத 
சப்தங்களால்‌ சொல்லப்‌ படுகின்றன. ஆகையால்‌ அதே 
கம்‌ இந்தராதிகள்‌ இருப்பதால்‌ SFMT FULD அவர்களை 
யெப்போதும்‌ கூறுவதில்‌ குற்றமில்லை, 


இவ்வாறு வேதத்திலுள்ள [ABSIT சொற்களைக்‌ 
கொண்டே மீண்டும்‌ இந்தராதிகள்‌ ஸ்ர௬ுஷூடி சுகப்படுகிறார்‌ 
கள்‌ என்பது எங்குகின்௮ு அறியப்படுமெனில்‌, வேதத்‌ 
தினின்றும்‌, ஸம்ருதியினின்றுமே. அவ்மேவேதமும்‌, 
“வேதத்தினின்‌ SM நாமரூபங்களை ப்ரஜைகளுக்குப்‌ பதி 
யாயிருப்பவன்‌ நிருமிததான்‌; அவன்‌ மூ: என்று மொழித்‌ 
கான்‌, பூமியை ஸருஷ்டிககான்‌” என்பன போன்றவை. 
ஸ்ம்ருதியும்‌, அவன்‌ எல்லாவற்றின்‌ சனிப்‌ பெயர்களை 
யும்‌ தனிச்‌ செயல்களையும்‌, தனியருவங்களையும்‌ வேதச்‌ 
சொற்களைக்‌ கொண்டே கிருமித்தான்‌” (தேவதை முத 
லான ப்ராணிகளுக்குப்‌ பெயரையும்‌ உருவையும்‌ செயல்‌ 
களின்‌ பலவித அமைப்பையும்‌ வேகச்‌ Q Er Ós af 
னின்றே அவன்‌ செய்தான்‌” என்பன போன்‌ Menard. 
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ஆகிலும்‌ வஸிஷ்டர்‌, விச்வாமித்ரார போன்ற ஒவ்‌ 
வொரு காலத்தில்‌ மட்டும்‌ இருந்த பல ரிஷிகளைச்‌ சொல்வ 
காலும்‌ அவர்களே மக்தரம்‌ முதலானவற்றைச்‌ செய்த 
காகச்‌ சொல்வதாலும்‌ வேதம்‌ நியமாகுமோ என்ன, 
இதற்கு விடை யளிக்‌ இருர்‌- 

அக ஏவ ௪ நித்யத்வம்‌ I-3-28 

முன்‌ சொன்ன காரணததினாலேயும்‌ அழிவற்றமை 
ஸித்திக்கும்‌. ப்ரஜைகளுக்குப்‌ பதியாயிருப்பவன்‌' வேகத்‌ 
திலுள்ள சொல்லைக்‌ கொண்டு அதன்‌ பொருளின்‌ கிலை 
மையை நினைத்து அவ்வவ்வுருவை நகிருமிக்கிறானென் ற 
தால்‌, வஸிஷ்டனீச்வாமிதராதிகள்‌ மந்தராதிகளைச்‌ செய்‌ 
கதாக வேதம்‌ ஓதினாலும்‌ வேதம்‌ நிதயமாயிருக்கக்‌ குறை 
மில்லை. ஏனெனில்‌, பிரமன்‌ தனன இரவு காலமாகிய 
கைமித்திகப்ரளயம்‌ கழிக்தவாறே கல்ப்பாரம்பததிலே, 
மந்திரங்களைச்‌ செய்தவரை வரிக்கவேண்டும்‌ १. * இது 
விச்வாமிகார ருடைய ஸூக்தம்‌ என்பன போன்ற Gag 
வரகயங்களைக கண்டு DEST ஸ௫க்தஙகளுக்குக்‌ कक 
களாகச்‌ ல ரிஷிகளை ஸ்ருஷ்டி ககவேண்டுமென் று 
முடிவு செய்து அத்தகைய வேத சப்தங்களைக்‌ கொண்டே 
அந்த ரிஷிகளின்‌ உருவம்‌, ஓகாமலே அந்த வேத பாகங்‌ 
களைக்‌ காண அவர்களின்‌ FEP, அம்தப்‌ பதவிகளைப்‌ 
பெற அவர்கள்‌ செய்துள்ள புண்ணிய கர்மங்கள்‌ எல்லாம்‌ 
நினைத்து அதற்கு முன்‌ அவற்றிற்குக்‌ கர்ததர்களா 
HES வஸிஷ்ட விச்வாமிதராதிகள்‌ போன்ற efiam. 
விச்வாமிதராதிகனளை Sumus. அவர்களும்‌ குருமூக 
மாக ஓதுவஇன்‌ றியே வேதத்தின்‌ பாகமான அத்த WHS 
ராதிகளை ஸ்வரம்‌ எழுத்து எல்லாம்‌ பிழையற்றிருக்கு 
மாறு படிக்கின்றனர்‌. (இப்படி மூன்‌ இருர்து மறைந்த 
(args பாகங்களை உலகுக்குதகு டுதரியமாறு அவர்கள்‌ 
ஒருவரிடமும்‌ ஒதாம்லே கண்டு பரசாரம்‌ செய்தல்‌ 
பற்றி அவர்களை மந்திராதிகளைச்‌ செய்பவராகச்‌ சொல்‌ 
aGs LUDOTA, அவர்கள்‌ தாங்கள்‌ புதிதாக நிர்மாணம்‌ 
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செய்வதாலன்‌ று. ஆகையால்‌ காளிதாஸாதிகள்‌ காவ்‌ 
யங்களைச்‌ செய்த வண்ணம்‌ அவ்வேது பாகங்களை யவர்‌ 
கள்‌ செய்ரொர்களல்லலர்‌. வஸிஷ்ட விச்வாமிதராதிக 
ளான பெயர்களும்‌ ஒவ்வொரு குறிப்பிட்ட மனிதனுக்கு 
ஸங்கேதமாக எஏற்படுததப்பட்டவை யல்ல. இக்தராதி 
பதங்கள்‌ போலே வஸிஷ்டாதி பதங்களும்‌ அறதக்தப்‌ 
பதவி பெறுமவர்க்கு அநாதிகாலமாக ஏற்பட்ட பெயர்‌ 
கள்‌. அவர்கள்‌ வெளியிடும்‌ வேது பாகங்களும்‌ அனாதிகள்‌) 
ஆகையால்‌ வேதம்‌ நிதயமென்பது பொருத்தம்‌ பெறும்‌. 

பிரமனும்‌, அவற்கு முன்னுள்ள தததுவஙகளுுமெல்‌ 
லாம்‌ ப்ரக்ருதியிலே லயித்தபோது அசேதநதரவயததின்‌ 
பரிணாமங்களான சொற்கள்‌ வடிவங்களான வேதங்களும்‌ 
அழிந்து விடும்போது ப்ராக்ருதப்ரளயமாயிருகக மீண்‌ 
டும்‌ ப்ராக்ருதஸ்ருஷ்டி செய்வது என்பது CENTE a ser 
இசைந்த விஷயமாகையால்‌ (பிரமனின்‌ இராக்காலங் 
களிலே மற்றும்‌ சிலரும்‌ இருப்பதாலே வேகம இருப்ப 
தாயினும்‌ மகாப்ரளயத திலே எல்லாம்‌ அழியவேண்டு 
மாகையால்‌) எஙகனே வேதம்‌ நிதயமாகு மென்னில்‌ 
Qeraayi Slag t— 


ஸமாந நாம ரூபத்வாத்‌ ௪ ஆவ்ர்‌ ததென அபி 
அவிரோாோத$ தர்சநாத்‌ ஸ்ம்ரு$தச்௪. l-3-29, 

அழிந்த பிறகு மீண்டும்‌ ஸ்ருஷ்டி யென்‌ ற மஹாகல்ப்‌ 
பாரம்பததிலும்‌ முன்‌ ஸ்ருஷ்டியிலிருக்தவற்றிற்கு ஒப்‌ 
பான காமங்களும்‌ ரூபங்களுமே இருப்பதால்‌ வேதம்‌ (Bl sFuI 
மென்பதற்குக்‌ குறையில்லை. அங்கனமே ச்ருதியும்‌ ஸ்ம்‌ 
ருதியுமுளவே, 

பரக்ருதியிலிருக்து ஸ்ருஷ்டியைத்‌ தொடங்கும்‌ 
காலததிலும்‌ ஸருஷ்டிக்கப்படும்‌ வஸ்துக்களின்‌ நாம 
ரூபங்கள்‌ முன்‌ ஸிருஷ்டியிலிருக்த வஸ்துக்களின்‌ காம 
ரூபங்களுக்கு ஒபபானவையாகையாலே ஒரு HMMap 
மில்லை. ஆதி ஸ்ருஷ்டியிலும்‌ பகவான்‌ உல௫ன்‌ முன்‌ 
அமைப்பை நினைத்தே அவ்வாறே ஸ்ருஷ்டி செய்கிறார்‌. 
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வேதங்களையும்‌ மூன்ஸ்ருஷ்டியிலிருந்த வண்ண முறைப்‌ 
படியே வெளியிட்டுப்‌ பிரமனுக்கு அளிக்கறுர்‌. முன்‌ 
அமைப்பிலேயே ஸ்ருஷ்டிக்கரிரமென்பது er mm cr அறி 
யலாகுமெனில்‌, வேதததினின்்‌ அம்‌ ஸ்ம்ருதியினின்‌ அம்‌. 
ீசால்லாம்‌ வசமாகப்‌ பெற்ற ஸ்ருஷ்டி கர்த்தா, உண்டா 
Gb உலகுக்குப்‌ பகல்‌ இரவுகளை ஏற்படுத RT றவனாய்‌ 
சூரியசந்திராதிகளை முன்போலவே நிருமித்தான்‌ . அம்தரி 
அதையும்‌, பருதிவியையும்‌ ஸாுவர்க்கததையும்‌” என்‌ 
ஹும்‌, 'யாவனொருவன்‌ பிரமனை முதன்முதல்‌ நிருமிக்கி 
ரான்‌, அவனிடம்‌ யராவனொருவன்‌ வேதங்களையும்‌ அனுப்‌ 
பகிருன்‌'' என்றுமுள வெதங்கள்‌. VIB uth 
“வஸக்தாதிருஅக்கள்‌ மீண்டும்‌ மீண்டும்‌ வரும்பேரது பல 
வகையான YESS ருதக்களின்‌ குறிகள்‌ அவ்வவையே 
காணச்‌ இடக்கின்றது போலவே யுகாரம்பங்களிலும்‌ 
முன்‌ யுகக்குறிகள்‌ காணக்‌ இடக்கும்‌”” என்றவாறு. 

இவ்வளவால்‌, (வேதம்‌ நித்யமென்றுூல்‌ அதனுள்‌ 
ளிருக்கும்‌ ஒவ்வோர்‌ எழுத்தும்‌ எக்காலத்திலும்‌ அழியா 
மலே இருக்கிறதென்பது வேதாடந்திகளின்‌ கொள்கை 
யன்று. அது மீமாம்கைரின்‌ கொள்கை.) வேதம்‌ நித்ய 
மென்பதின்‌ கருத்தாவது முன்முன்‌ வேதததையோகும்‌ 
போது அதனுட்பட்ட அக்ஷரங்கள்‌ எம்முறையிலே எவ்‌ 
வாறு உச்சரிக்கப்பட்டிருச்தனவேோ, அவற்றை Qu 
லாம்‌ நினைத்து அம்முறையிலேயே மீண்டும்‌ உச்சரிக்கப்‌ 
படுகிறகென்பகே. பரம புருஷனும்‌ தன்‌ தன்மையையும்‌, 
தனக்கு ஆராஜனங்கள்‌,அவற்றின்‌ பலன்கள்‌ இவற்றின்‌ 
உண்மையையும்‌ அறிவிக்குமதும்‌ தன்னைப்போல்‌ erty 
போதுமுள்ளதுமான வேதத்தை முன்னிருக்த அக்ஷர 
முறைப்படியே நினைத்து வெளியிடுகிரான்‌. (இந்த நிலை 
வேதம்‌ தவிர வேறு நால்களுக்கில்லை, எனவே Oss 
ராதிகளுக்கு உடல்‌ முதலியன உளவேன்ற கொண்ட 
தால்‌ வேதம்‌ நிதயமாயிருப்பதற்குத்‌ தடையில்லை). 

ஆகையால்‌ மனிதர்க்குப்‌ போலே தேவர்‌ முதலா 
னோர்க்கும்‌ ப்ரம்ம விதயையில்‌ அதிகார முண்டென்பதில்‌ 
S m Gum cor DED QUITS. 
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TADUPARI API BADARAY ANA: SAMBHAVAT 
l-3-25. 


‘Upasana may be performed by Beings even above men,’ So saya 
Badarayana—‘because meditation is quite possible for them also’ 


It is said that the Szsíra about meditation applies 
to men. Then arises the question whether the Devas” 
are fit or not fit for performing meditation. The 
opponent says, **No; it is not possible for Devas.’ 
Indeed, he admits that ıt was already proved that by 
Sastra even the settled things (Siddha Vastu) can be 
established and that hence it was demonstrated in the 
first Adhtkarana, that Brahman (a settled thing) can be 
established by Vadas; also in the same manner, even 
in the case of Devas, Vedas can furnish authority. 
In fact, the Karma Kanda mentions Devas and various 
sacrifices are prescribed to propitiate them. 

However, queries the opponent, ८ What is the 
authority for ascribing to them bodies, organs, eto.?" 
and adds, ‘“There is none, for, even Meemamsakas say, 
“VYigraho Haviradanam Yugapat Karmasannidhi: 
Preeti: Phalapradanam cha Devatanam na Vidyate.’” 
‘Devatas have (l) no body, (2) no action such as of 
receiving the offerings; (2) and they cannot be present 
at all places at the same time when offerings are given 
(because this is not possible if there isa physical 
body), (4) nor are they pleased with such offerings and 
(b) do not grant the boons." 

Further, the opponent continues, Vedas are of 
three kinds: (l) Vidhi, (2) Mantra, (8) Arthavada. 
Vidh means Direction to do à thing, and injunction 
not to do a certain thing. Mantra means the words 
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to be uttered when the prescribed rule is being 
performed. And Arthavada means words of praise 
in connection with the rites and ceremonies, True, 
in the Mantras and Arthavadas, it may look as if the 
Devas possess bodies and forms; but it is not so; 
because the words really are not intended for the sake 
of saying they have forms and bodies, but used only 
as a matter of praise etc. Maniras only remind us 
of the Dieties mentioned in the injunctions. Hence, the 
Devas cannot have bodies and are not qualified for 
Upasana. U pasana can be done only with à mind, 
pure, And purity is attained by seven kinds of 
exercise: Viveka, Vimoka, Abhyasa, Kriya, Kalyana, 
Anavasada and Anuddharsha. (It is explained in 
Sree Bhashya Laghu Siddanta.) Those are possible only 
to a person with a body. Since Devas have no body, 
they cannot be qualified to perform U pasanas. 


Answer: By the Vedic passages relating to the 
formation of names and forms, Dévas are mentioned 
as being given such forms and bodies, suchas, Brahma, 
Rudra, and Indra. The very words of Nama 
Roopa Vyakarana import the existence of bodies to 
which names and forms are given, It is admitted that 
in Mantras and Arthavadas bodies are mentioned, 
Then there is no reason to say that they do not mean 
what they (Vedas) say. It may be that Mantras are 
meant to state clearly the things connected with the 
worship, and Arthavadas are meant to sing their 
praise. But in either case, unless the Names and 
Bodies specifically mentioned are accepted as 
existent, the object of Mantra and Arthavada can 


not be achieved. So Devas possess the necessary 
qualifications. 
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What are these qualifications? (l) Desire for the 
fruits, (2) the knowledge how to perform, (3) the 
capacity to perform. All these are present in Devas 
also, In the matter of Brahmopasana the Devas have 
the necessary knowledge, because, as a result of their 
previous Karman, their knowledge acquired in previ- 
ous birth eontinue with them even in the birth as 
Devas. They undergo and have to undergo three 
kinds of sufferings, (7) Adhi-Atmika. (2) Adhi-Bautika, 
(3) Adhi-Daivika. (The suffering arising out of the body 
or mind is Adi-Atmika; that out of things around us 
is Adi-Bautika and that arising out of neither, but 
out of natural causes, such as lightning, cyclone etc. 
is Adi-Daivika). They possess also the knowledge of 
the virtues and qualities of Brahman; and they have 
also the longing for Moksha (25) 


VIRODHA: KARMANI ITI CHET NA ANEKA- 
PRATIPATTE: DARSANAT 7-3-26. 
If ரந ıs contended that நற, this view an impossibility will arise in 


the matter of sacrifices, the answer 28, No, because ıb நத known that some 
persons do take many bodies at the same time. 


Question: If bodies are ascribed to Dévas, it comes 
to this: that they have to attend to receive the 
offerings at the sacrifices performed at the same time 
in many places. As this is an impossibility, simulta- 
neous sacrifices at different places are impossible. 
And so the conclusion reached is, the opponent says, 
Devas have no bodies. 


Answer: Assumption of many bodies at the same 
time by the same person is not impossible. As in the 
case of fishis like Saubhari, Devas may be credited to 
have this power, 


VEDANTA DEEPA ॥2-3) 2 ]9] 


SABDE ITI CHET NA ATA: PRABH AV AT 
PRATY KSHANUMANABHY AM-I-3-27. 


‘‘ If the contention is that this view leads to difficulty about 
Vedas, No; for, from Veda, comes creation, So itis declared by Vedas 
and Smrtis.”’ 


The question is this: it may be that the difficulty 
in respect of the action (being present at different 
places at the same time)is answered; but another 
difficulty is that if we accept the view of Devas’ 
having bodies, then in the absence of Devas before 
their acquiring bodies and after having left them, the 
words of Vedas relating to them will become meaning- 
less. When Vedas, for instance, say that “Indra: 
Vajram Udayachchat’’ (Indra took up thunderbolt), this 
can be said only when {ndra is born and not before. 
Before and after the life of Indra etc. the words like 
* Indra" etc. in the Vedas which are of eternal standing 
become meaningless. Vedas are Anadi or timeless, 
But the above contention will lead to the position 
that Vedas came into existence only after Indra etc. 
came into being. 


Answer: There are a number of Indras etc. If 
one goes, another is created by Brahma in accordance 
with the vedic description. So Indra-hood is perma- 
nent as in the case of men and animals referred to in 
the Vedas. What is really referred to here is, not this 
man or that animal, but the general class of men and 
animals. No particular man like Devadatia etc., is 
mentioned. Like a potter manufacturiug a pot in 
accordance with the figures and sizes of pots already 
in existence, bramha creates Indra etc. in accordance 
with the status etc. described by the words of the 
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Vedas. This is clear from the passage, ‘‘<Bramha 
created forms, good and bad, by following the words 
of the Vedas.” Again itis said, ‘‘He uttered the 
word *Bhoo" and created the Earth." 


Smrtis also say the same thing ‘“‘Brahma created 
from the words of Vedas Names and Forms, and pre- 
scribed the various actions of Beings, and of Devas (27) 


ATA EVA CHA NITY ATWAM /-उ-26, 
** For the same reason, the finality (of Veda ıs established).’’ 


Question is raised again: “ Whatever may be 
said of Devas, the Vedas speak of Rshis; and the 
Rshis are said to have given expression to the sayings 
in Vedas. If Vedas like Arthavadas have to be accep- 
ted as authoritative, it follows that Vedas are not 
Timeless (Nitya . For example, the srutts say (Mantra 
Krto Vrneete) “He invokes the persons who made the 
Mantras”, (Visvamitrasya Sooktam Bhavati), ‘These 
are the holy words of Viswamitra)’’. 


Answer: The same answer holds good. Vasishtha- 
hood and viswamitrahood are permanent and there 
are many of them created by Brahma after consulting 
Vedas. He endows souls, who have acquired merit by 
performing good Karman with Vasishthahood etc., 
having all the powers etc. appertaining to that post. 
Hence, in each Kalpa, Bramha makes them do the 
same Veda-Prachara as their predecessors in office did 
in the previous Kalpa. They are not the authors of 
the Mantras. They only give expression to the Vedas 
already in existence. Hence the passages relating to 
them also are eternal. 
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The only difference between ordinary people and 
the Rshis is that these learn portions of Vedas by 
study and meditation, while the Rshis, because of 
their superior merit, perceive them by themselves. 
So they are called Mantrakrts and so on. 

Then the question is raised—while in the case 
of Meemamsakas who do not accept Creation or Des- 
truction of the worlds, the Vedas may be said to be 
Nitya (Timeless), in the case of Vedantins who 
accept Creation and Pralaya (Flood), the same is not 
possible, because, at the Floods, all the manifestations 
of Moola Prakrti are destroyed and even Brahma the 
creator of Vasishtha etc. is destroyed—Vedas also are 
destroyed; and at the next creation a new Vada is to 
be created. This is answered by the following Sootra: 


SAMANANAMAROOPATWAT CHA AVRTTAW 
API AVIRODHO DARSANAT SMRTE: CHA 7-8-29. 
‘‘Even at the recreation of the Worlds, there is no difficulty, 


because the Names and Forms of things (including Vedas) are really 
similar to those before. This is proved by Srutis and Smrtis’’ 


Even at the beginning of each Creation, God re- 
members the Forms, Names etc. of the things as they 
were before, and creates them as well as the Vedas in 
the same Form etc. as they were, and gives them to 
Brahma. Thisis clear by authorities, from Srutis 
and Smrtis. The following Srutis say so: “ The 
creator created Sun and Moon in order to bring about 
Day and Night and this for the welfare of the world, 
and created the Worlds, Heaven, Earth etc." * The 
Creator creates Brahma first and gives him the 
Vedas. 

25 
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Now from the Smrtis: Vishnu-Purana says: 
Just as in every season of the year, the products of 
the season arise in a cycle, in all Yugas, Kalpas, eto. 
the same things are created as in the previous ones. 
« What is meant by saying that the Vedas exist ever 
without perishing is that the Vedas now recited and 
studied are like those studied and recited before, 
and God remembers and teaches the Vedas as they were. 
Vedas are eternal as God Himself and describes Him, 
His forms, the mode of worship and the fruit derived 
from such worship. 


Thus, the Eternity of Vedas is not affected by 
accepting the view of possession of bodies by Devas. 
Hence, no objection to their qualification to do 
U pasana. (29) 


(6) मध्यधिकरणम 

मध्वादिष्वसंभवादनधिकारं जेमिनिः । १।३।३०॥ 

छान्दोग्ये {असौ वा आदित्यो देवमधु” त्युपक्रम्य “तद्यत्‌ प्रथमममूतं 
तद्वसव उपजीवन्ति’ (इत्युकत्वा, CE एतदेवममृत वेद, वसूनामेवैको 
भूत्वाऽग्निनैव मुखेनैतदेवामृतं दृष्टा तृप्यति” (इत्यादिना ऋग्यजुस्साभादि- 
वेदोदितकर्मसम्पायरसाधारतया मधुमयस्यदित्यस्य पूर्वदक्षिणपश्चिमो'तरो ध्वो- 
शान्‌ वसुरुद्रा दित्यमरुत्साध्यनाम्नां देवगणानां भोग्यत्वे y मिधाय, Sfisaar- 
नाकारेण दित्यांशान्‌ उपास्यान्‌ उपदिश्य,तानेव[65दित्याँश।न्‌ तथामूतान्‌ T- 
प्यान्‌ उपदिशति। एवमादिएूपासनेषु वस्वादित्यादी वार्मधिकारो 5स्ति;न अति 
संशय: | (नास्त्यधिकार- इति qd : पक्षः; वस्वादी नामुपास्यान्तर्गतत्वेन 
कर्म कर्तृभावविरोधात्‌, प्राप्यस्य वसुत्वादेः प्राप्तत्वाच्च | राद्धान्तस्तु--ब्रह्मण 
एव तर्दवस्थर्स्योपास्यत्वात्‌ वस्वादीनां सतां स्वावस्थब्रह्मानुसन्धानाविरोधात्‌, 
कल्पान्तरे AAS: प्र,प्यत्वाविरोधाच वस्वादीनामधिकारः सम्भवति-इति | 
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सत्रार्थस्तु--मधुविद्यादिषु वस्वादीनामनधिकारं जेमिनिर्मन्यते, 
असम्भव,त्‌ वस्वादी नामेर्वोप।स्यानमुपासकचासम्भवात्‌,वसुत्वादे: प्राप्तत्वादेव 
प्राप्यत्वासम्मवाच || ३० | 


ज्योतिषि भावाञ्च। १।३।३१॥ 


“त देवा ज्योतिषां ज्योतिरायुहापासतेऽमृतम्‌” ' इति ज्योतिषि- 
परस्मिन्‌ ब्रह्मणि देवमनुष्ययोर॑विकारसाधारण्ये सत्यपि, ज्योतिषां ज्योति 
परं ब्रह्म देवा उपासते' इति विशेषवचनं वस्वादीनां कर्मकर्दृभावविरोधात्‌ तेषु 
तेषार्मनधिकारं द्योतयति। देवाः इति सामान्यवचनञ्च वस्वादि विशेषविषय- 
मिंत्यबगम्यते, अन्येषामविरोधात्‌ ॥ ३१ | 


भावं तु बादरायणोऽस्ति हि। ३।१।३२॥ 


तुशब्दः पक्षं व्यावतेयेति। वस्वादीनां मधु विद्यादिष्वधिकःरसद्भावं 
भगवान्‌ बादरायणो Arad | अस्ति हि वस्व।दीनामेर्वीपास्यत्वं प्राप्यत्वञ्च | 
इदानीं वसूनामेव सतां कल्पान्तरे वसुत्वस्य प्राप्यत्वसंभवात्‌ प्राप्यत्व॑ 
सम्भवति। स्वात्मनां ब्रह्ममावानुसन्धानसम्भवार्दुपास्यञ्च सम्भवति। 
ஏ एतामेवं ब्रह्मोपनिषदं वेद ” इति हि कृत्खाया मधुविद्यायाः ब्रह्मविद्या- 
त्वमवगम्यते । ॥ ३२ ॥ 
इति मध्वधिकरणम्‌ ॥ ८ ॥ 


மதவதிகரணம்‌. (8) 

[ப்ரம்மவிதயையில்‌ தேவர்‌ முதலானோர்க்கும்‌ அதி 
காரமுண்டென்று நிரூபிக்கப்பெற்றது. சிற்‌ சில தேவ 
தைகளை யுபாஸிப்பதாகத தோற்றும்‌ இற்‌ லெ உபா 
ஸனைங்களிலே அந்தந்த தேவதைகளுக்கு அதிகார 
முண்டா இல்லையா என்பது இனி விசாரரிக்சகபடுகிறது.] 

சாநதோக்யத்தில்‌ மதுவித்யை யென ஒரு வித்யை 
யுண்டு. அதில்‌ “உயரவுள்ள ஆதிதய (சூரிய னே 
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தகேவதைகளுக்குத்‌ தேனாம்‌.” எனத்‌ தொடங்க, அங்குள்ள 
அம்ருதம்‌ யாதொன்று, அதனை வஸாக்களென்ற சேவ 
கைகள்‌ உண்டுரூர்கள்‌' என்னு கூற யாவனொருவன்‌ 
இவ்வாறு இவ்வம்ருதத்தை உபாஸிகடன்றான்‌, அவன்‌ 
வஸுஈக்களில்‌ ஒருவனாகி அக்னியை முூகமாகக்‌ கொண்டு 
இவ்வம்ருகத்தைக கண்டு BBL BUD FEO ST” என்றது 
முதலான வாஃயங்களாலே ர்க்கு, யஜுஸ்‌, ஸாமம்‌ 9 ST 
வவேதம்‌, இதிஹாஸபு ராணம்‌ என்பவற்றில்‌ விதிக்கப்‌ 
பட்ட கர்மங்கள்‌ மூலம்‌ சேகரிக்கப்பட்ட ரஸங்களுக்கு 
ஆதாரமாய்தி கேனாகவே யிருக்கும்‌ ஆதிததியனுடைய 
கிழக்கு, தெற்கு, மேற்கு, வடக்கு, மேற்புறம்‌ இவற்றில்‌ 
அடைவாக முன்‌ சொல்லப்பட்டுள்ள அமிருத பாகங்‌ 
களை முறையே வஸாுக்கள்‌, ருத்ரர்கள்‌, ஆதிதயர்கள்‌, 
DCB SFT, ஸாதயர்கள்‌ என்ற தகேவகணங்கள்‌ புஜிப்ப 
தாகப்பணிதது, அவர்கள்‌ உண்பதாக ஆதிதயனின்‌ அம்‌ 
சங்களை உபாஸிக்க வேண்டுமென்ற உபதே௫தது, அவ்‌ 
வம்சங்களே பிறகு அடையப்படுமென்றும்‌ அறிவிக்கப்‌ 
பட்டுள்ளது. இத்தகையை உபாஸனைங்களில்‌ EV, ஆஇத்‌ 
யன்‌ முதலானோர்க்கு அதிகாரம்‌ உண்டா, இல்லையா 
யென ஸம்சயம்‌, வஸு முதலானோர்‌ உபாஸிக்கப்படுகிற 
வரிற்‌ சேர்ந்கவராகையாலே, உபாஸிக்றெவனும்‌ உபா 
ஸிக்கப்படுகிறவனும்‌ வெவ்வேறு மபிிருக்கவேண்டுமா 
கையாலே SATS தானே தொழுவது கூடாகாகை 
யாலும்‌ இவ்‌ விதயையினால்‌ பெறப்படும்‌ பலனை 
வஸ்வாதி பதவியை ஏற்கனவே யடைச்திருப்பதரலும்‌ 
அதிகாரமில்லை யென்பது பூர்வபக்ஷம்‌.. 


ஸித்தாந்தமாவது- இங்கு வஸ்வா இகளை மட்டும்‌ உபா 
ஸிப்பதில்ல்‌. வஸு முதலானோர்க்கு Y BS TUITE 
யான பரம்மததிற்கே உபாஸனை. வஸு முதலா 
னோர்‌ தங்களுக்கு அமந்தா்யாமியான ப்ரம்மத்கை உபா 
ஸிப்பதில்‌ குற்றமொன்று மில்லை. ஏற்கனவே வஸா 
பதம்‌ பெற்றிருக்தானும்‌ மீண்டு மொரு முறை வஸுுப தவி 
வேண்டுமென்று கேட்பதும்‌ கூடும்‌, (அப்‌ பலனை யனுப 
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வித்துத்‌ பிறகு மோகமும்‌ பலஞாகப்‌ பெற்ப்படுவதும்‌ 
இங்கே ஓதப்பட்டுள்ளது) ஆகையால்‌ அவர்களுக்கும்‌ 
அவற்றில்‌ அதிகாரமுண்டு. 
ஸத்ராாததமாவத-முதலிரண்டுஸு தரங்கள்‌ பூர்‌ 
வபக்உஷத்தைச்‌ சொல்லும்‌; மூன்றாவது ஸித்தாக்தத்தை. 


மத்வாதிஷ்வஸம்பவாத்‌ அரதிகாரம்‌ ஜைமிநி: | 3-30. 

மதுவிதயை முதலான வற்றிலும்‌ தேவகைகள்‌ Hav 
ருக்கு அதிகாரமில்லை யென்றனர்‌ ஜைமினி முனிவர்‌. 
உபாஸிக்கப்படுகிறவமீர உபாஸிக்றெவராகக்‌ கூடாமை 
யாலும்‌, வஸ்வாதி பதவிகள்‌ பெற்ப்பட்டுவிட்டதால்‌ 
பெற்ப்படக்‌ கூடியன வல்ல வாகையாலும்‌, (50) 


soGuir 3७% பாவாசச. 7-48-27, 

ப்ரம்மத்தின்‌ விஷயத்திலே தேவதைகளின்‌ உபா 
ணனம்‌ கூற்ப்பட்டிருப்பதாலும்‌. 

 ஓயோதிஸ்ஸுுக்களுக்கெல்லாம்‌ ஜ்மீயாதிஸ்ஸும்‌ 
ப்ராணனுமான அழிவற்ற அந்தப்‌ பரமாதமரவை 
தேவதைகள்‌ உபாஸிக்கின்றனர்‌ ” என்ற வாக்யத்திலே 
தேவதைகளைகீ தனியே குறிப்பிட்டதேன்‌ ? ப்ரம்மோ 
பானை மென்பது தேவர்களுக்கும்‌ மணிதர்களுக்கும்‌ 
பொதுவாயருக்க தேவதைகளைச சிறப்பாகக்‌ Su. Noor abl, 
‘Fa உபாஸனம்‌ சேவகைகளுக்குக்‌ கூடுவதா छ mí 6080; 
தங்களையே தாங்கள்‌ € LIT GYU d கூடாமையால்‌” என்பதை 
யறிவிக்கிெறது. இங்குள்ள தேவா : என்றெ சொல்‌ வஸ்‌ 
வாதி தேவதைகளை மட்டும்‌ கூறும்‌. ஆக வஸ்வாதிகள்‌ 
Wes ப்ரமத்தை யுபாஸிப்பர்‌ s மஅவிதயாதிகளில்‌ 
அவருக்கு அதிகாரமில்லை யென்றபடி. வஸ்வாதிகள்‌ 
நீங்கலாக வேறு ஜேவைகைகள்‌ மதவிதயையைச்‌ செய்‌ 


வதில்‌ குற்றமொன்‌ அமில்லை. 
பாவம்‌ கு பாதராயண: அஸ்தி ஹி l-3-32. 


உண்டென்டதை பாகராயணர்‌ சொல்லுகின்றனர்‌: 
உளதாகையால்‌. 
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(தூ என்ற சொல்‌ பூர்வ பக்ஷகத்தை கள்ளுவதைக 
குறிககும்‌. வஸ்வாதிகளுககு மதுவித்யையில்‌ அதிகார 
மிருப்பதை பாதராயண முனிவர்‌ சொல்லுகிறார்‌. வஸ்‌ 
வாதிகளுக்கு வஸ்வாதயுபாஸனமும்‌ அப்பலனை அடைவ 
தும்‌ பொரும்துமாகையால்‌. இப்போது வஸைவாயுருப்‌ 
பவர்‌ மறு கல்ப்பததிலும்‌ (வஸீுவாயிருகக விரும்பலா 
மாகையால்‌) வஸாுபதமும்‌ அடையபபடக கூடியதாம்‌. 
தன்னை மட்டும்‌ உபாஸிப்பதன் றிக்‌ தனக்கு அந்தர்யாமி 
யான பிரம்மததை உபாஸிப்பதும்‌ கூடும்‌. "ure eo 
வன்‌ இந்த ப்ரம்ம விச்யையை UI NY BGT Sor 'என்றதினின்‌ று 
முழு மதுவிதயையும்‌ பரம்மவிதயை QUIT DEH அறிய 
OTR MDA- (32) 


8. Madhvadhikaranam. 


By the previous Sootras, it has been established 
that Dzvatas possess bodies and are entitled and quali- 
fied for Upasana. Next; the opponent now points out 
that in respect of some Upasanas, the Davatas are not 
so qualified. This is considered in this Adhikarana : 


MADHWADISHU ASAMBHAVAT ANADHIKA- 
RAM JAIMINI: 7-3-39. 


४ ६ Jaimini says that in respect of Madhu Vidya and the like, they 
(the Devas) are not qualified because ıb ३8 not compatible °’ 


JYOTISHI BHAVAT CHA 7-5-57 
Since the contemplation (by Devas) is in respect of Brahman. 
The query is this: The contemplation here 
(in Madhu Vidya) is in respect of Devatas, etc., and 
not of Brahman; and the dieties can contemplate on 


Brahman only as stated below: ‘Devas contemplate 
on that Effulgence which brightens other Lights and 
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gives them the power to light up." It is to be noticed 
that the reason why Devas only are mentioned here 
while Devas and men are equally qualified for such 
contemplations, is to show the distinction that Devas 
are qualified only for Brahmopasana. Hence, the 
opponent says that Madhu Vidyz being a Devatantara 
Vidya (meditation upon deities other than Brahman) 
is not one to be performed by these deities. 


The answer is in tbe next Sooitra: 


BHAVAM TU BADARAY ANA: ASTI HI 7-8-82. 


** Badarayana says that it is to be performed by them (Devas) as 
what is required for it exists in them °’ 


In Chandogya in the passage beginning -with 
4 Asqw Vai Adtyo Devamadhu,’ which means, 
* Sooryamandala, the abode of Sun, is enjoyable by 
Devas as honey. The essences of Rech, Yajus, Sama, 
Atharva Vedas and Itihasa-Purana are collected as 
honey on all the sides of Sooryamazndala, East, South, 
West, Northand above. The five Ganas,i.e. Vasu, 
Rudra Aditya, Marut and Sadhya live by enjoying 
these honies respectively. Whoever performs the 
U pasana of the Sun as such honey so enjoyed becomes 
each of theGanas (one by one) and thus enjoys the 
honey." 

The passage relating to the above contains this 
also:--‘* Vasus enjoy the first of the honies, i.e., of the 
Rgveda. Whoever contemplates as above, he 
becomes one of the Vasus and gets satisfaction by 
seeing that honey through the eye of Agni.” From 
this, the opponent argues that the result of contempla- 
tion is said to be that the contemplator becomes a 
Vasu. Hence, it follows that the Dévatas who are 
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already Vasus need not perform wpasana, since a 
person cannot contemplate on himself. So Vasus 
are not qualified to perform the Madhu-upasana; 
same argument in the cases of other Devatas like Rudra 
Aditya etc. 

Answer: The words Vasu, Rudra, Aditya do not 
mean merely the Devatas mentioned, but the Brahman 
the indweller inthem. The contemplation of indwell- 
ing Brahman is not improper. As regards the fruit 
or gain to be secured, since the Dévatas also are 
desirous of Moksha, the final release, the U pasana may 
be performed by them also. As regards the doubt as 
to how it is possible for them to desire to become Vasu, 
etc., it is quite easy to conceive that they may desire 
for the same place for some time longer or in the next 
Kalpa. That the Madhu Vidya is Brahmopasana and 
that the Moksha is the desired end are clear from the 
passages: “Whoever practises Brahmopasana, has no 
Rising or Setting (no birth or death). To him it is 
always bright as day (i.e.) He is omnisent.’’ (32) 


(9) अपशूट्वाधिकरणम्‌ 
शुगस्य तदनादरश्रवणात्‌ तदाद्रवणात्‌ सूच्यते 


हि। १।३।३३॥ 
ब्रझविद्यायां शू द्स्याप्थधिका रो/ऽस्ति नेति संशयः | (अस्तीति पूवे ; 
पक्षः; अर्थित्वसामर्थ्यसम्भवात्‌| राद्रस्यनिग्निविद्यत्वेऽपि मनो वृत्तिमात्रत्वादु- 
qaaa सम्भवति हि साम्यम्‌ | ब्रह्मस्वरूपतदुपासनप्रकारज्ञानञ्च इति- 
हासपुराणश्रवणदेव निष्पद्यते | अस्ति हि शूदस्यापि इतिहासपुराणश्रवणा- 


नुज्ञा, : श्रावयेचतुरो वर्णान्‌ कृत्वा ब्राह्मणमअ्तः ” [इति | तथा तत्रैव 
विदुरादीनां satis इश्यते । उपनिषत्खपि (“'आजहारेमाः galia 
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सुखेनाळ,पपिष्यथा : ? [इति शाद्रशब्देन्‌मिन्ध्य बरक्षबिद्योपदेशदर्श- 
नाच्छूद्रस्यापींड|धिकार: सूच्यते | राद्धान्तस्तु — उपासनस्य मनोवृत्ति- 
मात्रत्वेऽप्यनघीतवेदस्य WAG उप।सनोपायभूतज्ञानासम्मवात्‌,न सामर्थ्यसं- 
भवः | कर्मविधिवर्दृपासनाविधयोऽपि त्रैवर्णिक विषयाध्ययनगृही तस्वाध्यायो- 
तपन्नज्ञ,नमेवोपःयतया BAT | इतिइास।दयोऽपि स्वाध्य/यसिद्धमेव ज्ञान- 
मुंपब्रुहयन्तीति ततोंऽपि नास्य எக: | श्रवणानुज्ञा तु पापक्षयादिफला | 
|बिदुरादीनां तु भवान्तरवासनया ज्ञानलाभादू MATISSE । शूदेत्यामन्त्रण- 
मपि न चतुर्थवणत्वेन, अपितु ங்களா ன संजातेति । अतो 
न शूद्रस्याधिकार: । (सूत्रा थस्तु--ब्रह्मतिद्यावेकल्येन हँसोक्तानादरवाक्यश्रव- 
णात्‌ तदैवाचाय प्रति आद्रवणाचचार्येण तस्य झुश्नषोविद्याउडाभकृता शुक्‌ 
सूच्यते | दिंशब्दो हेतो। சன்ன शुक सूच्यते, अत: शो எச इति 
कृत्वा आचार्यो रेको जनश्रुति शू द्रेत्यामन्त्रयते; न जातियोगेन्ेत्यर्थ; ॥३ ३॥ 


क्षत्रियत्वगतेश्च । १।३ ३४॥ 


अस्य झुश्रषोः क्षत्रियत्वावगतेश्च न जातियोगेन ஏகார, 
प्रकरणप्रक्रमे हि {बहुदायी ” {इत्यादिना दानपतित्वबहुतरपक्कान्नदायित्व- 
क्षततप्रेषणबहु्मामा दिद निरस्य ज.नश्रुतेः Ya: क्षत्रियत्वं प्रतीतम्‌ ॥३४॥ 


उत्तरत्र चेत्ररथेन लिङ्गात्‌ १।३।३५॥ 

उपरिष्ट,चस्यां विद्यायां ब्राह्मगक्षत्रिययो रेवान्वयो हृश्यते-अथ d 
शौनकं च क।पेयमभिप्रतारिणञ्च ” ईत्यादिना | अमिप्रतारी हि चेत्ररथः 
क्षत्रियः | अभिप्रतारिणडवत्रएथत्वे च कापेयसाहचर्याहिंड्रा्॑वगम्यते | 
प्रकरणान्तरे हि कापेयसहचारिणः னன்‌ क्षत्रियस्वञ्चावगतस्‌, “(एतेन वे 
AAT कापेया अयाजयन्‌ !' hfa, f तस्माच्चेत्ररथो? नामेक: क्षत्रपतिर- 
जायत ” रति च । அன்சர்‌ विद्यायामन्वितो ब्राह्मणादितरों जानश्रुति- 
र्‌पि m भवितुमर्हति ॥३ ४॥ 
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सस्कारपरामठात Az HATH SIGE RIRIN 


विद्योपदेशो, उप खा AA” | इत्युपनयनसंस्कारपरामर्शात्‌ , 
द्रस्य तदभाववचनाच्ुनिधिकार: | “न ௫8 पातकं किश्विज्न च संस्कार- 
मर्हति ” | इति हि निषिध्यते ॥३६॥ 


तदभावनिधारणे च प्रव्वृत्तेः ।१३।३७॥ 


CCS 


नेतदब्राह्मणो विवक्तुमहेति। समिध सौम्याहर”इति शुश्रषोर्जा- 
बाळस्य झाद्रत्वाभावनिश्वय एवोपदेश वृधि कार ॥३७॥ 


श्रवणाध्ययनाथप्रतिषेधात्‌ ।१।३।३८। 


शूद्रस्य श्रवण।ध्ययनादीनि हि प्रतिषिध्यन्ते, “ पिस्माच्छु इ तमीपे 
नाध्येतव्यस्‌ "afar | अनुपश्रुण्वतोऽघ्ययना दिन संभवति a «li 


ஊன ।१।३।३९॥ 


स्मयते च शूदस्य वेदश्रवणादो दण्ड“ अथ हास्य वेद मुपश्चण्वत 
त्रपुजतुभ्यां श्रोत्रमतिपूरणम्‌, उदाहरणे जिह्ााच्छेदो धारणे शरीरभेदः ” 
इति ॥३६॥ 
इति अपशूद्राविकरणम्‌ ॥ ९ di 


((மதுஷயாதிகாரக்வாக்‌்‌ என்றாலும்‌ மணிதரல்லா 
காரக்கும்‌ APETIT OL soi) Los. மணிதரிலும்‌ 
சலாககல்லை யென்ன மேலதிகரணம்‌..) 


அபசத்ராதிகரணம்‌. (9) 


ப்ரம்ம வித்யையில்‌ BAT BEE அ திகாரமுண்டா, 
இல்லையா என ஸலம்சயம்‌, உண்டென்பது பூர்வபக்ஷம்‌; 
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Gor HD அபபேக்ஷையும்‌, அநுஷ்டிக்க யோக்யதையு 
மிருப்பதே காரணம்‌. சூதீரனுக்கு வேதத்தில்‌ அதிகார 
மில்லை யாகையாலே வேதத்கிம்‌ சொன்ன UIST 
களைச்‌ (o) zb stb வைதிகாகனியுமில்லை, ஓதிப்பெறப்‌ 
படும்‌ விதயையு மில்லையென்று பூர்வமீமாம்ஸையிலேயே 
முடிவு செய்யப்பட்டுள்ளது உண்மை. ஆயினும்‌ ப்ரம்ம 
வியை யென்பது மனத்தின்‌ வ்யாபாரமான த்யானம்‌ 
மட்டுமே யாகையாலே சரீரத்தில்‌ வர்ண வைஷம்ய 
மிருக்தாலும்‌ மனது றந்த வகையிலிருக்கக்‌ கூடுமாகை 
யால்‌ அனுஷ்டிக்க ஸாமர்ததியம்‌ இருக்கக்கூடுமே, அதற்‌ 
கு ப்ரம்ம ஸ்ஷளுூபததைப்‌ பற்றியும்‌, அகன்‌ உபாஸனம்‌ 
இவ்வாறென்றம்‌ அறிவு வேண்டியதுதான்‌. அவ்வறிவு 
இதிஹாஸ புராணங்கள்‌ வாயிலாகப்‌ பெறப்படும்‌. Ger 
னுக்கும்‌ இதிஹாஸ LITT ESTES கேட்பதற்கு அது 
மதியான அ, “ ப்ராம்மணனை முன்னிட்டுக்‌ கொண்டு 
நான்கு வாணததாரையம்‌ கேட்கச்‌ செய்யலாம்‌ "' என்ற 
ஸ்மிருதியினால்‌ விளங்கும்‌. அந்தப்‌ பாரதத்திலேயே 
விதுரர்‌ முதலான GF TTF ப்ரம்மோபாஸதநத்தி லிழிம்‌ 
திருக்கை காணலாகிறது. உப நிஷததிலும்‌, சாக்தோக 
யகதிலே, “FTG! பசு முதலியவற்றைக்‌ கொணர்தீ 
தாயே. இம்முகத்தினாலே நீ என்ன USSR FSF செய்து 
கொண்டாய்‌ ° என்று ரைக்வர்‌ சூரா! என்றழைத்து 
விதமீயாபமசேேசம்‌ செய்தது கண்கூடு, அதனால்‌ HSI 
னுக்கு அதிகாரமிங்கு அறியப்படும்‌. 


ஹிக்தாற்கதமாவதுஉபாஸனையென்பது மநோவ்யா 
பாரம்கான்‌. (சூதரனுக்குச்‌ அந்த மனம்‌ இருக்கது 
தகுமென்பதில்‌ ஐயமில்லை) ஆகிலும்‌ வேதமே ஓத அதி 
காரம்‌ பெருக சூகரனுக்கு உபாஸதததிற்கு வேண்டு 
மான அறிவுக்கு இடமில்லை யாகையால்‌ யோக்யதை 
பில்லை. யாகாதிகளில்‌ என்‌ FSI இழிதல்‌ கூடாது? 
வேதத்திலுள்ள யாகாதிகளைப்‌ பற்றிய விதிகள்‌ வேத 
விதியைப்‌ பின்பற்ற) அத்யயன த்திலிறங்கும்‌ ப்ராம்மண 
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கூஉத்ரிய வைச்யர்களாம்‌ தரைவர்ணிகர்கள்‌ அறிவுடன்‌ 
இருப்பதால்‌ அவர்களைப்‌ பற்றியே LF DIE OT OJ BT மன 
அத்தகைய அதிகாரிகள்‌ கடைததிருப்பதகால்‌ புதிதாகச்‌ 
சிலரை அறிவு பெறுவிதது அஅஷடிககத தாண்டு 
மளவுக்கு அவ்விதிகள்‌ ப்ரவாததிககக காரணமில்லை, 
ஆகையால்‌ சூதரர்களுககு வேதம்‌ ஓதுவதற்கு விதியில்லா 
மையால்‌ அவர்களை யாகாதிகளுக்கு அதிகாரிகளாகக 
கொள்ளலாகாது, இது பூர்வ மீமாமணஸையின்‌ முடிவு. 
அவ்வாறே உபநிஷதிததிலுள்ள உபாஸநாலிதிகளும்‌ 
அவற்றை ஓதி வித்யையைப்‌ பெற்றுள்ள தரைவாணிகர்‌ 
மட்டிலே முடியுமே யன்றி சூதகரர்களிடம்‌ ப்ரவர்ததிகக 
நியாயமில்லை. இதிஹாஸாதிகளாலே அறிவு பெற்ற 
வரையும்‌ கொள்ளலாமே யென்னில்‌, இதிஹறாஸா திகள்‌ 
வேதாங்கங்களாய்‌ வேதத்திற்கு உபப்ரும்ஹண ங்கள்‌- 
அதரவது-வேசத்தினால்‌ Es அறிவை விசகமாக்குவதே 
அவற்றின்‌ செயல்‌, வேதத்தினால்‌ அறிவு தரைவர்ணி 
கர்க்கேயுண்டு, சூகரர்களுக்கும்‌ இதிஹாஸாதிகளைக்‌ 
கேட்க அனுமதி செய்யப்பட்டிருக்கிறதென்‌ எனில்‌, அது 
பாபம்‌ போக்குவதற்காகவாம்‌ ; வேறு பலனுக்காகவு 
மாம்‌. விதுராதிகள்‌ ப்ரம்ம கிஷ்டராயிருந்தமை (Gum 
ஙன மென்னில்‌, அவர்கள்‌ இரக்க ஓன்மததில்‌ ஒதியோ, 
ஓகாரமமலோ முதன்‌ முதல்‌ உபாணனைத்தில்‌ (BLES IT IoD 
லர்‌. முன்‌ பிறப்பில்‌ பெற்ற உபாஸன வாஸனையாலே ஒரு 
வர்‌ மூலமின்‌ றியே நினைவுபெற்று ப்ரமம நிஷ்டரானார்‌. 
இணி, உபகஙிஷததில்‌ சூத்ரா! என்னு விளித்திருப்ட 
தொன்றே முககியமாய்‌ இந்த அதிகரணத்தில்‌ தெளிவு 
படுத்த வேண்டிய விஷயம்‌. இங்கு சூத்ரா! er cor விளித்தது 
அவன்‌ நான்காம்‌ வாணததைச்‌ சார்ம்தவனென்பதா 
லல்ல. பின்‌ என்ன வெனில்‌, ப்ரம்ம வித்யையைச்‌ பெருக 
குறைவால்‌ அவனுக்கு சோகம்‌ பிறந்ததுப p n Su. ஆகை 
யால்‌ (ஒரு ப ரமாணமுமில்லாதது பற்றி) SST BES 
அதிகாரம்‌ இல்லை, WOSE È BDT p 
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௬க்‌ அஸ்ய ததநாதரச்ரவணுத்‌ ததாத்ரவணுத்‌ 
ஸுலகயகட்த ஹி. -3-33. 
ஹம்ஸங்களின்‌ அநாதரமான பேச்சைக்‌ கேட்ட 
தால்‌, அப்போதே -ஆசார்யனைக்‌ குறித்து ஓடினதால்‌ 
ஆசார்யனால்‌ அறியப்பட்ட அவனுடைய சோகமானது 
சூத்ரா! என்ற விளிச்சொல்லால்‌ தெருவிக்கப்படுகிறதே. 
அ௩நாதரமாகப்‌ பேசினது அவனுக்கு ப்ரம்ம வித்யை 
மிராமையாலே. சுககஈசோகம்‌ உள்ளவன்‌ EBT 
என்று காரணப்‌ பெயராக்‌க இங்கே ரைக்வர்‌ ஜாமச்‌ 
ருதியை “சூதர்‌ என்றார்‌. இநிகுறிப்பெயரன்‌ அ இங்கு 
இது. (33) 
க்்தரியதவககேச்ச. 7-3-34. 
FED 55 AUI ஹாதியென்ற்றியப்படுகையா லும்‌, 
விதியைக்‌ கேட்க அவா கொண்ட இந்த ஜாநச்ருதி 
யானவன்‌ க்ஷகரியனென அறியப்படுவதாலும்‌ சூத்ர ! 
என விளித்கது சூத்ர ஜாதியைப்‌ பற்றி யன்று, இந்த 
வித்யையின்‌ உபாக்கியானததின்‌ தொடக்கத்திலே, 
(வெகு வஸ்துக்களை யஸிப்பவன்‌' என்றது முதலிய er D 
களால்‌ கெொடையாளியாதல்‌, மிகப்பலவான சமைத்த 
அன்னங்களை WG FBV, கூத்தா என்னும்‌ ஜாதியிலிருக்‌ 
குமொருவனை ஏவுதல்‌, வெகு க்ராமங்களை தானம்‌ செய்‌ 
தல்‌ என்பவற்றால்‌, கேட்க விரும்பி ats இந்த mre 
ச்ருதிக்ூதீரிய னென்பது ஊஹிக்கப்படும்‌. 


உத்தரத்ர சைத்ரரதேந லிங்காத. -3-35. 


மேற்பாகத்தில்‌ அறிகுறியால்‌ சைதீரரதனாயிருப்‌ 
பவனைக்‌ கொண்டும்‌, 

DIENT ஜாநசருதஇக்கு ஸம்வர்க்கவித்யையை யப 
தேசிக்கும்‌ பாகத திலே மேலே,““உண்ண உட்கார்ம்திருக்‌ 
கும்‌ காபேயனான செளககனையும்‌ காக்ஷஸேநியான அபி 
ப்ரதாரியையும்‌ ப்ரம்மசாரி யொருவன்‌ பிகை கேட்‌ 
டான்‌” என்றவிடததில்‌ சொல்லப்பட்ட cs iS Or gsm ffl er car 
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பவன்‌ க்ஷத்ரியன்‌ OOF DBT BOT என்பது காபேயனேோடு 
சேர்க்திருப்பதால்‌ தெரியவருகிறது. வேறிடத்தில்‌ amu 
யனேடு Gere sacar BP MUST ST ILD சைதரரதன்‌ 
என்றும்‌ அறிச்துள்ளோம்‌. ““ சைக ாரரகனைா க்‌ கொண்டு 
Qis யாசத்தைக்‌ காபேயர்‌ நடத்தி வைத்தார்கள்‌” 
என்றும்‌, “அதனால்‌ சைத ரரதஇிகளிலொருவன்‌ க்ஷத்ரி 
யருக்குப்‌ பதியானான்‌'' என்றும்‌ வாக்யங்கள உள, 
ஆகையால்‌ BBS வித்யாஸற்தர்ப்பத நில்‌ மேலுள்ள இரு 
வரில்‌ ஒருவர்‌ ப்ராம்மணர்‌, மற்றொருவர்‌ க௯தரியர்‌ என்‌ 
பது இடமாகையால்‌ (peo பாகத்திலும்‌ co eT, MITES 
ருதி யென்ற இருவரிலே ரைகவர்‌ பராம்மணார என படி 
யாலே வேறொருவரான gorms(nf) யென்பவர்‌ க்ஷ தரி 
யரர யிருத்தல்‌ தகும்‌, 

ஸம்ஸ்கார பராமர்சாத்‌ த௲பயாவாபிலாபாசச. I 3-36. 

(லித்யையை யுபதேசிக்குமிடததில்‌) உபமகயநலம்‌ 
ஸ்காரத்தைக்‌ குறிப்பதாலும்‌, சுக்ரனுக்கு அஃதில்லை 
யென்று சொல்லியிருப்பதாலும்‌, 

** 2 उ உபநயநம்‌ செய்வேனாக ” என்று வித 
யோபதேதசத்திற்கு முன்னே உபநயநகம்‌ செய்வதறிவிக்‌ 
சப்பட்டிருக்கிறது, “ஞூதரனிடம்‌ ur gg Go) uo m oor அமில்லை, 
அவன்‌ ஸம்ஸ்காரததிற்குத அகுதியுள்ளவனல்லன்‌ 
என்னு FST DMEF உபகயந ஸம்ஸ்காரததையும்‌ இல்லை 
QUST RDI. (ஆக வித்யை யேது?) 


ததபயாவநிர்‌ ததாரணே ௪ பரவ்ருககத$ l-3-37. 

Ser னல்லனெனத தெளிக்க ப்ரவர்ததிப்ட 
தாலும்‌. 

«€ அப்ராம்மணன்‌ இவ்விதம்‌ விலக்ஷணமாகச்‌ சொல்‌ 
லத்‌ தகுதியுடையனாகான்‌, ஸோமயாகம்‌ செய்யத தகுதி 
யுடையனை! mA ssn Ba கொண்டுவா or oor gy பணிவிடை 
செய்து கற்க விரும்பினா ஜாபாலனுக்கு HBR GDGU GUT 
னென்ற நிர்த்தாரணேயின்மேலே e LIO gs o b E eU LOU eb 
தால்‌ GST EFS விதயைமி DEST ரமில்லையாம்‌. (37) 
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வேதத்தைக்‌ கேட்பது, ஓதுவது, அதன்‌ பொருளான 
யஜ்ஞாதிகள எல்லாம்‌ சூகரனுகளுக்‌ கூடா என்று வசன 
மிருப்பதாலும்‌. 

(ஆகையால்‌ சூகரனுக்கு அருகில்‌ அத்யயனம்செய்‌ 
கலாகாது  என்முற்போன்ற வசனங்கள்‌ உளவே. 


9. Apasoodradhikaratam. 


SUK ASYA TADANADARA SRAVANAT 
TADADRAVANAT SOOCHY ATE HI. 7-3-54. 

‘< Because of tho overhearing of the casual speech of (swans) and 
his hurrying up (to Raikwa Rshi) sorrow of Janasruti is disclosed (So 
the word Soodra means ‘ sorrowful °) °° 

Having disposed off the question, as to whether 
the Devatas are qualified for this U pasana, the next 
question is raised by the opponent, as to whether this 
Upasana is open to all Human Beings including 
Soodras. “True, in the Poorva Mimzmsa, it has been 
already laid down that Soodras are not qualified to 
perform the Vedic rites. Here the topic is discussed 
in connection not with Vedic rites, but with Bhakti or 
Upasana. The reason for their exclusion from Vedic 
rites is this, Vedic rites require Agni (Sacrificial Fire) 
and Vidya of Vedas. Agni is available for the three 
Varnas only, according to Vedas; and Veda-Adhyayana 
is also confined to them. Hence, the Soodras are not 
entitled to perform Yagias as they have to be perfor- 
med with sacrificial Fire and the chanting of Vedas. 
But here in the case of Bhaktı the argument is—As 
U pasana involves nothing more than mental contem- 
plations, such Upasana is open to them also. As the 
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Soodras also desire Eternal Happiness and have the 
ability to do Upasana why not Upasana be open to 
them ?" 


The opponent goes on: It is said, ‘how can they 
perform something laid down in Védas when they can- 
not study Vedas.’—The answer is they can get all the 
informations from Itthasas and Puranas which are 
certainly open to them to hear and read. For, it is 
laid down: ‘s All the four Varnas may be taught 
lIihzsas and Puranas keeping a Brahmin in front." 
Even in the Puranas it is found that Vidura (not 
quite a Brahmin) and others like him practised 
Brahmopasana. Even in the Upanishad Samvarga 
Vidya there is one instance where a Soodra was taught 
Brahma Vidya: * Oh Soodra! you have brought me all 
these things; with these ingredients you will make 
me instruct you." 


Answer: The Sootra refers here to the narrative of 
the Swan and Janasruti which is as follows -— 
« Janasrutz was a generous man, gave with free hand 
and fed all who went to his place. One night a swarm 
of swans flew over his head and one of them 
comparing him with Rarkwa spoke disrespectfully of 
Janasrut. He overheard this and at once hurried to 
find out the residence of Ratkwa Rshi, approached 
him with presents, and requested him to iastruct him 
(in Brahma Vidya). Having begun to instruct him 
Ratkwa addressed the distressed Janasruti as stated 
above. The word ‘Soodra’ there used in addressing 
him means nothing more than that he was distressed, 
L.e., in grief for want of knowledge of Brahman; so it 
does not mean that he belonged to the fourth Varna. 
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So the Vadic passage is no authority for the view 
that Soodra is entitled to Vedic Bhakti Yoga. Though 
Bahkt is a sort of mental contemplation, yet a Soodra, 
because of his want of qualifications to study Vadas 
or for Vedic knowledge, cannot perform the Bhakti 
according to Vedic injunctions, as in the case of Vadic 
sacrifices. The injunctions for Vedic Bhakti Yoga 
apply only to persons who are qualified for studying 
Vedas. Itihasas and Puranas are only Vedangas and 
are intended to explain clearly the Vedas to the Vedic 
students qualified for Vedic study. Only in the Vedas 
are found the injunctions and not in the Vedangas. 
Why then, it may be asked, the Soodras are permitted 
to hear Jtshasapuranas at al. They are so allowed 
only to make themselves purified by that knowledge. 


As to illustrations about Vidura and others, 
there were peculiar circumstances in those cases. 
Vidura, because of his previous virtuous actions, 
continued to retain and remembered the Brahma Vidya 
he had already acquired in the previous births. There 
is no place or question of his studying Vedas in this 
birth as Soodra and of his beginning the Bhaktiyoga 
only with the help of Puragic knowledge. 


KHATRIY ATYA GATE: CHA 7-5-54. 
‘Because also Janasruit was known a Kshatriya (not a Soodra.) 


In the narrative, in summaning Janasruti, anxious 
to learn (Brahma Vidya) the word Soodra is used not 
to denote his caste. For, by th word Bahudayi etc.,he is 
said to be a free and generous giver. He is also said 
to have distributed cooked food, and senta Kshatr to 
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seek Raikwa (Kshatr is a servant under Kshatriya). 
He is also said to have gifted à number of villages. 
All these prove clearly that he was a king, i.e, a 
Kshatriya. Hence the word Soodra does not mean 
caste Soodra, but “sorrowful”. 


UTTARATRA CHAITRARATIIENA LINGAT. 


7-8-56. 


“Also because of the reference to Charstraratha in tho latter portion 
of this Vedya, Chartraratha booing determined as Kshatriya, by some 
peculiar features.’’ 


From the later portion of this Vidya, two persons 
are referred to; it is clearly secn there that one of them 
was a Brahmin and the other a Kshatiiya. Hence one 
of the persons referred to in the earlier passages also 
must be a Brahmin and the other a Kshatriya. The 
later passages referred to are: '* When Kapeya, son of 
Saunaka, and Abhipratarin (Aakshasena’s son) were 
being served (with food) came a Brahmacharin begging 
food." 


Of these, Kapeya wasa Purohita Brahmin who 
was the perceptor of Chitraratha Rajan as may be 
gleaned from the text (elsewhere) “Etena Vai Chaitra- 
ratham Ka peya: Ayajayan”’—“Kapeya made Chaitra- 
ratha perform sacrifices.” 


This Chaitraratha was a king as seen from, '*T'as- 
mat Chawrarotho Nama Eka. Kshatrapati: Ajayata.”’ 
“Therefore Chitraratha became Kshatrapati.”? From 
this it follows that there was some close connection 
between Kapeya and Chaitraratha (descendent of tho 
Kshatriya family of Chitraratha). Therefore the 
person named Abipratarin who took food with 
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Kapeya as stated in this Vidya should be a Chaitra- 
ratha, a Kshatriya. That the connection was between 
a Brahmin and Kshatriya in the later passage is thus 
clear. Hence, (in the present case also) the J anasruti 
must be a, Kshatriya, the other being a Brahmin.” 


SAMSKARA PARAMARSAT TADABH AY A- 
ABHILAPAT CHA. 7-33-36. 


‘Because a Samskara (Upanayana) is ordained at the time of 
Brahma-Vidya instruction and this Samskara is prohibited for a Soodra. 


At the time of beginning of the Brahma-instruct- 
ion, the instructor says, “Upa Twa Neshye’-I will 
invest you with Upanayana.” Again there is 
the passage (from Manu Smrti) **Soodra does not incur 
sin for want of Upanayana and he is not fit for it 
either." 

TADABHAVANIRDHARANE CHA PRAVRTTE : 
/-0-0/. 

* Also because of the Pravritt (the beginning of instruction) after 
ascertaining his not being a Soodra). 

The passage relied on is from Chandogya and is 
as follows: ‘Na Etat Abrahmano Vivaktum Arhati 
Samidham Sowmya Ahara." 

The reference is to the narrative of Jabala and 
Gautama of Haridrumat family. When Satyakama 
(Jabala) approached Gautama for Brahma Vidya, he 
asked him what was his Gotra. He replied he did not 
know but he knew only that he was the son of Jabala 
(his mother). Gautama concluded and told Jabala that 
he must be a Brahmin because such a truthful speech 
cannot be expected from a person not Brahmin, 
Then he commanded him to bring sacred twigs 
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Thus it is to be inferred that à Soodra is not entitled 
for Brahma-Vadaa. 


«SRAVANA-ADHY AY AN A-ART HA 
PRATISHEDHAT. 7-उ-द6 


*Bacmuse Soodra is prohibited by Srutts from hoaring Vedas or 
investigating their meaning and getting the fruits through them." 


The passage referred to is: “Tasmali Soodra- 


Sameepe Na Adhyelavyam’’—“‘llence do not recite 
Vedas Im the proximity of Soodras." 


SMRTE : CHA 7-3-39. 


‘“ ‘Because of the Smrii algo.” 


Even the Smrtis ordain punishment for Soodras 
hearing the recitation of Vedas, etc., “Ifa Soodra 
hears Vedas (reads or recites) the ears of the hearer 
should be filled with hot lead and sealing wax. Jf he 
recited Vedas, his tongue must be cut. If he tries to 
repeat the recitations to keep it steadily in heart, his 
body must be cut.’? So Soodra is not entitled or 
qualified for Brahmonpasana. 


So it should be concluded that Janasruti could 


not be a Soodra, but he wasa Kshatriya according to 
the references. 


६. प्रमिताधिकरणशेषः 
प्रासङ्गिके परिसमाप्य प्रकृते परिसमापयति--- 


कम्पनात्‌ । RRI? oll 


अद्भ्ठप्रमितप्रकरणमध्ये, यदिदं किञ्च जगत्‌ सर्वे प्राण एजति 
नि'सृतम्‌ | (Resa वज्रमुद्यतम्‌”, “भयादस्याग्निस्तपति” ईत्यादौ प्राण- 
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शब्द निदि ष्टाङ्गुष्ठपमितज नितभयनि मित्तार्दग्निबायुसूयप्रभृतिकृत्खजगत्कम्पना , 
च्छयमाणाईडुछप्रमितः परम [सैवेति निश्चीयते ॥9 ot 


Am ES 
ज्योतिदेशेनात्‌ ।१।२।४१। 
fC — 
अस्मिन्नेव प्रकरणे तत्सम्बन्धितया, (न तत्र सूर्यो भाति” (इत्यारभ्य 
“तस्य भासा सवमिदं बिभाति’ fa छ!|द॒कर्यानवधिकातिशयस्य भाइश- 


ब्दामिहितस्य ब्रह्मभूतस्य परस्य ज्योतिषो दर्शनाच्च अङ्गष्ठप्रमितः परमात्मा 
ue १॥ 


इति प्रमिताधिकरणरोषः ॥ ६ ॥ 


இவ்வாறு மூன்றதிகரணங்களாலே மனிதர்க்கு 
மேலான தேவதைகளுக்கும்‌ எல்லா ப்ரம்மவித்யைகளி 
லும்‌ அதிகா ரமுண்டென்றும்‌, மனிதரிலும்‌ தரைவர்ணிக 
ரல்லாதார்க்கில்லையென்றும்‌ தெரிவிக்கப்பட்டது. ஆக 
தேவதைகளும்‌ மனிதராயிருக்கும்போதே வேதம்‌ ஓதுவ 
கால்‌ஒதுபவர்‌ மனிகரெனவைதது மனிதரைப்பற்றி வந்த 
வேதம்‌ மனிதரின்‌ ஹிருதயம்‌ கட்டைவிரலளவான தாலே 
அங்குள்ள பரமாதமாவை அங்குஷடமாதரனென்ற 
தாகையால்‌ வேறு ப்ராணிகளிடததில்‌ வேறுவகையான 
அளவிருப்பினும்‌ சூற்றமில்லையென்று ப்ரமிதாதிகர 
ணத்தில்‌ இரண்டாம்‌ ஸ௫தரததின்‌ பொருள்‌ விரிவாக 
உரைக்கப்பெற்றது:- இனி அவ்வஙகுஷ்ட மாதரன்‌ பர 
மாத்மாவே யன்றி ஜீவனல்லன்‌ என்பதற்கு மீண்டும்‌ 
இரண்டு காரணங்களைக்‌ காண்பிக்க இரண்டு MOT) गा 
கள 

கம்பரநாது. ]-5-40. 

“ஒன்று விடாமல்‌ உலகு முழுவதும்‌ பரரணனென்ற 
பரமாதமாவினிடததில்‌ இருந்துகொண்டே அங்குகின் று 
வெளிவடந்திரும்ததே, «meo வஜ்ரத்தினின்‌ போல்‌ 
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அவனிடத்தினின்றே மிக்க அச்சத்தால்‌ நடுக்க முற்‌ 
Aper Gu", “அவனிடம்‌ பயப்பட்டு தஹிப்பகென்ற 
கன்‌ தொழிலை அகணி Gena” என்றாற்போன்ற 
வாக்யங்களிலே ப்ராண TLS SF REDD சொல்லப்பட்ட அப 
குஷ்டமாதீரனால்‌ உண்டு பண்ணப்பட்ட பயம்‌ காரணமா 
கப்‌ பிறந்ததான்‌ அக்கி வாயு சூர்யன்‌ முதலான முழுவுல 
இன்‌ நடுக்கம்‌ தைப்பட்டுள்ளகைக்‌ கொண்டும்‌ அங்குஷ்ட 


வளவுற்றவன்‌ பரமாதமாதமாவென அறதிமிடப்படும்‌. 
(40) 


52080.) क्री தர்சநாது l-3-4]. 

மிக்க ஒளியை யறிவித்ததா லும்‌ 

அங்குஷ்ட மாதரனைச்‌ சொல்லு மிடததிலேமே,“அவ 
னருகில்‌ சூரியனும்‌ ஒளிபெருன்‌'” என்று தொடங்கு, 
“அவனது ஒனளியினாலேயே இதெல்லாம்‌ ஒளிபெற்று 
ளது” என்னு எல்லாவற்றையும்‌ Wen MGR றதும்‌ உயர்‌ 
வற உயாம்ததுமான பரப்ரம்மத்தின்‌ ஒளியை “பாஸா? 
என்ற சொல்லால்‌ சொல்லியிருப்பதாலும்‌ அங்குஷட 
மாதரன்‌ பரமாத்மாவே, (அ]) 


Pramita Adhikarana— Continued 
The previous three Adhikarnas are merely inter- 
ludes. Now, we continue in the next two Sootras, the 
old investigation—(of Angustha Matra,one confined 
to the size of a thumb) which was begun in the 
Sootra 7-४-2७. 


KAMPANAT /-0-४0 
*Because of trembling mentioned.’’ 


In the middle of the U panishad relating to Angu- 
shta Matra, it is said, “The world sprung from Prana 
(Paramaiman) trembles with fear of Prana as of the 
terrible Vajrayudha uplifted. Again, “On account of 
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fear from Him, Vayu, Sun, Indra, Agni, ete., perform 
their duties. **From these it is clear that what is stated 
‘` to be of the size of a Thumb must be Paramzatman. 

JYOTIR DARSAN AT. 7-3-47. 
“Because mentioning somo of offulgence,”’ 

Next to the passage above quoted oceurs the 
following: ‘‘In His presence, the sun shines not, the 
Sun's light is from Him” etc. Since Argushta-Matra 
Purusha has such a Brightness so as even to outshine 
the Sun, He must be Paramatman, not Jeeva. 


(L0) अर्थान्तरत्वाधिक्करणम्‌ | 
आकाशो ऽरथांन्तरत्वादिव्यपदेशात्‌ | १ । ३। ४२ ॥ 


छान्दोम्ये -(आकाशो ह वे नामरूपयोनिंवहिता ते यदन्तरा तद्‌- 
ब्रह्म तदमृतं स ARAT” (इत्यऋकिाशशब्दनिदिष्ट :, कि सुक्तात्मा 2, उत 
परमात्मा--इति संशयः । (मुक्त: इति qd: पक्षः, "€ ஏன शरीरमक्कत 
कृतात्मा ब्रहझलोकमभिसम्भवामि ”” {इति सुक्तर्स्यानन्तरमङ्कतस्वात्‌ | 
। राद्धान्तस्तु £ नामरूपयो निवि हि ता ते यदन्तरा [zfx स्वयमॅस्पृष्टनाभरूपतया 
नामरूपयो निर्वोदृस्वेन श्र्यमाणोयमा काशो बद्धमुक्तो मयावस्थात्‌ प्रत्यगात्म- 
नोऽर्थान्तरत्वात्‌ परमात्मैंब | Fu आकाशः परमात्मा, तस्य 
नामरू यो निर्वो दुबतदर गदीळक्षणार्थान्तरत्व्यपदेशात्‌ ; प्रत्यगात्मनो களி. 
न्तरमूत एव नामरूपयोनिर्वोढा । बद्धावस्थस्तावर्चामरूपाभ्यां ஏண்ட 
वशञ्चेति न निर्वोढा; सुक्तस्याप जगद्‌व्यापाररहितत्वा/्न बिवो दत्वम्‌ | 
आदिशब्देन निशरुपाधिकत्रह्मत्वासृतत्वात्मत्वादीनि गृह्यन्ते; तानि निरुगाधि- 
कानि मुक्तस्यापि न सम्सवन्ति ॥४२॥ 

ननु तत्त्वमस्या दिनैक्यञग्रप देशात, € नेह नानाऽस्ति ^! इति 
भेदप्रतिषेधाच्च न प्रस्यगात्मनोऽान्तर पूतः ரான்‌ எள 
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सुषुप्त्युत्कान्त्यो भेदेन । १।३।४ ३॥ 
ஜே 


८ व्यपदेशात्‌ ' इति वतते | ட்ப quies, ” 
ौ । प्रज्ञिना55त्मनाडन्वारूढ d (ति पुषप्त्युत्क!न्त्योः ठक्षसकलविरोषविज्ञा- 
नात्‌ प्रत्यगात्मन[तदानीमेव सबैज्ञतया भैदव्यपदेशात्‌ प्रत्यगात्मनोड्थान्तर- 
भूत एवं परमात्मा ॥ 93 ॥ 


पत्यादिशब्देभ्यः |? । ३ 99 | 
परिष्वज्ञके प्राज्ञे श्रय प्राणेभ्य पत्या दि शब्दे भ्यश्चीये प्रत्यगात्मनो- 
थोन्तरमूतः परमात्मा, (सर्वैश्याधिपर्ति सवस्य बशी सर्वस्येशान.” (னாகி | 
ऐक्योपदेशमेदपतिषेधौ तु ब्रह्मकार्यत्वनिबन्धनाविति (“ तञ्जलानिति-{ सवै 
खल्विदं ब्रह्म” (दत्यादिश्रुतिभिरेव व्यक्तो ॥ ४४ ॥ 


इति अर्थान्तरत्वाधिकरणम्‌ ॥ १० ॥ 
इति श्रीभगवद्रामानुजविरचिते वेदान्तदीपे प्रथमास्याध्यायस्य 


gda पाद ॥ ३ ॥ 


அர்த்தாந்தரதவாதிகரணம்‌. (L0) 

[தஹராதகரணத்திலே அல்ப்ப பரிமாண ப் ரஸ்தா 
வம ஏற்பட்டதாலே அதனின் அ அங்குஷ்ட மாதர விசா 
ரம பிறந்தது இதுவரை வளர்க்து முடிந்தது, இணி 
SANT விதயை. பில மூதலிலுளள ஆகாச சப்தம்‌ பரமாத 
மாவைச்‌ சொல்வகானாலும அதன பிறகு ஜீவாகமாவைப்‌ 
பற்றிய ப்ரஜாபதி வாககியத்தின்‌ மேலுள்ள ஆகாச 
சப்தம்‌ முகத ஜிவனைச்‌ சொல்லு மென்ற கேளவியை 
OWES மேலதிகரணம. ஆக தஜறராஇகரணதக்கோரடு 
இதற்கு ஸங்கதியாம. இனி, ஜிவனிடஜ்தில்‌ ப் ரஸித்த 
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மான அங்குஷ்ட மாதர பதத்தை வாக்யாதி ஸ்வாரஸ்யத 
தாலே ஜீவவிஷயமாகக்‌ கொள்ளாமல்‌ O ரமிதாதிகரணகத்‌ 
திலே பரமாதம விஷயமாகக்‌ கொள்வதுபேரல்‌ ஆகாச 
பதத்தையும்‌ பரமாத்ம விஷயமாகக்‌ கொள்ளாமல்‌ பூர்வ 
வாக்ய ஸ்வாரஸ்யத்தாலே ஜீவவிஷயமாகசக்‌ கொள்ள 
வேண்டுமென்ற கேள்வி யென்னவுமாம்‌. *ஜ்யோதிர்‌ 
BEFETTE என்ற ஒளியைச்‌ சொன்ன பிறகு ஆ காசகே 
என்ற ஒளியைச்‌ சொல்லும்‌ ஆகாச பதத்தில்‌ விசாரம்‌ 
GW pR m கென்னவுமாம்‌. ஸ்வவாக்ய ஸ்வாரஸ்யத்தரலே 
பரமாத்மாவே என்றும்‌ வைத்து ப்ரமிதாதிகரணத்‌ 
GarO ஸங்கதியுமாம்‌. 

சாம்தோக்யததிலே, “£ஆகரசமன்றோ காமரூபங்களை 
நிர்வஹிக்கும்‌. அ ௮ ப்ரம்மம்‌, ௮ ௮ அம்ருதம்‌, அ abi ஆத்மா?” 
என்ற வாக்கெததிலே ஆகாசமெனப்பட்டது முக்த 
ஜீவன, பரமாதமாவா என ஸம்சயம்‌, முக்தனென்று 
பூார்வபக்ஷமாம்‌., இதற்கு முன்னே, “உடலை உதறிவிட்டுக்‌ 
க்ருகாாததனாய ஒருவராலும்‌ ஸ்ருஷூடிக்கப்படாது எப்‌ 
போதமுள்ள ப்‌. ரம்மலேோகம்‌ செல்லுகிறேன்‌” என்று 
IPF OFS மொழியப்‌ பெற்றுளானாகையால்‌, 

OV) D BTS BOT OU Bi- SAT F சப்தமுள்ள வாக்யத்திற்கு, 
நரமரூபங்களை நன்றாக வஹிததவன்‌ நாமரூபங்களை விட்‌ 
டிருக்கிறவன்‌ என்ற பொருள்‌ பொருக்தா து. நிர்வஹிதா 
என்பதற்கு நிச்சேஷமாக (முழுதும்‌) வஹித்தவன்‌ 
என்ற பொருளை விட, நகிர்வஹிகநறெவன்‌ கடத a9 MAT 
என்ற பொருளே ஸ்வரஸமான து. பரமாத்மா ஜீவனைப்‌ 
போல்‌ கர்ம மடியாக காமரூபங்களுக்‌ கூட்படுகிரானல்லனா 
கையாலே அவற்றை விட்டிருக்ரொ னென்பது நன்கு 
பொரும்தும்‌. ஆகையால்‌ பத்தன்‌ முததனென்ற இரு 
வகை ஜீவனினும்‌ வேறான பரமாத்மாவே ஆகாசம்‌. 
(முன்‌ வாக்யத திலே பரமாத்மாவின்‌ ப்ரஸதாவம்‌ இல்லா 
விட்டாலென்ன? அன்றி, “ப்ரம்மலோகம்‌' என்ன ur 
மாதீமாவிற்கும்‌ ப்ரஸ்தாவம்‌ அங்கு உளதே.) em TT 
தமரவது-- 
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ஆகாச: அர்த்தாந்தரத்வாதி வ்யபகேசாத்‌ -3-4 2. 
ஆகாசம்‌ பரமாத்மாவே (முக்தலுவனல்ல।, ஜீவனை 
விட வேறான தன்மை முதலிய ஓதப்பட்டதால்‌. 
ஜீவனுக்கு காமரூபங்களை ETAL! னென்றால்‌ 
ஜீவனை விட வேருனவனென்றபடிதானே. காமரூபங்‌ 
கள்‌ ஒரு காலுமில்லாகவன்‌ என்ற தன்மையம ஜீவனைக 
காட்டிலும்‌ வேரானமையே யாம்‌. USS ஜீவனுக்கு காம 
ரூபங்களை நீக்கயிருக்கக கூடுவதில்லை, மூஃதனுககும்‌ 
நாமரூப்‌ கிர்வாஹம்‌ கூடாதென Mads வ்‌.பாபாராதிகர 
ணத்தில்‌ ஸித்தமே. அன்றி, ப்ரம்மம்‌ எனறாறம்‌ போன்ற 
இடுகுறிப்‌ பெயர்களும்‌ உள. AMEB தன்மையில்‌ 
அவற்றின்‌ பொருளகள்‌ ஜீவனுக்குப்‌ பொருந்தா. (42) 
“ஜீவனும்‌ ப்ரம்மமும்‌ ஒன்னு”, “அனேகம்‌ வஸ்து 
இல்லை யென்று அதவைதமதததைச்‌ சொல்லி தவை 
BROODS தகர்நதிருப்பதால்‌ ஜீவாதமாவுககு மேற்பட 
பரமாத்மாவுண்டோ என்று கேள்வி பிறக்க மறுமொழி 
சொல்லும்‌ MODS TES இரண்டு. 
ஸுஷூப்த்புத்கராந்தயோ: பேதேந. ]-3-43. 
உறக்கத்திலும்‌, உடலை விட்டுப்போமிடத்திலும்‌ 
வேறென விளககி யிருப்பதால்‌. 
முன்‌ ஸுதரததினின்‌ அ “வ்யபஜேசாத்‌ என்ற 
சொல்லைச்‌ சேர்த்துக்‌ கொள்க, ப்ராஜ்ஞனான்‌ LIT DT B 
மாவினால்‌ தழுவப்பட்டவனாம்‌'” என்றும்‌, *ப்ராஜ்ஞனான 
பரமாதமாவினால்‌ தொடரப்படும்‌” என்றும்‌ DDFS 
அம்‌ உடலினின்று புறப்பட்டிருக்கும்‌ போதம்‌ எல்லா 
வறிவுமின்‌ றியிருக்கும்‌ ஜீவாத்மாவைக்‌ காட்டிலும்‌ அப்‌ 
பொழுதே ப்ராஜஞனான பரமாத்மாவிற்கு வேருனமை 
விள க்கப்பட்டுள்ளத. 


பதயாதி சப்தேப்ய 2 ३१ 3-44. 


BUTS தழுவும்‌ ப்ராஜ்ஞன் விஷயமான, “எல்‌ 
லோர்க்கும்‌ இறைவன்‌, எல்லாம்‌ வசப்படுததினவன்‌, 
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எல்லாம்‌ நியமிக்கின்‌ றவன்‌ என்ற வாக்யத்திலே ஜீவ 
GH காட்டிலும்‌ வேராக, பதி முதலான சொற்களைக்‌ 
கொண்டும்‌ சொல்லப்பட்டுளான்‌. ஒன்ற என்று அத 
வைதமாகப்‌ பே௫னது கார்யமும்‌ காரணமும்‌ ஒன்‌ 
மென்று கொள்கையைக்‌ கொண்டாம்‌. அதனாலேயே, 
அநேகம்‌ இல்லை என்று தவைதத்தைக்‌ தள்ளின தமாம்‌. 
'ப்ரம்மசதினின்று பிறவி, பிழைத்தல்‌, அழிதல்‌ பெறு 
வதாலே இஃதெல்லாம்‌ ப்ரம்மமே”” என்றன்‌ ரோ வேதங்‌ 
கள்‌ விரிததுரைக்கின்‌ றன. (44) 

ஸ்ரீ பகவத்‌ ராமாநுஜர்‌ அருளிச்‌ செய்த 

வேதாந்த Sus Gear மொழிபெயர்ப்பில்‌ 

முதல்‌ அத்தியாயம்‌ மூன்றாம்‌ பாதம்‌ முற்றும்‌, 
சுபமஸ்து. 


Arthantaratwa-Adhikaranam. 70. 
AKAS: ARTHANTARATW ADIVY APADESAT. 
7--५२, 

“Akasa is Paramaiman because of the difference etc. mentioned,,' 

In Chandogya occurs the passage, ‘“Akaso Ha Vai 
Nama Roopayo: Niravahita — Tat Brahma; Tat 
Amrtam; Sa Atma.” The question is whether Akasa 
here is Mukta Jeeva (Released Jeeva) or Brahman. 
Opponent says it is Mukta Jeeva, because in the 
passage previous to the above, the Jeeva is mentioned 
as the principal, ‘‘After shaking off this body I shall 
enter the uncreated Brahma Loka.” ‘Therefore, it is 
argued, in the above passage, Akzsa must mean only 
Jeeva. From the very words of the passage quoted 
above, it is clear that a Mukta Atman is referred to 
as Akasa, because, he has been bearing Names and 
Forms and he is free of them. This bearing Names and 
Forms and giving them up are attributes of Jeeva only. 
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Answer: The word “Nirvahitz’ means not 
bearing", but one who directs, i.e., Akasa is stated 
here not as a bearer but as Director of Names and 
Forms and as not affected by them. Hence Akasa is 
Paramaiman, Jeevatman cannot become a Director, 
because even in his released stage, he has no function 
in the matter of Creation. “The words Brahma, 
Amrita and Atma are appropriate only when appli- 
ed to Paramatman. 

The next question raised is that Jeeva is not 
other than Brahman, because the Vedas say: “दका 
Twam Asi.” “Neha Nana Asti “Thou art that," “There 
is no many.” 

This is answered by the Sootras following : 

SUSHUPTI-UTKRANTYO: BHEDEN A. 7-3-43. 


Because in the state of sleep and in going away (from the body) 
distinctiveness i8 mentioned. 


(Note: The word wpadesat in the previous 
passage is to bs understood as used here.) There are two 
Sootras one of which relates to deep sleep and the 
other to death, The first says that Jeeva is embraced 
by Pragna Atman in deep sleep, and the other states 
that ०४९०७ is taken by Pragna when he dies. It follows 
from the above that there are two Atmans, one is 
embraced, while other embracer etc. One is agna= 
an ignorant person, while other Praga, all-knowing 
person. Hence Jeeva and Puramatman cannot be one. 


PATY ADISABDEBHY A: 7-8-44. 
“From the word Pati, etc. 


also, Paramatman ıs di.tinct from 
Jeeva `’ 


“Saravasyadhipati:, Saravasya Vasee, Saravasya 
Eeszna&'—' All these passages describe him as the 
Lord of all the Controller of all, and the Ruler of All. 
Hence, Jeeva is distinct from Brahman. 
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The unity spoken of Tat Twam Ast is to be under- 
stood as indicating the cause and effect and notidenti- 
ty. This point is described in a passage, ^ Sarvam 
Khalu Idam Brahma” in the first Adhikarana of the 
2nd Pada. Regarding the passage, ‘‘Neha Nanasti 
etc. as all these ( Chetana and Achetana ) become 
adjuncts to him, and have no independant existance, 
it may be properly said, “there is no “Many”. 
Thus Akasa is Brahman and not even the released soil. 


Thus ends Third Pada. 


प्रथमाध्याये चतुथः पादः 


0) आनुमानिकाधिकरणम्‌ 


आनुमानेकमप्येकेषामिति चेन्न झारीररूपकवि- 
न्यस्तणृहीतेदेशेयति च १।४।१॥ 


कठवली षु (८ इन्द्रियेभ्यः परा ह्यर्था अर्थेभ्यश्च परं मनः | 
मनसश्च परा बुद्धिजुद्धेरात्मा महान्‌ परः | {महतः परमव्यक्तमव्यक्तात्‌ पुरुषः 
पर: | (पुरुषान्न परं किञ्चित्‌ सा काष्ठा सा परा गतिः: (ன किं 
எள்‌ परधानम॑व्यक्तशन्दाभिधेयस्‌,' उत नैति संशयः | प्धानङ्गिति 
qa: पक्षः; ` महतः परम्‌ (इत्यादितत्तन्त्रप्रक्रियाप्रत्यभिज्ञानात्‌ ; (पुरुषान्न 
परं किञ्चित्‌? (इति पञ्चविंशकपुरुषातिरिक्ततत्त्वनिषेधाचच | (राद्धान्तस्तु — 
नाव्यक्तशब्देन प्रधानमिंह गृह्यते; पूर्वत्र Cart रथिन विद्धि शरीरं 
रथमेव च” (इत्यादिना उपासनानि्जत्तये वश्येन्द्रियत्वापादनाय, ये आत्म 
शरीरबुद्धिमनइन्द्रियविषयाः, रथिरथसारथिमम्रहहेयगोचरत्वेन खूपिता 
तेषु वशी कार्यत्वे पराः, (इन्द्रियेभ्यः पराः? ईत्यादिनोच्यन्ते} तत्र चेन्द्रि- 
यादयः स्वशब्देनैव Used रथत्वेन रूपितं शरीरभिंहाव्यक्तशब्देन Jud 
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इति Ys तत्तन्लप्रक्रियाप्रत्यभिज्ञागन्धः | (अव्यक्तात्‌ पुरुषः परः” |इति 
च न qafas: अपि तु प्राप्यः परमात्मैव | अन्तर्य मितयेपासनस्याप्यु- 
पायमूत इति, स इह वशीकार्येकाष्ठाव्वेन (gaara परं fanfare इत्युक्त: ॥ 
(सूत्राथस्तु--एकेषां कठानां शाखायाम्‌, आनुमानिकं प्रधान 
जगत्कारणत्त्रेन महतः परमव्यक्तम्‌ई्याम्नायने-+-तन्न; अव्यन्तशन्देन 
शरीराख्यरूपकविन्यस्तः्य ஏகி qf रथिरथादिरूपकविन्य- 
स्तेषु रथत्वेन रूपितस्य शरीरस्यात्रव्यक्तशब्देन ग्रढीतेरित्यथेः । अतो 
वशीकार्यत्वे पराः इहोच्यन्ते । விசன்‌ च एनमर्थ वाक्यशेषः, इन्द्रिया- 
दीनां नियमनप्रकारं प्रतिपादयन्‌ ; “यच्छेत्‌ वाइभनसी” (வோ: ॥ 
कर्थाव्यक्तशब्दस्य शरीरं वाच्ये भवतीत्यार्कघाह-- 


सूक्ष्मं तु तदहेत्वात्‌। १।४। २॥ 

तुशब्दो/ऽवधारणे | सूक्ष्मम्‌ अव्यक्तमेवावस्थान्तरापन्ने शरीरं 
भवतिः तदवस्थस्येव कार्याहेत्वात्‌ ॥२॥ 

यदि रूपकविन्यस्ता आत्मादय एव वशीकायत्वे पराः, (इन्द्रिये भ्यः 
परा? (इत्यादिना गृह्यन्ते; तहि {अव्यक्तात्‌ पुरुषः परः। पुरुषान्न परं 
किञ्चित्‌” इति पुरुषग्रहण किमर्थीत्यत आह? 


तदधीनत्वादथवत्‌ । १।४।२३॥ 


नतर्यामिरूपेणाव स्थितपुरुषाधीनर्वात्‌ आत्मादिकं सर्व रथिरथस्वा- 
दिना रूपितम्‌ अथवत्‌ प्रयो जनवङ्वति | अत उ॥सनानिवृत्तो वशीकार्यकाष्ठा 
परमपुरुष इति ,तदथेमिह रूपकबिन्यस्तेषु परिगृह्यमाणेषु, पुरुषस्यापि ग्रह- 
णम्‌ | उपासननिर्वृ्त्युपायकाष्ठा पुरुषः प्राप्यञ्चेति(“पुरुषान्न परं किञ्चित्‌ 
सा काष्ठा सा परा गतिः?” त्यक्तम्‌ | भाष्यप्रक्रियया वा नेयमिदं सूत्रम्‌ 
परमपुरुषशरीरतया तदधीनत्वादू भूतसूक्षमर्मव्याक्कतमर्थवदिति afgan- 
शब्देन गृह्यते; எண்ணல்‌ स्वनिष्ठं तन्त्रसिद्धस्‌--इति ॥३॥ 


वेदान्तदीपः l-4.4 225 
शयत्वावचनाश्चं । १। ४। ४ ॥ 
यदि तन्त्रसिद्धमक्रियेहा भिमेता, तदार्शव्यक्तस्यापि ज्ञेयत्वं वक्तव्यम्‌ | 
(व्यक्त व्यक्तज्ञविज्ञानात्‌' इति हि तसक्रिया | न झ्व्यक्तमिह शेयत्वेनो- 
SEA Haya न तन्त्रमकियागन्धः ॥४।। 
ems SS M A TOT 
बदतात चन्न जज्ञा ह ARTA! १। ४।५॥ 
“अशब्दमस्पद्दीम!' (इत्युपक्रम्य ` (महत: परं ध्रुव निचाय्य ते gg- 
gaa प्रमुच्यते”? ईति प्रधानस्य ज्ञेयत्वनन्तरमेव वदतीय श्रुतिगिति चेत्‌- 
(am, £अशब्दमस्पर्शम्‌? इत्यादिना , प्राज्ञः परमपुरुष एव gaa, 
(सोऽध्वनः पारमाप्तोति तद्विष्णोः परम पदम्‌” (एप सर्वेषु भूतेषु गूढो- 
त्मा न प्रकाइते”(इति प्राज्ञस्यैव प्रकृतत्वात्‌ || 


ஸ்‌ ஏ 
त्रयाणामेव चेवसुपन्यासः WAT । १ । ४ । ६॥ 
YN Per 9 AN 
अस्मिन्‌ प्रकरणे (“येय प्रते विचिकित्सा मनुष्ये” (इत्यारभ्य आ 
समाप्तेः, परमपुरुषतदुपासनोपासकानां त्रयाणामेव, एव-ज्ञेयत्वेन उपन्यासः 
qaa aa; न प्रधानादेरतन्त्रिकस्यापि। अतश्च न mue जेय- 
वेनो क्तम ।। ६।। 


AEZ । १ । ४। ७ ॥ 


यथा त्बुद्धेरात्मा महान्‌ पर.” (इत्यात्मशब्दसामानाधिकरण्यात्‌ मइ 
च्छब्देन न तान्त्रिक महत्तत्त्वं गुह्यते, एव व्यक्तशब्देन ft न तान्त्रिक 
प्रधानस्‌ (SII 


इति आनुमानिकाधिकरणम्‌ ॥ १॥ 
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ஸ்ரீ : 


முதல்‌ அத்யாயம்‌ கான்காம்‌ பாதம்‌. 
இந்தப்‌ பாதத்தில்‌, “LD MIDS SDF சொல்லுமமைப்‌ 
Qo தோன்றும்‌ சல Gags வாக்கியங்களும்‌ பிற மதத்‌ 
தைச்‌ சொல்வனவல்ல” என விளக்கி ப்ரம்மமே காரண 
மென அறுதிமிடப்படுகிற &7 - 


ஆதநும௩நிகாதிகரணம்‌. (l) 


ஆறநுமா நிகம்‌ அபி ஏகேஷாம்‌ இதி சேத்‌-ந-சரீரளூபக 
விந்யஸ்த க்ர்ஹீதேஃ த்ர்சயதி x. ]-4-7]., 
சிலரோதும்‌ வேதததில மூலபருகருதியும்‌ (கூறபபடடூனது 
எனனில, இலலை, முன ரூபகவகையில அமைககப்பட்டதான உடலையே 
குறிபபதால. (இவவாததததை மேல வாகயமும) விளக்குகிறது. 
கடவல்லியில்‌, **இந்தரியங்களைக்‌ காட்டில்‌ விஷயங்‌ 
கள்‌ மேலானவை (வசப்படுத்த அரியவை). விஷயங்களை 
விட மனது மேலானது. மனதைவிட அதயவஸாயம்‌ 
(உறுஇ)ஸங்கல்ப்பம்‌ மேலாம, அ௮தயவஸாயத்தினும்‌ பெரி 
து மஹத்தாம்‌ ஆத்மா. DADS HFS மேலானது அவ்யக்‌ 
கம்‌. அல்யக்கத்தினும்‌ மேலானவன்‌ புருஷன்‌, புருஷ 
HS மேற்பட்டதொன்‌ ரில்லை. அகே கடையெல்லை. 
அதே பெறவேண்டியது.” என்ற விடத்தில்‌ அவ்யக்தம்‌ 
என்று சொல்லப்பட்டது ஸாங்கயர்‌ சொன்ன LI RB 
தியா, இல்லையா என ஜயம்‌ ferte mms. ப்ரக்ருதியே 
என்றதாம்‌ பூர்வபக்ஷம்‌ “மஹததிற்கு மேலான அவ்‌ 
யக்தம்‌” என்றவாறு அம்‌ மதக கோட்பாடே Q gs reor ya! 
தாலும்‌ “புருஷனுக்கு மேலொன்றுமில்லை” என்று இரு 
பத்தைக்தாம்‌ தத துவமான ஜீவனுக்கு மேலான இத்து 
வத்தை இல்லை யென்பதாலும்‌. 
ஹித்தாந்தமாவது-—௮அவயகத என்ற சொல்லால்‌ 
இங்கு ப்ரக்ருதி கொள்ளப்படுகிறகன்௮ு. முன்‌, “ஆது 
மாவை இரதமுடையவனாகவும்‌ உடலை இரதமாகவும்‌ 
என்று தொடங்கி ஆத்மா, உடல்‌, புத்தி, மனத, இர்திரி 
யங்கள்‌, சப்தாதி விஷயங்கள்‌ என்றவை, (உபானைம்‌ 
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நிறைவேறுவதற்காக இத்திரியங்களை வ௫ூ௫கரிப்பசென் 
பது ஸிததிக்கவேண்டுமெனக்‌ கருதி) (இரதமுடையவன்‌, 
இரதம்‌, தேர்ப்பாகன்‌. கடுவாளம்‌, குதிரை, போகப்படும்‌ 
இடங்கள்‌ என்றவையாக) ரூபிததுக்‌ கூறப்பட்டன. 
அவற்றில்‌ வசப்படுத்த வேண்டுவதில்‌ மேன்‌ மேல்‌ முக்கிய 
மானவைகளை, கீழ்‌ எடுத்த, **இந்இரியங்களுக்கு மேலாம்‌ 
விஷயங்கள்‌” என்றவாறான வாக்கியம்‌ குறிக்கின்றது. 
இங்கு இந்திரியம்‌ முதலானவை நேரான சொல்லாலேயே 
கூறப்பட்டுள்ளன, கிழ்‌ இரதமாக ரூபிக்கப்பட்ட உடல்‌ 
இங்கு அவ்யக்தம்‌ என்ற சொல்லால்‌ கொள்ளப்படுகிறது, 
ஆகையால்‌ ஸரங்கயமத ப்ரக்ரியை சிறிதுமிங்கில்லை, 
“அவ்யக்தததிற்கு மேலானவன்‌ புருஷன்‌ ”” என்ற வாக்‌ 
யத்திற்‌ சொன்ன புருஷன்கூட 28ம்‌ தத்துவமான ஜீவ 
னல்லன்‌; அடையப்படவேண்டும்‌ பரமாதமாவே. அந்தர்‌ 
யரமியாய்‌ உபாஸநத்திற்கும்‌ உபரயமானதால்‌ அவனே 
இங்கு வூீகரிக்கப்படவேண்டியவற்றில மிகவும்‌ மேலான 
வன்‌. எனவே “ புருஷனுக்கு மேலொன்றுமில்லை ° 
யென்றது. 

இப்‌ பொருளை மேல்‌ வாக்‌ முதலானவற்றை மனத்‌ 
தில்‌ அடக்கவேண்டும்‌ ercor my தொடங்க இர்தஇிரியம்‌ முத 
லானவற்றை அடக்கும்‌ வகையைக்‌ கூறும்‌ வாக்கிய 
மூம்‌ விளக்கும்‌. (2) 

அவ்யக்த என்ற சொல்லுக்கு உடல்‌ எங்கனம்‌ 
பொருளாமென்ன, உரைக்கிறார்‌. 


ஸுலஓக்ஷமம்‌ து ததர்ஹத்வாது. l-4-2. 
து என்பது தேற்றக்‌ குறிப்பு. ஸ்க்ஷ்மமான ப்ருக்ருதி வஸ்‌ 
துவே ஒருவகை மாறுதலைப்‌ பெற்று உடலாகிறது. (ஆக அவ்யக்தும்‌ 
இங்கு உடலே). உடல்ாாயிருந்துதானே உபாஸனாதி கார்யத்திற்குப்‌ 
பாங்கரம்‌. (2) 
ரூபகப்படுத்தபட்ட ஆத்மா முதலானவையே ag 
கரிக்கவேண்டு வதைப்‌ பற்றி, *£இந்திரியங்களில்‌ மேலாம்‌. 
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விஷயங்கள்‌” என்றவாறான வாக்கியங்களில்‌ கொள்ளப்‌ 
படுகின்றன வா௫ல்‌ (அங்குச்‌ சொல்லப்படாத புருஷனை) 
(அவ்யக்தத்திற்கு மேலானவன்‌ புருஷன்‌. புருஷனுக்கு 
மேற்பட ஒன்னு மில்லை'' என்று கூறுவதென்‌ என்ணில்‌- 


தததீநத்வாத்‌ Di BMH. l-4-3. 

ப்ரம்மத்திற்கு அஜனமாயிருப்பதால்‌ (ஆதமாதிகள்‌ எல்லாம்‌ 
பயன்‌ பெறும்‌. 

ரதி முதலானபடி ரூபிக்கப்பட்ட ஆதீமா முதலான 
வை யாவும்‌ அந்தர்யாமி யாயுள்ள புருஷனுக்கு ௮தனமா 
RU Sree பயனனளிப்பனவாம்‌. எனவே உபரனைம்‌ 
நிறைவேறுவதற்கு வசீகரிக்கப்பட வேண்டுமவற்றில்‌ 
கடையெல்லை அவனே யாகையால்‌ அதற்காகவே இங்கு 
ரூபிக்கப்பட்டவற்றைக்‌ கூறும்போது புருஷனையும்‌ கூறி 
னதாம்‌. உபாஸனம்‌ முடிவுபெறு உபாயமானவற்றுில்‌ 
எல்லையும்‌, அடையப்பட வேண்டியவனும்‌ அ௮வனேன்றே 
மேல்‌ வாக்யம்‌ கூறுகிறது: 


இக்க ஸுமுதரத்திற்கு ஸ்ரீ UTOPUS ED சொன்ன 
படியும்‌ பொருள்‌ கொள்ளலாம்‌, A ETA p அவ்யக்த 


மென்று மூல ப்ரகருதியைக கொள்வதென்ரால்‌ ஸாங்கய 
மதததிற்‌ சொன்ன அவ்யக்தமன்று என்ன Geor 
டாவே என்ற வினாவிற்கு விடையளிப்பது இது— ப்ரம்‌ 
மத்திற்கு ௮தீனமானபடியாலே அத்தகைய ப்ரக்ருதி 
சொல்லப்படுகிறது, ஸாங்கயா்கள்‌ இசைந்த ப்ரம்மாதி 
மகமாகாத ஸவைதந்தரமான ப்ரக்ருதி கொள்ளப்படுகி.ற 


தில்லை யென்‌ ற்படி (3) 
ஹ்ஞனோயத்வாவசநாத ௪. -4-4. 


அறியப்படவேண்டிய தாகச்‌ சொல்லப்படாததாலும்‌. 

ஸாங்க்யமதததிற்‌ சொன்ன ப்ரக்ருதியைகல்‌ கொள்‌ 
வதானால்‌ “அதனையறியவேணடும்‌' என்றும்‌ கூறியிருக்‌ 
கும்‌, ஏனெனில்‌, வ்யக்கமென்ற உலகு, அவ்யக்தமென்‌ 
கிற காரணமான ப்ரக்ருதி, ஜீவன்‌ இவற்றின்‌ பகுத்தறி 
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வினால்‌ மோக்ஷ்மென்றது அவர்களின்‌ கொள்கை. அவ்‌ 
வாறு அறியப்பட வேண்டியதாகக்‌ கூறாததால்‌ அப்‌ 
பக்ஷம்‌ இங்குக்‌ கருத ப்படமாட்டா து. (4) 


MSHS சேத்‌. நஃ-ப்ராஜ்ன~ோ ஹி ப்ரகரணுத்‌. l-4-5. 

(அதனை யறியவேண்டுமென்பதையும்‌) சொல்லு றதென்னில்‌, 
இலலை. ப்ரஜ்ஞன்‌ தானே அங்கு ப்ரகரணத்தை யனுஸரித்துப்‌ பணிக்கப 
படுகிறான்‌. 

“சபதமற்றதும்‌, ஸ்பர்‌சமற்றதும்‌” என்று தொடங்கு, 
“மஹததிற்கு மேலாய்‌ ஸ்திரமான அதைக்‌ கண்டு wher 
சத்தின்‌ வாயினின்‌ ௮ விடுபடுகிறான்‌”? என்று ure 
ருதியை அறியவேண்டுவது மேலே மொழியப்‌ பட்டமே 
என்ன வேண்டா. அந்த வாக்கிெயததிலும்‌, சப்தம்‌ ஸ்பர்‌ 
சமெல்லாமில்லாதவனெனப்‌ பரமபுருஷனே சொல்லப்‌. 
படுகிறான்‌. “ஆத்மா முதலானவற்றின்‌ தன்மையறிந்த 
வன்‌ செல்லவேண்டும்‌ வழியின்‌ முடிவான விஷ்ணுவின்‌ 
சிறந்த WE BT or Son SLO Bayon’, ‘Qos ஆத்மா எல்‌ 
லா ப்ராணிகளிலும்‌ மறைந்திருந்து புலப்படாமலிருக்கி 
ரூன்‌' என்று பரமாதமாவே முன்‌ -கூறப்பட்டுள்ளானே. 

(5) 

தரயாணுமேவ ௪ ஏவம்‌ உபந்யாஸ: cigs pH: ௪. l-4-6. 

மூன்றைப்‌ பற்றியே அறியப்படவேண்டியதாக மொ.ழிதலும்‌, 
வினாவும்‌. 

இக்க ஸநதர்ப்பததிலே, “(மோகம்‌ பெற) மரண 
மடைந்த மனிதன்‌ விஷயத்திலே யாதோர்‌ ஜயமுண்டு்‌ 
என்று தொடங்கி உபகிஷத்தின்‌ முடிவு வரையலெ, 
பரமபுருஷன்‌, அவனது உபரணைம்‌, D பாணிப்பவன்‌ 
என்ற மூன்றைப்‌ பற்றியே அறியப்பட வேண்டியதாக 
மொழிதலும்‌, முன்‌ வினாவும்‌ FFT OT றன. -ஸாங்கயரு 
டைய மூலப்பாக்ருதி முதலானவற்றின்‌ மொழிதல்‌ இல்லை, 
ஆசு ப்ரதானம்‌ இங்கு அறியப்பட வேண்டியதாகக்‌ 
கூறப்படவில்லை. (6) 
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மஹுத்வசச l-4-7. 

புத்திக்கு மேலாம்‌ மஹான்‌ ஆதமா' என்ற வாக 
யம்‌ மஹத்தத்துவம ஸாங்கயர்‌ இசைகந்ததைக குறிப்பிட 
மாட்டாதே. ஆத்மாவாக அதனைச்‌ சொல்லியுள்ளதே. 
(மஹத்தான முன்‌ சொன்னவற்றுிற்கா மேலான 
ஆதகீமாவென்று ஜீவாத்மாவைததானே அங்குச்‌ சொல்‌ 
வதாம்‌) அது போல *அவ்யகக” என்ற சொல்லும ஸாங்‌ 
கய ப்ரகருதியைச்‌ சொல்வதன்‌ அ. (7) 


The fourth Pzda takes up for examination pas- 
sages which suggest references supporting other philo- 
sophies like Sankhya. 


Anumdanika Adhikarana. 7. 
ANUMANIKAM API EKESHAM ITI CHET 
NA SAREERA ROOPAKA VINY AST A GRHEET E: 
DARSAYATI CHA 7-4-7. 

Anumanaika ( Woola Prakriz) ıs understood as World-Cause according 


to the persons of a certain Branch of Veda, Katha Sakha. Not the word 


"Avyakta" means body compared to a Ratha. Thıs ıs clear from the later 
passage. 


In the Kathavallee occurs this passage:— ‘‘Mete- 
rial objects are superior to senses; Superior to mete- 
rial objects is the mind; Superior to it is the Mahan 
Atman (i.e., Jeevatman), Superior to the Mahan Atman 
is Avyakta (meaning body); Superior still is Purusha 
(Paramztman). There is nothing higher than this, 
This is the ultimate end, and that is the thing to be 
attained." 

The Opponent says: All the technical terms emp- 
loyed by S ankhyas in their doctrine (Such as Indriya, 
Manas, Buddhi, Mahan, Avyakta, Purusha) are found 
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here. So the word Avyakia must mean the same 
thing as in Sankhya philosophy, i.e., Moola-Prakrti. 
Since Sankhyas do not accept the existence of Heswara, 
the word Purusha must be taken to mean Jeeva only. 
Tf it is queried what about Mahan Atman used in the 
previous passage, he answers by saying that the word 
Mahan does not refer to soul but only to Mahat 
Tatva of Sankhyas, the first manifestation of Moola- 
Prakrti. The word Atman is used in this connection 
because, Mahat, the second stage of Matter pervades 
everything. 
e 

Answer: The passage under consideration is 
contained in the reply by Y ama to Nachiketas who got 
8 boon of him and requests to let him know the 
nature of the stage of à person who departs giving 
up the body. The metaphor under consideration is 
contained in the answer by Yama comparing Atman 
to the owner of a chariot, Sareera to the chariot, 
Determination of mind to the chariateer, Mind to the 
bridle, Indriyas as horses and the material objects as 
the country of journey. Yama goes on to say that a 
person in control of all these attains Vishnu Pada. 
Thereby he estimates also the relative strengths of the 
various objects mentioned in the metaphor. It will 
be noticed from the passage above set out that the 
same things mentioned in the metaphor are again 
mentioned here exept Sareera; in the place of 
*Sareera" the word ‘‘Avyakia” is used. Again, the 
word Purusha is an addition here. Hence it may be 
coucluded that the word Avyakta means the Sareera, 
body. Therefore there is no reference to Pradhana, 
Matter of the Sankhyas. 
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Since the object of teaching is that all the things 
mentioned are to be controlled by one in the ascending 
order, it follows that Purusha is the Highest and He 
has to be controlled also. That can be done only by 
Prapatti, surrendering ourselves to Him and then 
controlling Him. The process of Vascekarana 
(controlling) is summed up at the end of the passage : 
“Yachchet Vangmanasi—Santa Atmani.’’ (The senses 
should be withdrawn within the mind— within the 
Paramatman.) 


How can the word avyakta which means ‘Unseen’ 
meansbody capable of being seen ? The answer is. 


SODKSHMAM TU TADARHATWAT  I-4-2. 


The subtle Avyakta becomes the body, for ıt is only then that it 
becomes fit to be useful. 


The meaning is that Avyakta in its subtle (first) 
condition becomes by change of stage, à body. This 
is proper (Arha), for it is only in that condition (the 
state of body) of Sareera, Jeeva is helped to reach the 
goal (Just as a chariot helps the owner of the chariot 
to reach his distinction). (2) 

But then it may be argued thus: If the things 
mentioned here are repetitions of what had been said 
in the metaphor, how does it happen that Purusha 
(who is not mentioned in the metaphor) is mentioned 
here? The answer is— 


TAT-ADHEENATWAT ARTHAVAT. I-4-5. 

Only by being subject to Brahman, it becoms effective. 

The Atman,'the Sareera etc., compared to the owner 
of a chariot and chariot etc., get to the stage of being 
useful to the Upzsana only when they are prompted 
from inside by the Antaryamin, Eeswara. Hence, **Sa 


VEDANTA DEEPA 2-2-4 93] 


Kashtha Sa Para Gati",: “He is the ultimate aim 
and ultimate refuge". That is, among the things to 
be controlled, He is the most important. That can 
be done by pleasing Him by Saranagati (surrender). 
Hence the relevancy of mentioning Purusha here; for 
without controlling (pleasing) Him, control of other 
things is impossible. 

Another meaning of the Sootra is to be found in 
Sri Bhashya which is as follows; If it is said that 
Vedantins accept Pradhana of Sankhyas, why do 
they condemn Sankhya philosophy? This is anwered by 
the Sootra: What the Vedantins accept is a Pradhana 
controlled by Brahman and not one independant of 
Him. So controlled, it gets to the stage of fitness of 
being useful to create or make things menifest them- 
selves. (3) 


GNEY ATW A-AVACHANAT CHA. 7-४-4. 

Since it is not stated as one of the things to be known. 

Sankhyas state that release from Karman is 
obtained by knowing Vyakta, Avyakta and Atman; but 
in the Upanishads Avyakia is not one of the things 
directed to be known. (+) 


But opponent says that there is mention of Avyakta 
being necessary to be known. It is answered by the next. 


VADATI ITI CHET NA PRAGNO HI 
PRAKARANAT. 7-2-6. 


If it is said such direction is there inthe next passage, No! that 
passage refers to Paramaiman (All knowing) as may be seen from the 
context. 


The opponent points toa later portion of the 
passage where itis said that Avyakia should be known, 
«By knowing the thing Asabdam, Aroopam, Avyayam 


VEDANTA DEEPA ர 933 


So Pradhana of Sankhyas is not mentioned here. 


(0) 
MAHADVAT CHA. 7-५-?7 
And also like Mahat. 


Avyakta can not be that of Sanknyas like Mahat 
here, The reason why the Mahat of Sankhyas is not 
understood in ‘‘Buddhe: Atma Mahan Para:” is that 
Mahat is greater than Buddhi is not acceptable to 
Sankhyas. They say they are the same. Therefore 
Mahan being the adjective qualifying Atman, the 
passage refers to Jeevatman and not to Mahat of 
Sankhyas. (7) 


(2) चमसाधिकरणम 


चमसवदविशेषात्‌ १॥७८॥ 


शवेताश्वतरे अजामेकां लोहितशुक्कुकृष्णां si: प्रजा; सृजमानां 
सरूपाः | (अजो ह्येको जुषमाणोऽनुरोते जहात्येनां भुक्तमोगामजोऽन्यः ” 
(इत्यत्र किरम जाशब्देन तन्त्रसिद्धा पक्ृतिभिधीयते, उत त्र्मारिमका+इति 
संशयः | (எனன पूर्वः पक्षः; ( अजामेकाम्‌ ” { इत्यस्या; भकार्यत्व- 
प्रतीतेः बह्वीनां जानां स्वातन्ञ्येण कारणत्वश्रवणाचच, (राद्धान्तातु-- 
न तन्त्रसिद्धायाः a ग्रहणम्‌; न हि योगिकानां शब्दाना#थप्रकरणादि- 
भिर्व्निशेष्यव्यवस्थापकैविना विशेषे वृत्तिनियमसम्भवः agfa: स्वातम्ञ्येण 
सष्टिहेतुत्वर्शिह प्रतीतम्‌ ; अपितु संष्टिहेतुत्वमात्रम्‌। aq ब्रह्मात्मिकायाश्व न 
विरुद्धम्‌ | अन्न तु ब्रह्मात्मिकाया एवं शाखान्तरसिद्धायाः श्तत्सरूपमन्त्रो- 
दिताया; प्रत्यभिज्ञानात, सेवेति निश्चीयते ॥ 


(सूत्रार्थस्तु---नांयमजाशब्दतन्त्रसिद्धपघानविषय » (कुल 2 ண 


अविशेषात्‌। यथा “{ अर्वाग्बिल्श्वमस: ” [इति मन्त्रे चमनसाधनत्वयोगेन 
80 
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प्रवृत्तस्य चमसशब्दस्य शिरसि saat, (€ agri तच्छिरः; एष ह्यर्वागिबि- 
ERU: " (इति वाक्यदोषे विशेषो दृश्यते--तथा, © अजामेकाम्‌ ? 
கை तत्त्रसिद्धभधाने वृतौ विरोषाभावा्न तद्ग्रहणं 
न्याय्यम्‌ | ८ | 

अस्ति तु ब्रह्मात्मिकाया एव ग्रहणे विशेष इत्याह-- 


ज्योतिरुपक्रमा तु तथाह्यघीयत TH ।१।४।९॥ 


ज्योतिः -A यस्याः उपक्रमः कारणम्‌ , सा-ज्योतिरुपक्रमा | 
तुशब्दोऽवधारणे | எண रिणकेत्रेष [ऽजा ; तथा मीयत एके) यथा- 
रूपॉऽयमजायाः प्रतिपादको मन्त्रः, तथारूपमेव मन्त्र ब्रह्मास्मिकायाः 
तस्याः प्रतिपादकर्मधीयत एके शाखिनः | (अणोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌?” 
[इत्यादिना ब्रह्म प्रतिपाद्य, “(सप्त प्राणा: प्रभवन्ति तस्मात्‌ सपाचिषः स- 
मिथ: सप्त जिह्वा: | (सप्त इमे ढोका येषु चरन्ति प्रणा गुहाशयान्निहिताः 
सप्तसप्त । (अत : समुद्रा गिरयश्च ad” (दिना त्रण उत्पन्नत्वेन 
ब्रह्मामकतया सर्वानुसन्धानविधानसमये, (“ अजामेकां लोहितशुक्ककृष्णां 
எள்‌ प्रजां जनयन्तीं सरूपाम्‌ "(इति प्रतिपाद्यमाना ब्रह्मास्मि केवेति ,तसत्य- 
भिज्ञानादिहाप्मेजा எக்‌ निश्चीयते ॥६॥ 


aai ज्योतिरुपक्रभात्वं च कथमुपपद्यते / इत्यत आह-- 


कल्पनोपदेशाच्च मध्वादिवदविराचः NII oll 


कल्पना सृष्टिः, LI सूर्याचन्द्रमसो धाता यथापूवमकल्पयत्‌ ” 
(इत्यादिद्शनात्‌। ( अस्मान्मायी aa fata” इति दि 
सृष्टिरिँदोपदिइ यते । प्रल्यवेलायामैषा प्रकृति: परमपुरुषाश्रया कारणा- 
वस्थ| तिसूक्ष्मावयवा शक्तिरूपेणुब तिष्ठते ; तदवस्था मिमायेर्णास्याः 
अजात्वम्‌। सुष्टिवेलायां पुनस्तच्छरीरात्‌ ब्रह्मण: स्थूलावस्था जायते; 
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तदवस्था ज्योतिरुपक्रमेति न कश्चिद्विरोधः | मध्वादिवत्‌--यथा 
आदित्यसहैकस्येव कार्यावस्थायाम्‌--“{असतौ वा आदित्यो देवमधु ^ (इति 
वस्वादिभोग्यरसाधारतया मधुत्वम्‌ , तस्यैव (८ अथ तत ன उदेत्य 
नैवोदेता नास्तमेतैकल एव मध्ये स्थाता” (इत्यादिना नामरूपप्रहाणेन 
कास्णावस्थायां सूक्ष्मस्थ्रैकस्यैवावस्थान न विरुध्यते; तद्वत्‌ ॥१०॥ 

इति चमसाधिकरणम्‌ ॥२॥ 


(2) சமஸாதிகரணம்‌. 


மூலப்‌. ரக்ருதியையே ஜகத்காரணமாக ஓதும்‌ QT HUI 
மிங்கு விசாரரிக்கப்படுகிற து. 


சாமஸவத்‌ அவிசேஷோத்‌. -4-8 

சமஸ விஷயததுற்‌ போலே இங்கு (ஸாஙகயப்ரக்ருதியே என்பதற்‌ 
கு) ததனிக்‌ குறிப்பிலலையே. 

சவேதாச்வதரோபக்ஷததில்‌, “சிவந்தும்‌ வெளுத 
தம்‌ கறுத்து மூள்ளதும்‌, தனக்கொதத ரூபமுடைய 
வெகு ப் ரஜைகளை ஸ்ருஷ்டி செய்கிறதுமான (தான்‌ 
பிறவாமையால்‌) அஜையெனப்படு மொன்றை அஜன்‌ 
(பிறப்பில்லாதவன்‌) ஒருவன்‌ ப்ரீதிய்டன்‌ நெருங்கி 
இடக்கிறான்‌. போகம்‌ அனுபவித்துவிட்டு இதனை மற்‌ 
றொரு அஜன்‌ (முக்த ஜீவன்‌) விட்டு விடுகிறான்‌” என்ற 
விடத்தில்‌ ௮ஜை என்ற சொல்‌ ஸாஙக்யப்ரகருதி 
யைச்‌ சொல்வதா, ப்ரம்மாத்மகமான பரகருதியையா 
என ஜய மெழுகிறது. அஜா என்று பிறவாமையைச்‌ 
சொல்வதாலும்‌, வெகு ப்ரஜைகளை தானே ஸ்ர௬ஷ 
டிப்பதாகச்‌ சொல்லுவதா லும்‌, இது ஸாங்கய ப்ரக்ருதியே 
என்பது பூர்வபக்ஷம்‌, ஸிததாம்தமாவது பிறப்பில்லை 
யென்றகை மட்டும்‌ கொண்டு ஸாங்க்ய ப்ரக்ருதியே 
இது என்ன வொண்ணுது. பிறப்பில்லாததொன்று 
என்றால்‌ ao எது என்று கெளிவதற்குத தகுதி 
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ஸந்தர்ப்பம்‌ இவற்றின்‌ மூலம்‌ ல அறிகுறிகளைக்‌ 
கொண்டல்லஅ இன்னதென்று அற BUN DS கொள்ள 
லாகாது. Des Boom BEF ஸ்வதக்தரமாய்‌ 
ஸ்ருஷ்டி காரணமென அறிவிக்கப்படவில்லை. ஸ்ருஷ்‌ 
உககூக்‌ காரணமென இவ்வளவு கானே தெரிகிற. 
aster வேறு சாமையில்‌ (தைததிரீயததில்‌) இத்த 
கைய மந்திரததிலே ப்ரம்மாகமகமரக விளக்கப்பட்ட 
ப்ரக்ருதியே இங்கும்‌ தோற்றுவதால்‌ பரம்மாகமகமே 
யென்ற முடிவு செய்யப்படும்‌. 

ஸதரததின்‌ பொருள்விரிவு பின்வருமாறு 

சமஸமென்ற சொல்லுக்கு உண்பதீற்குக கருவி 
யான கொன்று எனப்‌ பொருள்‌. (இச சோல்‌ ஸோம 
யாகததில்‌ ஒருவகைப்‌ பாததிரததில்‌ வழஙககப்பட்டிருக்‌ 
கறத. அதிலிருந்து ஸோமககொடிச சாற்றை யாகம்‌ 
செய்பவர்‌ அருந்துவதால்‌), “கீழ்ப்பக்கம்‌ வாய்‌ உள்ள 
Few மென்ற ஒரிடத்தில்‌ சொல்லப்பட்ட சமஸமானது 
என்ன என ஆராயும்போது அருகில்‌ உள்ள வாக்யம்‌ 
அதனைத்‌ தெளிவித்து. *இச்சமஸமாவறு கலையே. 
இதுதானே கிழ்பக்கம வாய்‌ உள்ளது” என்றன அவ்‌ 
வாக்யம்‌. அங்கு இன்னதென்று தெளிய மேல்‌ வாக்‌ 
இயம்‌ இருக்கும்‌ வண்ணம்‌, இங்கும்‌ ஸாங்க்ய ப்ரக்ருதி 
என்பதற்கு வாக்யமுளதஜேோ ? இல்லையாகையால்‌ அவ்‌ 
விதம்‌ முடிவு செய்யலாகாது என்றதாம்‌. (8) 

ப்ரம்மாதமகமான அஜையையே கொள்ளவேண்டு 
SDS ஆதாரமுமுள கென்ன மேலே மொழிகின்றார்‌— 


ஜ்யோதிருபக்ரமா து ததா ஹி அதீயகதே ஏகே. 
]-4-9 
பரமமததைக காரணமாக உடையதாம இது. அநஙனே சிலா 
ஒது இனறனரே. 
ஜ்யோதி யாவது ப்ரம்மம்‌; உபச்ரமமென்றால்‌ கார 
ணம்‌. *து' என்றது தேற்றக்‌ குறிப்பு. ப்ரம்மத்தைக்‌ 
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காரணமாக உடையதே யாம்‌ அஜை. இம்‌ மந்தரம்‌ எவ்‌ 
வாறு இங்கு உளதோ, அவ்வாறே DEST 50s ப்ரமாத்‌ 
மகமான பரகருதியைக்‌ குறிப்பதற்காகத்‌ தைத்திரியத்‌ 
தில்‌ ஒதுகின்றனர்‌, “BME மிகச்‌ சிறிது, பெரிதி 
னும்‌ மிகப்‌ பெரிது” என்று தொடங்கி ப்ரம்மத்தைக்‌ 
கூறி (b b ப்ரம்மததினின்‌ று ஏழு இம்தரியங்களும்‌, ஏழு 
அகனிகளும்‌, எழு ஸமிததுக்களும்‌, ஏழு ஜ்வாலைகளும்‌, 
எங்கு ஏமேழு இக்திரியங்களும்‌ ஹ்ருதய குகையில்‌ இருக்‌ 
கும்‌ ப்ரம்மததினால்‌ வைக்கப்படனவேர YES லோகங்க 
ரூம்‌ உண்டாகின்றன; இங்கு நின்றே எல்லாக்‌ கடல்களும்‌ 
மலைகளும்‌ உண்டாகின்றன? என்று ப்ரம்மததினின் 2) 
இளர்ச்ததால்‌ எல்லாம்‌ ப்ரம்மாதமகங்களென்று தெறி 
விக்கும்‌ இடத்திலே :அஜாமேகாம்‌' என்ன கிழ்‌ விசாரிக்‌ 
கத தொடங்கின மந்திரம்‌ ஒதப்பட்டதால்‌ ப்ரம்மாத்மக 
மான ப்ர்க்ருதியே என்றது திடப்படும்‌. 

YON என்பதற்குப்‌ பொருளான உண்டாகாமை 
யும்‌, ப்ரம்மததைக்‌ காரணமாக உடைமையும்‌ இரண்டும்‌ 
ஒன்றுக்குக்‌ கூடுமோ என்னில்‌ கூ அகிரா 


RAJUG mri mam s ச மத்வாதிவத்‌ அவிடராத: 
]-4-0 

ஸ்ருஷ்டியையு முபதேசிப்பதால்‌, தேனாகவும்‌ காரணநிலை பற்ற 
வனாகவுமுள்ள சூரியனுக்குப்போல ப்ரக்ருதிக்கு இரு நிலைகள்‌ இருப்ப 
தில்‌ விரோதமில்லை. 

சல்ப்பனையாவது ஸ்ருஷ்டி. “ஸூர்ய சம்தரர்களைட 
பகவான்‌ முன்போல்‌ கல்ப்பித்தான்‌”” என்றாற்‌ போன்ற 
வசனங்களில்‌ இப்‌ பொருளைக்‌ காண்பதால்‌. “மாயன்‌ 
இந்த ப்ரதானத்தினின்‌ அ இதை யெல்லாம்‌ ஸ்ருஷ்டி க 
இரான்‌.” என்று இங்கே ஸ்ருஷ்டி உபதேசிக்கப்படுகிறது. 
ப்ரளய வேளையிலே இந்த ப்ரக்ருதியான து பரமபுருஷனை 
யாச்ரயித்து, காரணகிலை பெற்று வெகு நுண்ணிய 
உருவுடன்‌ சக்திரூபமாக இருக்கின்றது. அந்த நிலை 
யைக்‌ கருதி இதனை அஜை QUT Gl api. ஸ்ருஷ்டிகாலத 
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தில்‌ அந்த ப்ரக்ருதியை உடலாக உடைய ப்ரம்மததி 
னின்று பெரிதாகுகை ஏற்படுகிறது, அர்கிலையுடைய 
போது ப்ரமத்தினிடமிருந்து பிறந்ததாகும்‌- ஆகையால்‌ 
முரண்பாடு இல்லை, இதற்கு உதாரணம்‌-— (மேலுலக 
லுள்ள சூரியன்‌ தேவதைகளுககுத்‌ தேன்‌” என்றபடி 
வஸுமுதலானோர்‌ அனுபவிககும்‌ ஸாரபாகததுற்கு 
ஆதாரமாயிருப்பதாலே சூரியனுககுத்‌ தேனான கார்ய 
நிலையும்‌, “சூரியன்‌ தன்‌ நிலையை விட்டு விலகினால்‌, 
உதயமும்‌ அஸ்தமயமு மின்றி ஒரே விதமாய்‌ மின்‌ pies B 
Amor”? என்றதால்‌ நாமரூபங்களை விட்டுக்‌ காரணஙிலை 
யில்‌ ஸு்ஷ்மமாயிருப்பதம்‌ முரண்படுகிறதில்லையே, 
அதுபோலாம்‌ இது 


Chamasa—Adhikarazam. (2) 
CHAMASAV AT AVISESHAT. 4-4-8 


Since there 38 no authority for particulerising the word Aja to mean 
Sankhya Moola prakrti—a8 there ıs 30 the case of the **Shamasa''., 


In the previous Adhikarana it was shown that the 
word Avyakta in the passage quoted, does not mean 
Moola Prakrti. Now in this Adhikarana though the 
word Aja taken for consideration means Moola-Prakrti, 
the Vedantins say that ıt ıs not a Moolaprakrtt inde- 
pendant and not controlled by Brahman. The text 
for consideration is found in the Swetaswatara U pani- 
shad, “Ajam Ekam...Bahavi. Praja: Srjamanam.” Aja 
(uuborn), red, white and dark and producing off- 
springs like herself; one unborn sleeps with Aja; 
another unborn adandons Aja after enjoying it. 

Question: Whether this Aja is one controlled by 
Brahman or is not as contended by Sankhyas. The 
opponent says: This is Moolaprakrti of Sankhyas 
because the words Aja (unborn) and Srjamanam 
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(creating) clearly show that it is not controlled by 
Brahman; it creates without any help and is also not 
subject to being born. Therefore it is independant. 

Answer: The word Aja means a ‘thing not born’. 
What is that thing is to be understood only by the 
context and the juxta-position of the words. For 
example, take the word Chamasa in a passage 
Brhadaranyakopanishad. The word Chamasa ordina- 
rily means a vessel used for eating—derived from the 
root ‘Chamu to eat’. This word is used by Meemam- 
sakas to denote a vessel for Soma liquid to drink from. 
But in Brhadaranyaka, the passage refers to Chamasa 
in this way : ‘‘Arvagbila : Chamasa oordhwa-Budhna:” 
(nieaning the Chamasa with its mouth below and the 
top covered). In ‘particularising what this object is, 
the U panished says, “Idam Tat Sira:". ‘This is the 
Head’; that is to say, the Upanishad clearly tells us 
what is meant here by the word ‘Chamasa’ is the Head. 
Such'a particularisation is not found here in the case 
of the word Aja—a word which means Moolaprakrti, 
whieh is well-known in the Vedanias as controlled 
by Brahman. Even the argument based on the word 
“Srjamanam’’ is not acceptable, because the word 
means nothing more than that the thing is the cause 
of the creation and not “creating by itself indepen- 
dently.” On the other hand, that word:Aja is used to 
danote matter controlled by Brahman is clear from 
the passage in T'aittireeya-U panishad which referred to 
$a the next Sootra. (8) 

JYOTHIRUPAKRAMA TU TATHA HI 
ADHEEYATE EKE. 7-४-9 

“Aja is sprung from Brahman, because in fact some say so". (Jyoti 

is Brahman.) 
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In Tatitireeya, describing Brahman, the text 
begins with the word ‘““<Anoraneeyan Mahato Maheeyan’”’ 
(subtler than subtle, bigger than big) and enumerates 
all things that spring from Him. “Sapta Prana... 
Sarve” “From Brahman spring all the seven Indriyas 
(such as ears, eyes, nose and the mouth) and the seven 
tongues of Flame. Again the seven Pranas have their 
play, being commanded thereto by the Brahman, 
Guhasaya (living in cavity of the heart). From Him 
also spring oceans and mountains." 

In the context of enumeration of the created 
things is included Ajz also by means of praetically 
the same Mantra, “Ajam akam Lohita Sukla Kzshzam 
Bahveem Prajzm Janayanteem Saroopzm." Since it is 
clear from this quotation in Tarthreeya that Aja is 
sprung from Brahman, the same idea must be taken 
to be meant in Swetwatara also. (9) 


KALPANOPADESAT CHA MADW ADIW AT 
AVIRODHAS /-४-70० 

Nc; because here evolution is taught, no conflict as in the case of 
Madhu. 

Here Kalpana means creation as in the passage 
“Soorya Chandramasaw Dhatha Yethapoorvam Akal- 
payat’. The Universe is created out of Moolaprakriv- 
The same is stated in Swétaswatara. “Asmat Mayee 
srjate Viswam Etat”. (The Lord of Maya created all 
thig Universe from this i.e., Moola Prakrti.) 

During the Pralaya (universal Destruction) it 
exists in Brahman in subtle form and assumes the 
physical shape and form at the time of Creation, 
These manifestations are the rusults of the command- 
ment of Brahman; so we speak of Moolaprakrts 
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as oreated. When the manifestation disappears, the 
Moola-Prakrti continues to exist in & subtle form; so 
it is called Aja (not born). Hence there is no conflict, 
This is exemplified by the Upanishad relating to 
Madhu Vidya. There Aditya or Sun is said to be 
sweet as he is being enjoyed as sweet as honey by 
Vasus etc, This Stage of Aditya is Karya Avastha- 
The same Aditya, getting rid of this stage, attains ஐ 
stage when he has no name and form; and there is no 
rising or sitting. Thus the same Aditya attains stages 
of being honey and not being honey Similarly Aja 
has two stages. (20) 


(३) संख्योपसंग्रहाधिकरणम 
q संख्योपसग्रहादपि नानाभावादतिरेकाच्च ११॥ 


a काजसनेयके, (यरि यस्मिन्‌ पश्च waa आकाञ्चश्च प्रतिष्ठित: | 
तमेवमन्य आत्मानं विद्वान ब्रह्मासृतोऽख्तम्‌ " (gera, किं साइयोक्तानि 
श्चर्विशतितत््वानि प्रतिपाचन्ते,' उत नरेति संशयः । [तान्येवेति पूर्व: 
पक्षः । qe पञ्च पञ्चजनाः” [इति हि ஜனக: पञ्चजनाः 
पञ्चविशतिः सपन्ते | (कथम्‌ ? சணா इति समाहारविषयो&यं समासः; 
' पञ्चपूल्यः? इतिवत्‌ | पञ्चभिअनेरारव्धः समूह: पञ्चजनः। पञ्चजनीत्यथेः | 
लिडुव्यत्ययरछान्दप: | “ पञ्चजनाः ? इति बहुबचनात्‌ समूहबहुत्वं 
गम्यते | ते च कतीत्यपेक्षायां “ पञ्च पञ्चजनाः” इति पञ्चशब्द विशे- 
पिता: வண்ட p इति , சன்னா भवन्ति | e ॥घिका- 
सब्‌ तान्त्रिकाण्येत्रैति निश्चीयन्ते। एवं निश्चिते सति, ( तमेवमन्य 

5] 


242 चेवान्तवीपः l-4-ll 


आत्मानं विद्वान्‌ என்‌?! (इति. पश्चचिशकमात्पान ब्रह्ममूते विद्वान 
अमृतो भवतीति | राद्धान्तस्तु---' धस्मिन्‌ पञ्च पञ्चजना आकारारच 
प्रतिष्ठित; " (इति यच्छडदनिर्दि ्टत्रहाधारस्वादाधेथानां तत्त्वानां 
ब्रह्मात्मकत्वर्मवगम्यते | यच्छब्द निर्दिष्ट च “ तिमेवमन्य आत्मानम्‌ ! 
(इति तच्छब्देन परामश्य, “ब्रासृतोऽसृतम्‌ ') fa निर्देशाद्‌ ब्रह्मेति 
निश्चीयते | अतो न तान्त्रिकप्रसङ्ग 

सूत्रार्थस्तु--“ पञ्च पञ्चजनाः ”” इत्यत्र पञ्चर्विशतिसङ्क्योपसङ्‌- 
ग्रहादपि न तान्त्रिकणि इमानि तत्त्वानि ; यस्मिन्निति यच्छब्द निर्दिशत्रह्मा- 
धारतया तान्त्रिकेभ्यो नानामाव।त्‌--एषां तत्त्वानां प्रथग्भावा दित्यः | 
என்க --तान्त्रिकेभ्यस्तत्त्वातिरेकप्रतीतेश्च यस्मिन्निति निर्दिष्ट- 
मतिरिक्तम्‌, आकाशश्च | “न எண வ்‌! इत्यापिशन्देन सख्यो १- 
संग्रहो न संभवतीत्याह; भाकाशस्य प्रथङनिर्देशात्‌। अत; JAAA 
इति न समाहारविषयः, अपि तु (“ दिक्सङ्कये எ?! इति संज्ञा- 
विषयः,  पञ्चजनसंज्ञिताः केचित्‌, ते च पश्चवितिं ( सञ्च सषि यूः ' 
इतिवत्‌ ॥ ११ | 


झाणादयो वाक्यशेषात्‌ । १। ४ । १२॥ 
पञ्चजनसंज्ञिताः पञ्च पदार्थाः प्राणादय-इति, वाक्यशेषा वगम्यते | 
{प्राणस्‌ ன चक्षुषश्चक्षुः श्रोत्रस्य श्रोत्रमन्नस्यान्नं मनसो ये मनो- 
क E त्मकानीन्द्रियाणि ` पञ्च पञ्चजना ^ इति निर्दिष्ट नि | 
जेननाच जना: ॥ 22 ॥ 
काण्वपाठेउन्नवजितानां चतुर्णा निर्देशात्‌ पश्च जनसं ज्ञितानीन्द्रिया 
ति कथं ज्ञायत? इत्यत्राह-- 


ज्योतिषेकेषामसत्यन्ने । १ । ४ । १३ ॥ 


एकेषां-काण्वानां ¬ वाक्यशेषे saddest वाक्योपकषिगतेन 
(& देवा ज्योतिषां ज्योतिः”ईति ज्योतिइशब्देन पञ्चजनाः इन्द्रियाणीति 
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विज्ञायन्ते | (eu (योतिमा ज्योतिः” ईति ब्रमि निर्दिष्ट प्रकाशन 
कानां प्रका शके wr प्रतीयते । के ते प्रकाशका? इत्यपेक्षायास्‌ fo 
पञ्चजनाः "| इत्ननिज्ञातविशेषाः पश्चसंझ्यासंझ्याता: प्रकाशकानि A- 
न्दियाणीत्यवगम्यते | अतः, (व्यस्मिन्‌ पञ्च पञ्चजना आकाशश्च प्रतिष्ठितः” 
इतीन्द्रियाणि भूतानि எண்‌ प्रतिष्ठितानीति न तान्त्रिकतत्त्वगन्धः। 


॥ १३॥ 
इति संख्योपसंभ्रहाधिकरणम्‌] ३॥ 


(3) ஸங்கயோபஸங்கரஹாதிகரணம்‌ 
பரக்ருதியை மட்டும்‌ சொன்ன வாக்யம்‌ விசாரிக்கப்‌ 
கப்பெற்றது. ஸாக்யத்தின்‌ தத்துவ ஸங்க்யை (எண்‌ 
ணிக்கை) யைக்‌ கூறும்‌ இடம்‌ இங்கே  விசாரிச்கப்படு 
AD. 


த ஸங்்யேோயபஸங்க்ரஹாத்‌ அபி நாநாபாவாத்‌ 
அதிரேகாத் ௪. l-4-ll 

எண்ணிக்கையைக்‌ கொண்டாலும்‌ இது ஸாஙக்யமதமன று 
SS Honor வேறாயிருப்பதால; அதிகமாகவுமிருப்பதால்‌, 

हे ப்ருஹத௲ாரண்யகத்திலே, “ எங்கு ஐந்து பஞ்சஜ 
கங்களும்‌ ஆகாயமும்‌ நிலைபெற்றுள்ளனவோ, அந்த 
ஆதீமாவாம்‌ அழிவற்ற ப்ரம்மத்தை ADEE வேறொரு 
வனும்‌ (முன்‌ சொன்ன தேவர்களில்‌ வேறான மணி 
sand) மோக்ூமடைகிரறுன்‌” என்றெ வாக்யத்திலே 
ஸாம்க்யமதததிற்‌ கூறப்பட்ட இருப்பத்தைந்து தத்து 
வங்கள்‌ சொல்லப்படுகன்றனவா இல்லையா என ஜய 
மாம்‌. ToS OT என்றது பூரவபக்ஷம்‌. 
“பஞ்ச பஒஞசஜகா : ” என்‌ சொல்லுக்கு ஐது REP 
வஸ்துக்களின்‌ இரள்களெனப்பொருள்‌, இச்சொல்‌ 
ஸமாஹாரஸமாஸமாய்‌ வந்தது, *பஞ்சபூல்ய :' (ஜந்து 
பூலாக்கொம்புகளின்‌ இரள்கள்‌) என்றாற்‌ போலே, 
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ஜந்து வஸ்துக்களாலான திரள்‌ ஒன்று பஞ்சஜமம்‌. 
பஞ்சஜநீ என்ற ஸ்தரீலிங்கம்‌ இருக்குமாகில்‌ தகும்‌. அது 
மாறினது வைஇகமாறுபாட்டால்‌ ஆம்‌. பஞ்சஜநா : என 
பஹ வசன (गाळा அவை எத்தனை QUIT DO LIT ap 
BEDE LJ FOS மற்றொரு பஞ்சபதமுள்ளது, அவை 
ஐந்து என்றால்‌ ஒரு திரளில்‌ ஐது வீதம்‌ Nea திரள்‌ 
களுக்கு மொத்தம்‌ இருபத்தைந்து வஸ்தக்களாம்‌. 
மோக்ஷவிஷயத்தில்‌ அரியப்படவேண்டும்‌ இருபத்‌ 
தைந்து தத்துவங்களானவை ஸாங்கயசாஸ்திரததிற்‌ 
சொன்ன வையேயாம்‌. இங்கனம்‌ அறுதியிட்ட போது 
உத்தரார்த்ததீதில்‌ இருபததைகதாம்‌ sb sb abl GJLDIT GOT 
ஆத்மாவையேப்ரம்மமாக அறிந்தவன்‌ DIDI aps DEL) FI 
சொல்லப்படும்‌. 


ஸித்தாந்தமாவத-யஸ்மித கஎதனிடததில என்று 
தத்துவங்களுக்கு ஆதாரமாக பரம்மததைச்‌ சொல்வ 
கால்‌ ப்ரம்மாத்மகங்களான FD BIEL SUI கொள்ள 
வேண்டும்‌. இப்படி இருபத்தைந்து தத்துவங்களுக்கு 
ஆதாரமான ப்ரம்மமென்றெ ஆகமா என்றதால்‌ இது 
ஜீவாஜத்மாவாகாத. இப்படி, பஞ்ச LIGHTEN: என்ற 
கிடத்தில்‌ 25 என்கிற எண்ணிக்கையைப்‌ பொருளாகக்‌ 
கொண்டாலும்‌ ஸாங்க்யர்‌ சொன்ன அப்ரம்மாதமக 
மான தத்துவங்களைக்‌ காட்டிலும்‌ வேரானவை என்றது 
ஏற்பட்டதாலும்‌, 25 Sm மேலாக ஆகாயம்‌ என்‌ 
னும்‌, பரம்மமென்னும்‌ இரண்டு வஸ்துக்களை ‘wows’, 
“ஆகாச௪' என்ற சொற்களாற்‌ சொன்ன தாலும்‌ இது 
ஸாங்க்யமதவிஷயமாகாத. உண்மையில்‌ இங்கே அத்த 
25 என்ற எண்ணிக்கை கருதப்படுறெதுமில்லை. அப்‌ 
போது ஆகாயம்‌ தனிப்பட கூறப்படமாட்டாதே, 
இதை ஸ௫தரத்தில்‌ “அபி” என்ற சொல்‌ குறிக்கும்‌. 
ஆகையால்‌, £பஞ்சஜமா :' என்பது How Hn) sr பெயர்‌ 
எண்ணிக்கையைச்‌ சொல்லும்‌ சொல்லோடு இப்படி 


ஸமாஸமானது பேராக அமையும்போது வருமென்பதை 
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வியாகரணம்‌ இசைக்ததால்‌ UFE என்னாமல்‌ பஞ்ச 
ஜநா : என்றது சாலப்‌ பொருக்தும்‌. இப்படிப்‌ பெயராக 
அமைவதை “ஸப்தாஷிகள்‌” என்ற விடத்திற்காண்க, (kl) 


அப பஞ்சஜநங்கள்‌ யாவை யென்னில்‌-- 


ப்ராணாதயேோ வாக்யசேஷாத்‌. l-4-42 


பஞசஜநங்களென்ற பேர்‌ பெற்ற ஐந்து வஸ்துக்களாவன ப்ராணா 
திகளென்று மேலுள்ள வாக்யத்தினின்று தெளிக. 


£ப்ராணனுக்கு ப்ராணனாயும்‌, கண்ணுக்குக்‌ கண்‌ 
COLO, காதுக்குக்‌ காதாயும்‌, அன்னததிற்கு அன்னமா 
மாயும்‌, மனத்திற்கு மனமாயுமுள்ளதை எவர்‌ அறினெற 
BIT என்ற வாக்கியத்தில்‌ ஜந்து. இந்திரியங்கள்‌ ப்ரம்‌ 
மாதமகங்களாகக்‌ குறிக்கப்பட்டன பஞ்சஜனங்களாம்‌. 
५9267 என்பதற்கு உண்டாகும்‌ வஸ்து என்றது பொருள்‌. 
(2) 
இந்த பார்ஹதாரணயகததில்‌ காண்வசாகையில்‌ 
அன்னம்‌ தவிர நான்கே கூறப்பட்டதால்‌ அங்குப்‌ பஞ்ச 
ஜனங்கள்‌ ஜந்து இந்திரியங்களென : எவ்வாற௮ு தெளிய 
Ore மென்னில்‌, கூறுகுரறுா£-- 


ஜஷ்யோதிஷா ஏகேஷாம்‌ அஸதி அந்நே. l-4-]3 


காணவரின்‌ சாகையிலே * அந்த” என்ற சொல்‌ 
இல்லையானது பற்றி முன்‌ வாக்யத்தில்‌, “சோதிகளுக்‌ 
குச்‌ சோதியான அவனைத்‌ தேவர்கள்‌ உபாஸிக்கன்ற 
னர்‌” என்று, “சோதிகளுக்கு என்றதால்‌ ஜந்து Best 
யங்கள்‌ பஞ்சஜனங்கள்‌ என்றறியலாம்‌. எவ்வாஜறெனில்‌-- 
சோதிகளுக்குச்‌ சோதி என்று ப்ரம்மத்தைச சொன்‌ 
லை ப்ரகாசப்படுததுகின்‌்றவற்றையும்‌ ப்ரகாசப்படுதது 
கிறது அது என்றதாகுறது. ப்ரகாசப்படுத்துகின்‌ றவை 
எவை என்றபோது மேல்‌, (பஞ்சஜநா:' என்று 
சொல்லப்பட்டவை பரகாசகங்களான ஜம்து ஆம்‌ என்‌ 
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ரூ ரராய்ந்தபோது ஜர்து இந்திரியங்களென ௮ ரியப்‌ 
படும்‌, (அவை ப்‌. ராணமென்ற தீவகிம்தரியம்‌, சண்‌, காது, 
மனது என்ற நான்கும்‌, அன்னமும்‌. அ௮ன்னமாவது 
அன்னத்தைப்‌ புசிக்கக்‌ கருவியான நாக்கும்‌, அன்ன 
மென்ற ப்ருதிவியினால்‌ போஷிக்கப்படும்‌ மூக்குமாம்‌. 
அவை யிரண்டானாலும்‌ அ௮ன்னமென்ற ஒரே சொல்‌ 
லால்‌ சொல்லப்பட்டதால்‌ ஒன்றாக எண்ணப்படும்‌) ஆக, 
ஐந்து பஞ்சஜநங்களும்‌ ஆகாய(ம்‌ முதலான பயுதகி)மும்‌ 
எந்த ப்ரம்மத்தில்‌ நிலைபெற்றிருக்னெறனவோ என்ற 
விடத்தில்‌ ஸாங்சுயர்‌ சொன்ன தததுவங்களின்‌ ப்ரஸ்‌ 
arand றிதுமில்லை யென்றதாயிற்று, (]3) 


Sankhyopasangrahadhikaratram. (3) 


NA SAN KHYOPASANGRAH AT API 
NANABHAVAT ATIREKAT CHA. 7-:-77. 
Even if the number (say 25) is accepted, Sankhya-system cannot be 


said to be mentioned here; because the Taiwas mentioned here are differ- 
ent and because they are more in number. 


Question: . Sankhyas postulate 24 Tatwas and 
Jeeva as the 25th. Here also 25 T'atwas are enume- 
rated in the passage “Yasmin Pancha Pancha-Jana°®”’ 
which means five groups of five each, i.e. 25. 


The second half of the Mantra quoted “Tam 
evam anya Atmanam Vidvan Brahma” etc. says, 
“The person who knows thus as the 25th Tatwa the 
Brahman or Atman becomes a released." 


Here the word Brahma, as an adjective, means 
only big, that is Atman pervading the Universe, and 
not Vedantic Brahman. Hence the Sankhya system ig 
approved. 
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Answer: The argument overlooks the werd 
“Yasmin” in the beginning of the passage which 
means that all things are being borne in thing referred 
to as *Yasmin"—That thing is referred to again in 
the later portion as Brahman and Atman. It follows 
therefore that all the Tatwas are ‘Brahmatmaka’ con~ 
trolled by Brahman, that which functions as the 
support of all. Hence Sankhya-system is not approved: 


Again the word ‘Apt used by Sootrakara shows 
also that the number 25 is not to be taken as a valid 
argument; the reason for it is given by the word 
*Atirekzt'" (because of the excess of number). The 
passage itself shows that Akasa is not included in the 
23 ef Pancha Pancha Jane for the words are “Yasmin 
Pancha Pancha Jana: Akasa: Cha Pratishtita : २, 
Here Akasa is treated as one separate and distinct 
from the things named Pancha Jana. This is against 
the Sankhya Doctrine which includes Akaga in the 25 
j4Latwas enumerated by them. Moreover the words 
Pancha Pancha Jana: speak only of five things named 
Pancha Jana, accordmg to Panini Sootra. Each one, of 
the group of five is called Pancha Jana because eaeh 
belongs to the group of Five. To show, that all tbe 
five of the group are taken up the prefix Pancha ig 
used as in Sapta Sapta-Rshaya: (Each ene of these 
Sapta-Rshis is named a Sapta-Rshi). (M) 


Which are these Pancha J anas ? 


PRANADAYO VAKYA SESHAT. 7-4-79 


These are Prana etc. as explained in the next passage. 


The Pancha Janas are found in the passage 
following : ‘* Prazasya Pranam....... Mano Vidu:» 
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(Brahman is the Breath of the Prana, the Eye of the 
Eyes, the Ear of the Ears, Anna (food), of Annas, Mind 
of Manas. They who know this attain Moksha.”) This 
shows that Brahman is the power behind Prana, Eyes 
Ears, Anna, and Manas. Here ‘Prana’ means organ 
of touch etc., and the word “Anna” means both organs 
of taste and smell considered as one organ as the 
word stating both is one. (42) 


But says the apponent, though in Madhyandina 
the five are enumerated, but in Kanwa only four are 
mentioned, Anna being omitted. 


JYOTISHA EKESHAM ASATI ANNE. (4-74 


Though Anna ia omitted in some text, still the word Jyotisham 
supplies the number. 


True, in the Kanva reading, the word Anna is 
omitted; but in the previous passage, “Him Devas 
worship as the light of lights, the Breath and the 
Deathless.” Here Para Brahman is said to be 
the Light of Jyotis: Jyotis means that which lights up 
objects. By Jyotisham Jyoti! what is meant is Para 
Brahman, for It gives light to Indriyas. The reference 
here is to Indriyas ‘as they light up objects) and they 
are well known to be five innumber. Hence it is easy 
to understand that those five find mention in the 
Kanva reading also. 


Hence the meaning of the passage under con- 
sideration is one who meditates on that AMAN, on 
whom the five Pancha Janas (senses) elements, etc. 
rest, as Brahman, Immortality, (he) becomes immortal. 


(43)| 
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(७) காரர்கள்‌: 
कारणत्वेन चाकाशादिषु यथाव्यपदिष्टो क्तें॥१४॥ 


जगत्कारणवादीनि वेदान्तवाक्यानि,कि प्रधानकारणतावादैकान्ता- 
नि? उत त्रह्मकारणतावादैकान्तानीति संशयः । [पधानकारणताबादैका- 
न्तानीति पूर्व: पक्षः; bs व सोम्येदमअ आसीत्‌” [इति कचित्‌ सत्पूविका 
ृष्टिराम्नायते; अन्यत्र, “अस देवेदमग्न आसीत्‌”, {असद्वा इदमग्र आबीत्‌”, 
(त्था ட்ட तह्षव्याकृतमासीत्‌ तन्नामरूपाभ्यां व्याकियत”{इति | 
कुतं हि ஈரா | अतः प्रधानकारणतावादनिश्वयात्‌ तदेकान्तान्येव | 
(ward er ज्ञानमनन्तं त्रक्ष” [इत्युपक्रम्य (तस्माद्वा एतस्मादात्म~ 
न_आकाशस्सम्मूतः”, (“त 'तदैक्षत बहु स्यां प्रजायेयेति ; तत्तजो5सजत” 
(इत्यादिषु सर्वज्ञस्य*परस्य ब्रह्मणः कारणत्वप्रतिपादनात्‌,तस्यैच ब्रह्मणः कारणा- 
वस्थायां नःमरूपविभागसम्बन्धितया सद्धावाभ]व।त्‌, असदव्याङूतादिशब्देन 
व्यपदेश इति, त्रझकासणताबादैकान्तान्येव | ( சாரிடி ளட 
afafeas {तस्माद्वा एतस्मादात्मन आकाशःसंभूतः? (इत्यादिषु aise 
परस्स, ब्रमणः कारणत्व तिपाद्नात्‌, सर्वेषु सृष्टिवाक्येषु auras 
BAAS: त्रझका रणतावादैकान्तानि । यथाव्यपदिष्टम्‌ என்னா 
युक्ततयाऽस्माभिव्यैपदिष्टम्‌ ॥ १४ ॥ 


तथा सति “எனை इदमग्र आसीत्‌” इति fe जवीतीत्यत* आह-- 


समाकषात्‌. । १। ४। १५॥ 


ணாக बहु ஈர்‌. E quif (इति , बहुभवनसक्कल्पपूर्वुकं 
MILA रमणः cage, (“sag इदमअ எனி समाव 
காரான்‌ नामरूपसम्बनि क बेन ,असदिति ब्रबीति | எச்‌ (ச்‌ 
SIRT (इत्यादिषु, { स एष इह प्रविष्ट எறி! 
32 
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m चक्षुः” इत्यादिपूर्वापरपर्यालोचनया तत्रतत्र எண்ண समाकर्षो 
द्रष्टव्यः | १% Il 


इति कारणत्वाधिकरणम्‌ || ४ ॥ 


(4) காரணத்வாதிகரணம்‌ 


(ழ்‌ எடுத்த வாக்யம்‌ 28 தத்துவங்களுக்கு ப்ரம்மம்‌ 
ஆதாரமாமிருப்பதைச்‌ சொல்லவில்லையென்ற on) gs us rr rb 
தியின்‌ உட்கருத்தை DEE ஒருவன்‌ எங்குமே ப்ரம்மம்‌ 
ஆதாரமாகவே கூறப்படவில்லை யென்ன வினாவ முன்‌ 
ACB BF r.) 


காரணத்வேந ௪ ஆகாசாதிஷ 7 பபதாவ்யா 
பதிஷ்டோக்கதே: Il-4-l4 
ஆகாசாதி சொறகள உளள வாக.பஙகள எலலாவறறிலும்‌ உலகுக்‌ 
குக்‌ காரணமாக எஏறகணனவே சொல்லபபட்டதையே சொல்வ தால. 


உலகின்‌ காரணத்தைக்‌ கூறும்‌ வாக்யங்கள்‌ பரதா 
ன BOBS காரணமாகக்‌ கூ Mus DSS அனுகூலங்களா, 
பிரம்மத்தைக்‌ காரணமாகக கூறவா என ஜயப்படுவ 
காம்‌. ப்ரதானதனை யென்பது பூர்வபகஷம்‌. ஓரிடதீ 
தில்‌, (முன்னே இவ்வுலகு ஸததாகவே இருக்கது” என்று 
ODDS ஸண்ருஷ்டிகாரணமாக ஓதுகிறது. *இது முன்‌ 
அஸத்தாகவே இருந்தது என்னு AMEDD அவ்வாறு 
மவேடிடத்தில qos ma. “இது அப்போது உருவம்‌ 
பெயர்களைக்‌ கொண்டு வகுக்கப்பட்டது? எனவும்‌. (gous 
என்றும்‌, “பேர்‌ பெறும்படி பல மாறுதல்‌ கொள்வது” என்‌ 
றும்‌ பரகானத்தையே பணிப்பது பொருநீதுமாகை 
யால்‌) ப்ரதானமே அவ்யாக்ருதமாம்‌. ஆகையால்‌ அது 
காரணமென்ற வாதததிலேயே வேதங்கள்‌ நிற்கும்‌. 


ஸித்தாந்தம்‌-— Gm guum ws ஜ்ஞானமாய BR फर? 
மான ப்ரம்மம்‌ எனததொடங்கு இரந்த ப்ரம்ம மென்ற 
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ஆதமாவினின்‌ அ ஆகாயம்‌ பிறக்ததென்றும்‌, “அத, 
“வெகு உருக்கள்‌ கொண்டவனாவேன்‌ s அதற்காக ஸமஷ்‌ 
டிப்‌ பி றவிகளையும்‌ பெறுவேன்‌” என்று ஸங்கல்ப்பித்த து: 
அ அ C 25 20 60060 6Y0 ஸ்ருஷ்டிதத த?” என்றும்‌ இவ்வாறு எல்‌ 
லாம்‌ அறியும்‌ பரப்ரம்மமே காரணமாக ஓதப்படுவதால்‌, 
YES பரம்மமே காரணமாயிருக்கும்‌ கிலையில்‌ பேர்‌ 
உருவமென்ற பிரிவகளுடன்‌ இராதது பற்றி. AMS 
என்னும்‌, அவ்யாக்ருத மென்றும்‌ ப்ரதானம்‌ போலவே 
சொல்லப்படலாமாகையால்‌ ப்ரம்மம்‌ காரணமென்ன 
கழ்ச்சொன்ன திலேயே வேதாந்தங்கள்‌ நிற்கும்‌. MOS 
ரத்தில்‌, (யதாவ்யபதிஷ்ட? என்பதற்கு, *எல்லாவற்றிற்‌ 
கும்‌ அம்தாயாமியாயிருத்தல்‌ முதலான குணங்கள்‌ 
கொண்டதாக முன்னமே நம்மால்‌ ஸ்தாபிக்கப்பட்ட 
தையே என்றது பொருள்‌. 

அஸத்‌ அவ்யாக்ருதம்‌ என்ற சொற்கள்‌ ப்ரம்மத 
தைச்‌ சொல்லுமென்பதை அந்தந்த OBST LILI SF 
கொண்டு விளக்க மேல்‌ ஸு்தரம்‌. 


SVIDT HT APT. ।-4-]9 

(முன்னும்‌ பின்னும்‌ சொல்லப்பட்ட ப்ரம்மத்தையே) ஆங்காங்கு 
கொண்டு வருவதால்‌. 

SNES ஆன க்தமயன்‌, *வெருவாக ஆகக்கடவேன்‌? 
பிறப்பேன்‌ என்று ஸங்கல்ப்பம்‌ செய்தா” னென்்‌ றபடி 
ஸங்கல்ப்பிதது ஸ்ருஷ்டிக்கும்‌ ஸர்வஞன்ஞமான ப்ரம்மத 
தை இது முன்‌ அஸஹத்தாயிருக்தது” என்ற வரகய 
மானது காரணமாயிருக்கும்போது நகாமருூபங்களில்லா 
gap பற்றி AME என்கிறது. “இது முன்‌ அவ்யாக்ருத 
மாயிரும்தது? என்ற விடத்திலும்‌ மேலே, “இவன்‌ 
இங்கு (உடலில்‌) நகங்களின்‌ நுனி வரை எங்கும்‌ புகும்‌ 
துள்ளான்‌. பார்க்கின்‌ றவனாப்‌ கண எனப்படுகிறான்‌” 
ஏன்றவாறான வாக்யங்களைப்‌ பார்த்தபோது AVUTA 
HS மென்றசை ஸாவஜ்ஞமான வஸ்துவாக கொண 
டது தெளிவு. (5) 
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Karanatwadhikaranam. (£) 


KARANATWENA CHA AKASADISHU YATHA 
VYAPADISHTOKTE:  7-%-7४ 
As the Brahman indicated already as the world-cause in the passage 


containing the word Akasa, etc., the same is to be understood in other 
passages also. 


The doubt is whether the passages in Vedanta 
which speak of the World-Cause refer to Pradhana or 
Brahman. 


Opponent says they refer only to Pradhana as the 
Cause because in some texts like, “Sad eva Sowmya 
Idam Agra Aseet”, it is stated by Vedas that Sat 
exists before creation also in other places like, “०4७० 
eva Idam Agra Aseet” and “Tat Idam Tarhi Ayakrtam 
Aseet. Tat Nama-Roopabhyam Vyakriyata”’ the Asat 
and Avyakrta are stated as the First cause. Sankhyas 
take Avyakrta as meaning First Cause or Pradhana- 
Therefore, Sankhya answers, you must understand 
the other passage in the same sense that they refer to 
Avyakta only. [Note: Avyakta and Avyakria bear 
the same meaning]. 


Answer: From the passage from Taittireeya with 
“Satyam Gnanam Anantam Brahma” and ‘‘Tasmat Vat 
gasmat Atmana Akasa:” it is clear that Akasa, etc. 
sprang from the All-Knowing Brahman, and Brahman 
is the Cause. In the same way in Chandogya, it is 
said, “Tat Aikshata Bahu Syam Prajayeya........ i 
Erom this also it is clear that an Intelligent Being is 
the Cause of the World, Therefore, a non-intelligent 
Pradhana connot be the World-cause. 
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As for the word Sat, Asat and Avyakria used in the 
passages quoted, there is nothing wrong in using such 
words in connection with Brahman at the time 
of Pralaya, because Brahman is Sat (existing in 
subtle form), Asat (not existing as'a produced thing), 
and Avyakrta or Avyakia (not attaining the stage of 
Names and Forms). That this is the proper meaning 
is clear from the passage following: “Tat Nama- 
Roopabhyam Vyakriyata’ That was made with Names 
and Forms. Hence all passages on Vedanta relate 
only to Brahman. The word YathaVyapadishta 
in the Sootra means that (truth) which has been already 
established in the previous Adhikaranas, i.e, that 
Brahman is the World-Couse, and that He is the 
Indweller etc. (4) 


That the words Asat and Avyakrtam can be used in 
connection with Brahman is clear from the context. 
How ? i 


SAMAKARSHAT. 7-£-70,. 


By attaching (referring to passage backward and forward). 


The previous passage, “Sokamayata Prajayeyetv" 
states that Brahman was Willing to become many. 
Therefore the passages indicate an All-Intelligent 
Person creating the world by means of His Will. 80 
it cannot be Pradhana. The passage continues, “Tat 
Api esha Sloko Bhavati’ (the following Sloka states 
the same Cause) and recites the Sloka, **Asat Vai Idam 
Agra Aseet.” Therefore the word Asat attracts to itself 
the said Brahman as its meaning. The word Asat is 
used only to indicate a stage previous to that of 
Names and Forms. 
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As regards Avyakrta, it is explained in the later 
“Sq esha. tha  pravishta : Anakhagrebhya: Pasyan 
Chakshw:" Having pervaded upto finger-nails, the 
said Being sees ; therefore it is called Eye, etc. The 
word Avyakria means one that can see. 

From these, it is to be inferred that what has 
penetrated into the things is the World-Cause. 
Hence Avyakrta denotes Brahman. Jt refers to a 
stage before attaining the stage of Names and Forms. 


Thus, even in the passage under consideration, 
taking it together with the passages before and 
coming thereafter, the conclusion is reached that 
Brahman only is the Cause of the world. 


५ जगद्घाचिख्ाधिकरणम्‌ 


जगट्टाचित्वात्‌ । १। ४। १६॥ _ 

कोषीतकिनाम्‌, “ब्रह्म ते वाणि” f इत्युपक्रम्य, “यो बै बाळाके 
एतेषां पुरुषाणां कर्ता यस्य वैतत्कर्म स वे वेदितव्यः?” इत्यत्र वेदितव्यत- 
aie, साङ्कथतन्त्रसिद्धः पुरुषः} उत परमात्मेति संशयः | ( पुरुष एव 
प्रकृतिवियुक्तः इति qd: पक्षः; “ यस्य dan” इति पुण्यपापरूरकर्म- 
सम्बन्धितयोपलक्षितस्वात्‌ | (राद्वान्तस्तु-६“'यस्य ரரி? इति ஈட்‌ 
शब्दस्य, क्रियत इति व्युत्पत्त्या जगद्वा चित्रात्‌, कल्ले என்ன कार्यम्‌, स 
परमपुरुष एव वे दितव्य़रतयॉपदिष्टो भवतीति | सूत्रमपि व्याख्यातस्‌ ॥ १६ 


जीवमुख्यप्राणालेड्रान्नेति என்ற. १७ 


T: ^ [S 3 0 = 
एबमेवेष प्रज्ञालितेरात्ममिभुडस्के'! (इत्या दि-भोक्तृत्वरूपजीव- 
சர, (अथास्मिन्‌ प्राण एवैकधा भवति'” इति सुरूपाणलिङ्गा,न|ये 


घेदान्तदीप : ]-4-8 268 


परमार्लोति चेत्‌-- तस्य परिहारः प्रतर्दनविद्यायामेव व्याग्ञ्यातः--पूर्वा- 
परप्रकरणपर्यालोचनया परमात्मपरमिदे वाक्यमिति निश्चिते सति अन्य- 
रिङ्गानि तदनुगुणतया नेतव्य,नीत्यर्थः || १७ || 


ननु- तो ह॒ सुप्तं पुरुषमाजम्मतु:”” (ति प्रणनामभिरामन्त्रणा- 
श्रवणयष्टिघातोत्यापना दिना शरीरेन्द्रियप्राणायतिरिक्तजी वा त्मसद्भावप्रति- 
पादनपरमिदं वाक्यर्मितयवगम्यते इत्यत उत्तरं पठति-- 


अन्यार्थं तु जेमिनिः प्रञनव्याख्यानाभ्यामपि 
चेवमेके । १ । ४ । १८ ॥ 


तुशब्दः शाङ्गानिवृत्त्य्थः । जीवसङ्घीर्तनम्‌ अन्यार्थम्‌--जीवाति- 
रिक्तत्रह्मसद्धावप्रतिबे धनार्थमिति प्रश्नप्रतिवचनाभ्यार्गवगम्यते | { प्रश्नस्ता- 
aq जीवप्रतिपादनानन्तरम्‌, (aay एतद्वालाके पुरुषोऽशयिष्ट” इत्यादिक; 
सुषुप्तजीवाश्रयविषयतया परमात्मपर' इति निश्चितः । (प्रतिवचनमपि 
“अथास्मिन्‌ प्राण एवैकधा भवति”| इत्यादिकं परमात्मविषयमेव ga- 
पुरुषाश्रयतया हि प्राणशब्दनिर्दिष्ट:, परमारमैव, “सता सोम्य तदा सम्पन्नो 
भवति” इत्यादिभ्यः । जैमिनिग्रहणर्मुक्तस्यार्थस्य पूज्यत्वाय — अपि- 
चैवमेके--एके वाजसनेयिनः इदमेव बालाक्यजातशत्रुसंवादगतं प्रश्नप्रति- 
वचनरूपं वाक्यं ,परमात्मविषयं स्पष्ट्मंधीयते (क्वैष एतत्‌”? (इत्यादि, ध्य य 
एषोऽन्तह्ददय आकाशस्तस्मिंच्छेते? इत्येतदन्तम्‌ ॥ १८ N 


इति जगद्वाचित्वाविकरणम्‌ ॥ ५ | 
(5) ஜகத்வாசித்வாதிகரணம. 


[ப்ரதானம்‌ காரணமாகக்‌ கூடாதாகிலும்‌ ஜீவனே 
கா. ரணமென்பதற்குப்‌ போதுமான யுக்தி இருப்பதாக 
மேலதிகரணங்களில்‌ கேள்வி.] 
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ஜகத்வாசித்வாத்‌. ]-4-6 
(காம்ப தம) உலகனைச சொலவதால. 


கெளஷீதூ ப்ராம்மணோேபகிஷத்திலே, “ப்ரம்மததை 
உனகஞூச்‌ சொல்வேன்‌” என்று தொடங்கி பாலாக என்‌ 
பவன்‌ அஜா ஊசதருவுககுப்‌ பல புருஷாகளைச்‌ சொன்ன 
பிறகு அஜாதசத்ரு சொன்னதாவது, “பாலால்‌! நீ 
Q « ir er eor புருஷர்களுககுச்‌ FISSION BE றவன்‌ 
எவனோ, இந்தக கர்மம எவனுடையதோ, அவனே அற 
யத்‌.தகுக்தவன்‌” என்றதாம்‌ இங்கு அறிய வேண்டிய 
வனாகக சொல்லப்பட்டவன்‌ ஸாங்கயர்‌ இசைக்கு ஜீனை, 
அல்லது பரமாதமாவாவென ஸம்சயம்‌. பரகருதியி 
னின்அ பிரிவறும்‌ ஸாங்கயபுருஷனே இவன்‌ என்றது 
பூர்வபக்ஷம்‌, (இக சர்மம்‌ எவன சோ? என்னப்பட்டுள்‌ 
mss, கர்மமாவது புண்யமும்‌ பாபமுமாம்‌ வினை 
வென்பது பரஸிதகதகம்‌. அதனை யுடையவன்‌ ஜீவனே 
வான்‌, அவன அ சுத்தகமான ஸ்வரூபமமே உபாஸிக்கத 
தகும்‌. À S DTT BTD’ என்பதற்குப்‌ புண்ய LIT LIBI 
களே பொருளென்பதில்லை. “கர்ம?” என்பதற்குச்‌ செய்‌ 
ய்பபடுவது என்பதே நேர்ப்பொருள்‌. “ஏதத்‌? என்‌ 
பதற்கு இது என்றது பொருள. ‘ass’ என்றால்‌ பொது 
வாக எல்லர உலகும்‌ கொள்ளப்படலாம, ஆக இவ்‌ 
வுலகமே எவன்‌ செயலோ என்றது இவ்வாகயத்தின்‌ 
பொருளாம்‌. கீழ்ச்‌ சொன்ன புருஷர்களுககும்‌ அவனே 
காரக்தாவாகிருன்‌. 'நீசொன்ன பருஷர்களுகஞுக்‌ கர்த்தா 
எவனோ, இவர்களுக்கு என்பதென்‌ ? இவ்வுலகே எவன்‌ 
செயலோ, அவனை உபாஸிசகவேண்டு' மென்னு கூறின 
தாயிற்று. (6) 


வீவமுக்யாப்மாணலிங்காத்‌ நேதி சேக்‌ தத்‌ 
வ்யாக்யாதம்‌. l-4-]7 


ஜீவன்‌ முககிய பராணன இவறறைக சோநத குறிகளிருப்பதால்‌ 
பரமாதமாவனறு எனனில இது எற்கனவே இதாககப்படடது. 


வேதாந்த தீபம்‌ ந-க.]8 254 


‘FC rapio (செட்டி) யெனப்படும்‌ வைசயனைப்போலே 
இரந்த அறிவாளியான ஆதீமா இவற்றுடன்‌ wees 
Gay eor" ST ET. D) NAST Beth செய்வதாம்‌ ஜீவகுணத்‌ 
தைக்‌ கொண்டும்‌, “பிறகு இங்கே ப்ராணனில்‌ ஒன்‌ Hs 
DHEA என்றவாறு ப்ராணவாயு என்‌ RD குறியைக்‌ 
கொண்டும்‌ இரத ஆத்மா பரமாத்மா அல்லனேனில்‌— 
இதற்குமறுமொழி, ப்ரதர்தந வித்யையிலே 5Gup{(l-l-}l 
கூறப்பட்டது. முன்‌ பின்‌ வாக்யங்களை க்கொண்டு பரமாதீ 
மாவை இவ்வாகயம்‌ கூ றுவகென் று கெளிக்தால்‌ வேறு 
அடையாளங்களை - அதற்குத்‌ தக்கவாறு இணைத்துக்‌ 
கொள்ள வேண்டுமென்றதாகிறது. | (27) 


பாலாக அஜாதசத்ரு இருவரும்‌ உறங்கும்‌ புருஷ 
னிடம்‌ போந்தனர்‌.” என்ன தொடங்கி ப்ராணவாயு 
வின்‌ பெயர்களைச்‌ சொல்லியமைததது, அவ்வாறு 
அமைத்தும்‌ ஏழுந்திராமை அவனைத்‌ தடியால்‌ தட்டி 
எழுப்பியது மூதலான வற்றால்‌ உடல்‌, இத்தரியங்கள்‌, 
ப்ராணவாயு முதலான வற்றிற்கு மேம்பட்டவன்‌ ஜீவ 
னென தீ தெளிவிக்கிறது இவ்வித்யை யென்னலாமென்‌ 
னில்‌, மறுமொழி 


அந்யார்த்தம்‌ தூ ஜைமினி: ப்ரச்நவ்யாக்யா நாப்‌- 
யாம்‌ அபி ௪ ஏவம்‌ ஏகே. ]-4-]8 


Cor எனறது கேள்வியை விலக்கவாம்‌.) ஜீவனைக்‌ கூறுவதும்வேறு 
கருத்தாலாம்‌. இது கேள்வி, மறுமொழி இவற்றால்‌ விளங்கும்‌ 
இங்ஙனமே வேறு சிலரும்‌ ஒதுகன்றனர்‌. 


எழுப்பி இவன்‌ ஜீவனென அறிவித்தவுடன்‌; 
பாலால்‌ ! இந்த ஜீவன்‌ எங்கு படுத்திருந்கான்‌' என்ற, 
வாறான கேள்வி, உறங்கும்‌ புருஷனுக்கு ஆதாரமான 
பரத்மாமாவைப்‌ பற்டியதென்பது ^ திண்ணம்‌. விடை 
யும்‌--: இங்கே ப்ராணனில்‌ இவன்‌ ஒன்‌ MS £m y cor? 
Ta றவாற௮ுள்ளது பரமாதம விஷயமேயாம்‌, உறங்கும்‌ 
33 
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புருஷனுக்கு ஆதாரமான பாரணன்‌ பரமாத்மாவே 
‘ms என்ற பரமாதீவாவுடன்‌ அப்போது இவன்‌ சேரு 
கிரீன்‌?” FTO MGT ST மஉவாகயங்கள்‌ உளவே. ஆகவே 
ஜீவனினும்‌ பரமாத்மா வேறென விளச்கவாம்‌ இது 
இப்பொருளின்‌ சிறப்புத்தகோற்று ஜைமினியன்‌ பெய 
ரைக கூறினதாம்‌. மற்றும்‌ சிலரும்‌ (asou wt Cai ged 
epu eor றவரும்‌) பாலாகி அஜாதசத்ரு இருவரின்‌ சம்‌ 
பாஷனையைச்‌ சொல்லுமிடத்திலே பரமாதமாவையே 
கருதியள் ளனர்‌. அங்கே, (ஏங்கு இவன்‌ இருக்கான்‌ 
அப்போது” என்றது வினா. “ஹ்ருதயத்தினுள்ளிருக்கும்‌ 
ஆகாயத்திலே பள்ளி கொள்ளுகிறான்‌. ஜீவன்‌” என்றது 
விடை. (ஆகாயம்‌ ப்ராணன்‌ இரண்டு சொல்லின்‌ பெரு 
enn ஒன்றாக வேண்டும்‌. அதுபரமாதமா,) (48) 


Jagadvachitwzdhihkaranam (5) 


Again refutation of Sankhya. Here tbe passages 
selected relate to Chetana. 


JAGAT-VACHITW AT. l-4-I6 


Because the word used denotes Jagat (the word). 


In Kausheetaki-U panishad occurs the passage 
meaning, ‘There is a Person who is the Creator 
(Karta) of all these persons and whose is this Karma. 
That person must be meditated upon." 


The question is as to what the Purusha (Person) 
directed to be known or meditated upon is; whether 
the Purusha posited by the Sankhya Philosophy or 
Paramatman. Opponent says: Heis the Sankhya- 
Purusha, a Person freed from Prakrti, because the 
upanishad uses the words, Yasya Va Etat Karma. 
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Karma means good and bad acts. Such acts are 
connected always with a Jeeva only. 


The Answer: The reference here is to the follow- 
ing story. “A certain Brahmin Balaki came to 
Kshatriya Ajatasatru to teach him Brahman. The 
Brahmin spoke about the person in the Sun, the 
Moon, the Lightning, etc. one by one as Brahman. 
This was not accepted by the King. The Brahmin 
then remained silent. ‘Is that all?’ said the King. 
Then the Brahmin requested the King to teach him 
Brahman. The king replied, ‘I cannot teach a 
Brahmin, but I will however give you the knowledge 
of Brahman,’ It is in this connection those words were 
used. The word Karma therein is to be understood, 
‘What is created’ and not that act good or bad. So 
Etat Karma means the entire Universe being the out- 
come of His activity; The meaning of the sentence is, 
‘That person is to be known or realised, who is the 
Creator of all these persons (Sun, Moon, Lightning, 
etc. not only these but also all this Universe which 
is His Work." ((6) 


JEEVA MUKHYAPRANALINGAT NA ITI CHET 
TAT VYAKHYATAM. 7-४-/7 

If it is contended that Paramatman is not stated here, because tho 

characteristic marks of Jeeva including Mukhya Prana are mentioned, the 


reply isit has been explained already, (i.e, in the last Sootra of the 
lst Pada). 


Opponent cites, **Just as Sreshtha enjoys along with 
his relations, in the same way this wise Atman 
enjoys with his Atmans (Bodies, etc.)" and argues that 
this enjoyment is appropriate for Jeeva only. The 
other passage that he becomes one with Prana during 
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sleep is again appropriate only for à Jeeva. (Notc:— 
During sleep, only Prana is active and also J atharagni, 
the digestive fire). 

Answer :—Such question was already answered in 
the Pratardana Vidya) l-l-ll. Taking the, passages 
before and after, Parmaiman alono is to be indicated. 
As for the distinctive (or inferential) marks, they must 
be understood in a way reconciling all passages. 
(How? It is explained in the next Sootra.) (27) 


The opponent quotes the passage which says that 
“the sleeping man was called by names applicable to 
Prana, but he did not wake up; when, however, he 
was prodded with à stick, he woke up", and argues, 
‘‘As the inference therefrom is that Jeeva is different 
from Mukhya Prana, body and senses, and as the 
above transactions cannot relate to Paramatman, 
Jeeva must be taken as referred to." 


The Answer is:— 


ANYARTHAM TU JAIMINI: PRASNAVY A- 

KHYANABHYAM API CHA EVAM EKE. 7-4-78 

Jaimini says that the mention of Jeeva is for another purpose, 
because of the question and the answer; 7 is so even according to other 
Vedantin (Sukla Yajurvedin). (‘Tu’ is used to denote tho refutation of the 
question ) 

Mention of Jeeva here is-for a different purpose, 
i.e. for conveying the idea that the highest Brahman 
is distinct from jeeva and in that connection jeeva has 
to be referred to. This is clear from the question 
and answer. 


Referring to the person who was thus wakened 
uq, (i.e. by prodding,) the question is asked as to 


वेदान्तदीप : ]-4-]0 26] 


where that person was till he woke up, and the answer 
is given by Ajatasatru, “He was one in that Prana 
alone ’. Praga here must denote Paramztman, because 
a scelping person is said to be joined with Brahman and 
this is established by other passages in the U panishad, 
“Somya! the sleeper was joint with Sat,” This 
passage is found in Sat-Vidya; and Sat there refers to 
Brahman. Accordingly even here, Parna must be 
taken to denote Brahman. 


Again, the conversation between Balzgki and 
Ajatasatru is referred to in Brahad Aranyaka. There 
it is said that the sleeper was sleeping on Akasa, 
within the Heart. This shows that Prana in one 
passage is the same as Akasa im the other. It has 
been already demonstrated that the words Prana and 
Akasa are used to denote Paramaiman. 'To Him only 
both words can apply at the same time. (38) 


(६) वाक्यान्वयाधिक Cur, 
वाक्यान्वयात्‌ ॥ १। ४ १९ ॥ 


बृहदारण्यके मैत्रेयीब्राझणे,“न वा अरे पत्युः कामाय पति; ஈன்‌ 
भवति, anag कामाय’ (इत्यारभ्य, “आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यो 
मन्तव्यो निदिध्यासितव्यः” (इत्यादौ எனா निर्दिष्टः पुरुषः तन्त्र- 
सिद्धः! उत परमात्मेति संशयः | ( तन्त्रसिद्ठः पञ्चर्विशक cata पूर्व: 
पक्षः | पतिजायापुत्रवित्तमित्रपश्चा दिप्रियसम्बन्धी आत्मा,न परमात्मा भवि- 
तुमर्हति। स एव हि, (“आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः” (इति प्रतिपाद्यते । 
(राद्वान्तस्तु- “न पत्यादीनां कामाय पत्यादयः प्रिया भवन्ति, आत्मनस्तु 
र 
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नो5मिधानमिति காக்‌ आचार्यो मन्यते। इदमेव காணான்‌ 
मतमित्यवगम्यते; त्रयाणामन्योन्यविरोधात्‌, इतः पस्मवचनाच ॥ २२। 


इति वाक्यान्वयाधिकरणम्‌ ॥६॥ 


வாகயாந்வயாதிகரணம்‌ (6) 


(ஐயத்திற்கு இடமி ராதபடி ஜீவனுக்கு உற்ற பல 
வறுமைச்‌ சொல்வதால்‌ மைதரேமீப்ராம்மணம்‌ ஜீவ 
னையே கூறுமென்னறு மேலே கேள்வி எழுகிறது.) 


QU SUIT hairs. l-4-I9 


முனபின்‌ வர்க்யஙகள்‌ இணைவதால, 


பருஹதா ரண்யகத்தில்‌ மைதரேமீப்ராம்மணத்தில்‌, 
“கணவனின்‌ இஷடததிற்காகக்‌ கணவன்‌ IRURA 
தில்லை, ஆதமாவின்‌' இஷ்டததிற்காகவே? என்றது 
தொடங்கு, “ஆத்மாவைக்‌ காணவேண்டும்‌, கேட்கவேண்‌ 
டும்‌, ஆராயவேண்டும்‌. தயானிக்கவேண்டும்‌” என்‌ mer gy 
ஒதின்‌ இடத்திலே கூறப்பட்ட அதமர ஸாங்க்யர்‌ 
இசைந்த புருஷன்‌ அதாவது “தான்‌ என்ற Sours 
மாவோ, அல்லது பரமாதமாவோ என ஜயம்‌ எழுகிறது. 
இருபத்தைந்தாம்‌ தத்துவமான ஜீவனே என்றது பூர்வ 
பக்ஷம்‌. இங்கே கணவன்‌, மனைவி, மகன்‌, பணம்‌, 
மேசன்‌, பசு முதலிய ப்ரியவஸ்துக்கள்‌ சொல்லப்படு 
& meor. இவற்றிற்கு ஸமம்பரந்தப்பட்ட ஆத்மா பரமாத்ம 
வாகான்‌. இவ்வாத்மாவையே:மேல்‌, “ஆத்மாவைக்‌ காண 
வேண்டும்‌” என்ற வாக்கியம்‌ கூ றுவதாம்‌. 


WF STE SL — * கணவனின்‌ இஷ்டத்திற்காக” 
என்று கூறி, ஆஜ்மாவையே காணவேண்டு மென்னப்‌ 
பட்ட ஆத்மா பரமாத்மாவே யாம்‌. (தனக்குக்‌ கணவன்‌ 
ப்ரியமாயிருப்பதால்‌ கணவனை விட்டுத்‌ தன்னை உபா 
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ஸிக்கவேண்டுமென்ருல்‌ வாசுயங்கள்‌ இணையா.) “கண 
வன்‌ ப்ரியமாவது பரமாத்மாவின்‌ இஷ்டததிற்காகவே, 
அதாவது பரமாத்மாவின்‌ ஸங்கல்பததாலேமய யரகை 
யாலே, பரமாத்மா அனுகூலமாக ஸங்கல்ப்பிததால்‌ 
ப்ரியமாயும்‌, அல்லாதபோத அப்ரியமாயுமுள்ள இவ்‌ 
வஸ்துக்களாலென்ன ஆவது? என்றும்‌ மிகவும்‌ பரியமா 
கவே சேஷியாகவே பரமானந்த ரூபமாகவேயுள்ள பர 
மாதீமாவையே காணவேண்டும்‌” என்ற பொருள்‌ பொரும்‌ 
தும்‌. மேலே, “ஆத்மாவை யறிம்தால்‌ எல்லாம்‌ அறிக்க 
படியரம்‌” என்றுற்போன்ற விசேஷங்களும்‌ பரமாத்மா 
வைப்‌ பொருளாகச்‌ கொண்டால்‌ கூடும்‌. 

MOST 5 Bor பொருளாவது--எல்லா வாக்யங்களும்‌ 
பரமாத்மாவைக்‌ கொண்டால்தான்‌ இணையும்‌. பணத்‌ 
தினால்‌ மோக்ஷம்‌ பெற QOFTE s “QLD 
வை% கண்டால்‌ கேட்டால்‌ ஆராய்ந்தால்‌ தயாணித்தால்‌ 
எல்லாம்‌ அறியப்பட்டன வாம்‌”, *இவ்வலகெல்லாம்‌ இவ்‌ 
வாதமா”, “இர்தப்பெரும்‌ புருஷன்‌ விடும்‌ மூச்சுக்காறுமே 
யாம்‌ ருக்வேதம்‌ முதலான சொற்களும்‌ உலகங்களும்‌ 
“ஏவனைக்‌ bd எல்லாம்‌ அறிரொன, அவனை எவ்‌ 
வாறு அறிவான்‌. என்றூற்போன்ற வாக்யங்கள்‌ பர 
மாத்வைக்‌ கொண்டாலே இயைவது கண்கூடு. (9) 

ஆகல்‌, “£விஜ்ஞானமயனான ஜீவன்‌ இக்தப்‌ பூதங்களி 
னின்றே கிளர்ம்து இப்பூதங்களைத்‌ தொடர்க்கே அழி 
கிறான்‌ என்று பூதங்களோடு அழிவதென்ற ஜீவதர்‌ 
மததைச்‌ சொல்லி ஜீவனைக்‌ கொள்வதென்‌ எனில்‌, 
இதற்கு முதலில்‌ வேறு ரிஷியின்‌ கருதீதுக்‌ கூறப்படு 
3 m gi — 


ப்ரதிக்ஞாஸித்தே : லிங்கம்‌ ஆச்மரத்த்பா:. 3-4-20 


ஒன்றை யறிவது எல்லாம்‌ அறிவதாமெனறு அறிதியிபடது ஸ்திரப்‌ 
படுவ தற்கு இது அறிகுறியாகுமமெனறா ஆசமரதபர்‌. 


ஒன்றை யறிம்தால்‌ எல்லாம்‌ அறிவது காரண கார்ய 
விஷயததிலாம்‌. பரமனும்‌ ஜீவனும்‌ காரணமும்‌ கராய 
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மூமாவது இருவரும்‌ ஒரு வஸ்துவாயிருதீதலாலாம்‌, ஆக 
பரமாத்மாவே ஜிவாதமாவானபடியாலே இவனைக்‌ 
கூறும்‌ சொல்லால்‌ அவனையும்‌ கொள்ளலாம்‌ என்றார்‌ 


FDOT தயரிஷி, (20) 
மற்றொரு ரிஷியின்‌ கருத்து 


உத்க்ரமிஷ்யத : ஏவம்பாவாத்‌ இதி ஒளடுலோமி : 
$-4-2]. 


ஸம்ஸாரத்தின்று வெளிப்படபோகின்ற ஜீவாக்மாவுக்கு அப்போது 
ப்ரமாதீமாவாகுகை ஏற்படுவதைக்‌ கருதி அவனை ஜீவனைச்‌ சொல்லும்‌ 
சொல்லால்‌ சொன்னகென்றார்‌ ஒளடுலோமிரிஷி 


'பரஞ்சோதியைக்‌ BUGS தனது ரூபதீதாே 
ஸித்தி பெறுகிறான்‌”? என்று உடலினின்‌ று வெளிப்பட்ட 
பிறகு பரமாத்மாவாகுகை பணிக்கப்படுகிற து, (2]) 


இனிக்‌ காசக்ருத்ஸ்னரிஷியின்‌ கொள்கை 


அவஸ்ச்திதே : இதி. காசக்ர்த்ஸ்ந : l-4-22 
அதிலிருப்பதாலென்திறார்‌ காசக்ருத்ஸ்னர்‌. 


'யாவஜெனொருவனண்‌ ஜீவாத்மாவிலிருக்கின்‌ றவன்‌ 
என்ற அம்தர்யாமி ப்ராம்மணாதிகள்படி. ஜீவாதமாவுக்கு 
அமக்தராதமாவாகப்‌ பரமாத்மா இருப்பதனால்‌ ஜீவாதம்ர்‌ 
வைச்‌ சொல்லும்‌ செர்ல்‌ பரமாதீமாவில்‌ முடிவதால்‌ அது 
பரமாதீமாவைச்‌ சொல்லும்‌ என்றார்‌ கர்‌சக்ருதனை 
இதுதான்‌ ஸுத்ரகாரருக்கு ஸம்மதமேன்பது இந்த 
மதங்கள்‌ ஒன்றோடு ஒன்று முரண்படுவதாலும்‌ இதற்கு 
மேல்‌ வேணு மதத்தைச்‌ சொல்லாததாலும்‌ விளங்கும்‌. 

(22) 
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Vakyanvaya-Adhikarana. (6) 


In this Adhikarana also, as in the previous 
Adhikarana, another passage of Upantshad is taken 
and a doubt is raised whether it refers to Sankhya 
Purusha, The Sootras answer it— 


VAKY ANVAY AT. 7-£-79. 


Because the connected passages apply in their significance to 
Paramaiman only. 


The passage selected is one from Maitréyee 
Brahmana in Brhad Aranyaka: “A man does not 
become the darling of bis wife by his merely thinking 
so; A woman, does not become the darling of her 
husband by her thinking so. So also, a son does not 
become the dearly love-object of his parents simply 
because the son thinks so. A man may be fond of 
money, but that is not because money is fond of him. 
Therefore love is the result of the Soul, Atman., Atman 
is to be heard, thought of and meditated upon and 
seen (i.e. realised)”. 


The opponent says that Soul mentioned here is 
the 25th T'atwa of Sankya, i.e. Jeevaiman. For, the 
expressions husband, wife, son, friend and money can 
appertain to Jeevatman only. 


Answer: The passage in effect is that the love 
of husband to his wife etc., is not due to their desires, 
but the desire of Atman (Soul); and it further enjoins 
on the Upasaka that he should meditate on this 
Atman. This Atman must refer to an All-Knowing 
and Satyasankalpa Paramatman distinct from and 
above Jeevaiman who by his Sankalpa (or Desire) pro- 
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duces all the affection between relations, etc. Besides, 
it is said that by knowing this Atman, everything is 
known. Hence, the Atman must be the Pramaiman 


because this is possible only in the case of a Supreme 
Self. 


‘The other passages referred to in the Sootra are: 
(|!) «By means of wealth, there is no hope for Mok- 
sha”. (Note:—This is by Yagiayavalkya to his wife 
when he proposed, when he was about to take 
Sanyasa, to divide his weatlh between Maireyee and 
his yonger wife Katyayanee and that in answer to a 
question by Maitreyee whether money will bring 
Moksha.) (2): When Atman is seen, heard, thought of 
and meditated upon, all becomes known. (3) *All 
this that which is in Atman”. (4) Rg Veda and other 
learning, and all this Universe are the breath of this Big 
Person (that is these are created by Him with great 
ease). (8) By Him all these are known; and how 
can He be known by any other means? (i.e. None 
but He can be the instrument for knowing Him." 


All these passages can be understood only by 


understanding the word Aiman to be Paramaiman. 


Tf this is so, what about the passage which seems 
to be concerned with Jeevatman. **Vigftiana Ghana ete. 
stating, ‘ʻA person with knowledge derived from the 
senses, springing from the elements perishes along 
with them." The following three Sootras answer this 


point in three ways— 
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PRATIGNA SIDDHE: LINGAM ASMARATHY A: 


7-8-20 
“For the fulfilment of Pratigna (the promissory statement,) this 
acts as an indicator." Sosays Asmarathya. 


(Pratigna-promissory passage=one that promises 
something). Asmarathya is of opinion that the ment- 
ion of Jeevatman here in connection with Paramat- 
man is an indication of the relationship as cause and 
effect between them, by which relationship promissory 
statement (statement that by knowing one all is 
known) is fulfilled, So the word meaning jeeva is used 
tod enote Paramatman. From this it follows that Jeeva 
springs from Paramatman like pot:and pan out of mud 
or earth. l (20) 


UTKRAMISHY ATA: EVAM BHAVAT ITI 
AUDULOMI: /-४-27 


“Because on departure (from the Body) Jeeva attains this stage 
(he becomes one with Him)”. So says Audulomi. 


“Attaining the Highest Light (Paramatman) he 
obtains his own natural Form (one-ness)’’. Since the 
preson who rises leaving the Body becomes one with 


Brahman, hence there can be no objection to denote 
Paramatman by a word indicating jeeva. (2]) 


AVASTHITE : ITI KASAKRTSNA: 7-4-22 
Because of the Existence in Jcevatman-So says Kasakrtsna. 


Ey the passage “Ya Atmani Tishthan" and other 
passages, Paramatman is said to exist withiu the Jee- 
vatman. Hence by the words referring to Jeevatman, 
Paramatman also is always understood. That is the 
opinion of Kasakrtsna. Hence the word Vignana 
Ghana refers to Paramatman. 
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lhis last opinion is the accepted opinion of 
Badarayana, the Sootrakara; because each is opposed 
to the others and the Sootrakara cannot be said to 
have accepted all. Since this is the last and none 
else is mentioned beyond, this is the opinion accepted 
by him. (22) 


(9) प्रकृत्यधिकरणम्‌ 
THA प्रातेज्ञारष्टान्तानुपरोधात्‌ ।१।४।२३॥ 


ச்‌ 
पर ब्रह्म, कि जगतो निमित्तकारणमात्रम्‌; சகானா! णम ofa 
संशय: |- (निमित्तकारणमात्रमि ति qà: எ; मृत्कुलाळ।दौ . निमित्तो- 
पादानयोभददर्शनात्‌ ; “अस्मान्मायी எண்‌ बिश्वमेतत्‌” [ஊட்‌ 
दप्रतिपादनात्‌, र्मणोऽविकारत्वश्रुतितिरोधाच ட (கான 
EREE AIR {इति SAAT नेन सर्वविज्ञानप्रतिज्ञानान्यथानुपपत्त्या 
“यथा सोम्यैकेन म त्पण्डेन सबै TAD [ER मृत्तत्कायेदृष्टन्तेन சய 
जगदुपाद।नकारणम पि र्ति विज्ञायते । प्रमाणान्तरावसितस nea” 
विलक्षणस्य शास्त्रैकसमधिगम्यस्य परस्य FST: सर्वज्ञस्य सर्वशक्तेः, कार्य- 
कारणो भयावस्थायामपि स्वशरीर भूतचिद्‌ चित्मक्रा रतयाऽव स्थितस्यैक्कस्येव, 
निमित्तत्वमुपादा नत्वं ஏனை । शारीरभूताचिद्वस्तुगतो विकार इति, 
कार्यावस्थावस्थितस्यापि शरीरिणः परमात्मनोऽविकारित्वं सिद्धमेव | 
चिदचिद्वस्तुशरीरस्य ब्रमण एवोपादनत्वेऽपि ) FAV 4पुरुषार्थविकारास्पर्हा- 
e हि, {अस्पान्मायी सुजते विश्वमे து मायया ufaes:" 
ति व्यपदेशः | ( अतिज्ञादष्ट। न्तानुपरीधात्‌ , उपादानं च त्रद्मेवेति 
सूत्राथं: ॥ २३ ॥ 
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अभिध्योपदेशाच्च । १। ४ । २० ॥ 


gee 


' “सोडक[|मयत बहु स्यास्‌?”, agaa बहु स्यां प्रजायेय” | इति 
arian: स्वस्येव जगदाकारेण बहुभवनचिन्तनोपदेशाच जगदुपादानं 
निमित्तं च ब्रह्मैवेति निश्चीयते ॥ २४ | 


साचाच्चोभयाम्नानात्‌ । १। ४ । २८॥ 


“कि स्विद्वनं क उ स वृक्ष आसीत्‌” इत्यादिन जगदुपादाननि- 
मित्तादो ரீ, “ब्रह्म वनं ब्रह्म स वृक्ष எளி எனத? என்ர வள்‌ 
निमित्त चॉमयं ब्रह्मैवेति हि साक्षादाम्नायते | अतश्चीभयं ब्रह्म ॥ २५ ॥ 


आत्मकृतेः | १। ५ । २६ ॥ 

“तदात्मानं warped” (इति ag एव जगदाकारेण 
कृतिसपदिइ्यते ; sada ब्रह्मैव । नापरूपभावाभावाभ्यार्मेकस्य 
கர்கள்‌ न विरुद्धः ॥ २६ | 

यर्द्यात्मानमेव ब्रह्म जगदाकारं करोति, तर्हि எனி கன 
दिकमनवघिकातिशयानन्दस्वरूपत्वं सर्वज्ञस्वर्मित्यादि सवै विरुध्यते, 
अज्ञत्वासुखित्वकमेवञ्यत्वादि विपरीतरूपत्वा्ञगतः , इत्यतः उत्तरं पठति — 


परिणामात्‌ । १ । ४ । २७ ॥ 


'*अज्ञत्रझविवर्ववादे (எதி; अज्ञानस्य » तत्कार्यरूपानन्तापुरु- 
ஈன च वेदान्तजन्यज्ञाननिवर्त्य॑स्य ब्रह्मण्येवान्वयात्‌ | तदा शास्त्रस्य 
अ।न्तजछिपतत्बापाताच (पातश्च?) अविभक्तन। मरूपसू श्म चिद चिद्वस्ठुशरीरक 
स्य ब्रमणः; विभक्तनामरूपस्थूङचिइचिद्वस्तुशरीरत्ेन परिणामो हि 
वेदान्तेपपदिश्यते, {तद्धेदं तद्यत्याकृतमासीत्‌ । तन्नामरूगाभ्यां व्याक्रि यत? 

(इत्येवमादिभिः | अङुरुषार्थाइच विकाराः, शरी!मूतचि காராள: | 
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कारणावस्थायां कार्यावस्थायार्चात्मभूतं ब्रह्म अपहतपाप्मत्वादिगुणकमेव | 
स्थूलसूक्ष्मावस्थस्य कृत्स्नस्य चिदचिद्वस्तुन त्रह्मशरीरत्वस्‌, न्रक्षणश्च, 
तदात्मस्वम्‌, z ரர்‌ तिष्ठन्‌--यस्य प्रथिवी शरीरम्‌?” irem 
“यस्याव्यक्तं शरीरम्‌, यस्याक्षरं शरीरम्‌, यस्य मृत्युः शरीरस्‌, एष ட 
भूतान्तरीत्मा अपहतपाप्मा दिव्यो देवः” @त्येवमा दिश्रुतिशतसमधिगतम्‌ | 


अतः सर्वमनवद्यम्‌ (२७ ர 


योनिश्च हि गीयते । १। ४ ।२८॥ 


Gi भूतयोनिं परिपश्यन्ति घीराः’’, (““कर्तारमीरां पुरुषं ணு 
योनिम्‌”? (इत्यादिषु सवस्य भूतजातस्य परमपुरुषो योनित्वेन गीयते | 
हिशब्दो हेतौ | aera योनि ति गीयते, TTT ब्रह्म | 
योनिशब्दश्चॉपाद।नकारणपर्याय: ॥ २८ ॥ 


इति प्रकृत्यधिकरणम्‌ 


ப்ரக்ருத்யதிகரணம்‌ . (४) 


இவ்வ்திகரணத்தில்‌ பரமாதமா உபாதாநகாரணமு 
OTB Gore ஸ்தாபிக்கப்படுகிறது. 


ப்ரக்ருதி : ௪ ப்ரதிஜ்ஞாத்ருஷ்டார்ந்தாநுபமோரதாத்‌. 
]-4-23 
ப்ரம்மம்‌ உபர்தாநகாரணமுமாகறது. (அப்போதே ஸத்விதீயை 
யிலுள்ள) ப்ரதிஞ்ஞஜையும்‌ தீருஷ்டாந்தழும்‌ கெடாமலிருப்ப தால்‌. 
பரப்ரம்மம்‌ உலகுக்கு கிமித்தகா ரணம்‌ மட்டுமா, 
உபாதாக்காரணமுமா என்று ஸம்சயமாம்‌. நியமித்த 
காரணம்மட்டுமென்றான்‌ பூர்வபக்கி, கிமித்தகாரணமா 
வான்‌ செய்கிறவன்‌. உபாதனாகாரணமாவது எதி 
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னின்று வஸ்துவைச்‌ செய்கிறோமோ, அது, அதாவது 
மண்ணிலிருக்து,குடம்‌ செய்யப்படுவதால்‌ (மண குடமாக 
மாறுவதால்‌) மண்‌ உபா தகா ரணம்‌ . கூடத்திற்கு மண்‌ 
உபாதானம்‌; குயவன்‌ நிமித்தம்‌, இவ்வாறு உலவில்‌ எக்‌ 
கார்யத்திலும்‌ உபாதாகம்வேறு, கிமிக்தம்‌ வேறென்‌ 
பதே கண்கூடு, வேதத்திலும்‌ மாயை மாயன்‌ என 
இரண்டைக்கூறி மாயையான LI ரதான த்தினின்‌ ப 
மாயன்‌ இவ்வுலகை ஸ்ருஷ்டிக்கிருனென்று வேறுபாடு 
விளக்கப்பட்டுள்ளது. ப்ரம்மதிதையே உலகுக்கு உபா 
தாநகாரணமாகக்‌ கொண்டால்‌ உலதிற்காணும்‌ மாறு 
SOS யாவும்‌ ப்ரம்மததினிடம்‌ இசையப்பட்டன வாம்‌. 
அப்போது ப்ரம்மம்‌ ஸவிகாரமாகும்‌. i eller ber m 
Ga 5 578 முரண்படும்‌ TN क, 


ஸித்தார்தம்‌-'எந்த வஸ்து கேட்கப்பட, கேட்கப்‌ 
படாததகெல்லாம்‌ கேட்கபட்டதாம்‌' என்று பரம்மகீதை 
அறிவது எல்லா வற்றையும்‌ அறிவதாம்‌ என்று MTs 
திருப்பதையும்‌, *“மண்கட்டியை யறிந்ததால்‌ அதினின்று 
பெறப்படும்‌ குடம்‌ முதலியன அறியப்படுவதுபோல்‌ 
ப்ரம்மத்தை யறிந்ததால்‌ உலகம்‌ அறியப்படும்‌” என்று 
காட்டியிருக்கும்‌ தருஷ்டாந்தம்‌ ததையுமொ ட்டி உலகுக்கு 
ப்ரம்மம்‌ உபாதாந காரணமென்று அறுதியிடப்படு 
Sng. உலகில்‌ நிமித்தகாரணம்‌ உபாதாககாரணமாக 
மாட்டுகிறதில்லையானாலும்‌, ப்ரம்ம மென்பது FTI 
கதைக்‌ கொண்டே அறியப்படவேண்டிய கொன்றுூகை 
யால்‌ அது உலக வஸதுக்களைவிடப்‌ பலவகை வேறுபாடு 
உடையதாகையால்‌ உபாதாநமாகவும்‌ நிமித்தமாகவும்‌ 
இருக்கதீதகுமென்னறு சாஸ்தரப்படி கொள்ளவேண்டும்‌. 
ஆகில்‌ கிர்விகாரமென்னக்கூடாதே என வினவலாம்‌. 
சாஸ்தீரமே அதற்கு வழியைக்‌ கூறுகிறது, ப்ரம்மத்திற்‌ 
கூச்‌ சேதநர்களும்‌ அசேதநமான ப்ரதானரும்‌ உடலா 
Sonor, ஸுிக்ஷமசரீரமுடைய ஜீவன்‌ THT HUTT 
(யாரும்‌ அறிவதும்‌ போகததிற்‌ கூரியதுமான) உடலை 


வேதாந்த தீபம்‌ 2-4-24 २१३ 


உடையவனானபோது பிறந்தானென்கிறோம்‌. 60-56) asap 
நிலைமையில்‌ காரணமாய்‌ ஸ்தூல நிலைமையில்‌ அவனே 
கரரயமாகிரறான்‌. ஆக ஜீவனே உபாதாதமும்‌ கார்யமும்‌. 
ஆனால்‌ மாறுதல்கள்‌ உண்மையில்‌ சரீ. ரத்தில்‌ இருக்கிற 
னவே யன்றி ஜீவனிடம்‌ கேராக இல்லை. ஆகையால்‌ 
அவன்‌ கிர்விகாரனுமாகிறுன்‌. இவ்வாறே ப்ரதகாநத்தை 
சரீரமாக உடைய ப்ரம்மம்‌ உபாதாந காரணமாறெது. 
உலகை உடலாக உடைய ப்ரம்மம்‌ கார்யமாகிறது. மாறு 
பாடுகள்‌ பரதானதுதிலே கின்றுவிடுகிறபடியால்‌ ப்ரம்‌ 
மம்‌ நிர்விகாரம்‌. ஜீவனைப்‌ போல்‌ _அறிவீனனாகாமல்‌ 
கானே ஸங்கல்ப்பம்‌ செய்து ஸ்ருஷ்டிக்கும்‌ திறமை 
வாயந்திருப்பகால்‌ குயவனைப்‌ போல நிமித்தகாரணமு 
மாகிரான்‌ பரமாத்மா. ப்ரதானத்தில்‌ மாறுதல்‌ நின்று 
விடுகிறதுபோல்‌ சேதனர்களிடக்தில்‌ WE BESET 
அபுருஷார்ததம்‌ நிற்கும்‌. இப்படி தகோஷமொன்று 

ன்றி அவன்‌ உளன்‌ என்பதை உணர்த்தவே, “மாயன்‌ 
பர தரன த்திலிருந்து உலகை ஸ்ருஷ்டிக்கிறான்‌, மாயை 
மினலே தகையப்பட்டிருக்கிரான்‌ வேறொருவன்‌” என்று 
மூன்று வஸ்துக்ககைப்‌ பிரித்து வேதம்‌ gossip. ஆக 
LI ரதிக்ஞைக்கும்‌ தருஷ்டாம்தத்திற்கும்‌ இணங்க ப்ரம்மம்‌ 
Own Bir Siw. (23 


அபிதயோபகேசாத்‌ ௪. 2-4-24 

(ஒருவ்கை) ஸ்ங்கல்ப்பததை உபதேசித்திருப்பதாலும்‌. 

£வெகுவாகக்கடவேன்‌ எண்ணு அவன்‌ விரும்பி 
enor’, “வெகுவாகக்கடவேன்‌, பிறப்பேனாக எண்று அது 
பார்த்தது என்றவா ன தானே உலகவுருவில்‌ வெகுவாக 
ஆவதற்கு ஸ்ருஷ்டிக்கும்‌ ப்ரம்மம்‌ BOT FBT உபதே 
சிகதிருப்பதாலும்‌ உலகுக்கு ப்ரம்மமொன்றே உபாதாத 
மும்‌ கிமித்கமுமென முடிவு செய்யப்படுகிறது. (ஸங 
கற்பம்‌ செய்வதால்‌ நிமித்தகாரணம்‌, தானே வெகு கார்‌ 
ILILDIT GJ g5 T ७) உபாதாககாரணம்‌. (24) 


ஸாக்ஷாசசோபயாம்நாநாத்‌. 3३3३-44-25. 
இருவகைக்‌ காரணமாயிருப்பதை நேராகவும்‌ ஓதியிருப்பதால்‌. 
மேல்‌. ஒழ்‌ உலகங்களை எதினின் ன செதுக்கிச்‌ செய்‌ 
தனரோ, அம்‌ மரம்‌ யாது, அம்ச அரண்யம்‌ யாது? 
புதீதிமான்களே ! உலகங்களைக்‌ தரிக்குமவன்‌ எதனைக்‌ 
கருவியாகக்‌ கொண்டானே அது எது என்னு கேட்டுதீ 
35 
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தெளியுங்கள்‌” என்ற வினாவை விடுத்து வேகமானது, 
'o லகங்களைச்‌ செதுக்கவான மரமும்‌ காடும்‌ ப்ரம்மம்‌. 
தரிககுமவனால்‌ கருவியாகக கொள்ளப்பட்ட क ७ ப்ரம்மமே 
யென்று கெளிவிகநிறேன்‌' என விடையளித்து உபா 
கானகாரணம்‌, செய்கிறவன்‌, கருவியாயிருப்பவன்‌ 
எல்லாம்‌ ப்ரம்மமே எனா விளகடியள்ளது. (மரம்‌ உபா 
தான காரணம்‌. காடு செதுக்குமிடமாய்‌; கேசமாம்‌ கார 
ணம்‌, கருவிகள்‌ ஹைகாரிகாரணம்‌. அவற்றை 9 Fay, 
டானம செய்பவன்‌ அதாவது கார்யம தோன்றும்படி 
அவற்றை ப்ரேரிப்பவன்‌ கிமித்தகா ரணம்‌, எல்லாம்‌ 
ப்ரம்மம்‌. கிமிச்தமென் று PUTT நீங்கலாக எல்லாக்‌ 
காரணத்திற்கும்‌ பொறுப்‌ பெயருமா மாகையாலே 
ES BLS BD “உபய” (இரண்டு) என்றது. (25) 


ஆத்மக்ருதே : l-4-26 
தனனைச்‌ செயதுகொளவதால,. 


‘a தன்னைத்‌ தானே செய்துகொண்டது” என்னு 
ஸ்ருஷ்டிக்கும்‌ ஆதகிமாவே உலகமாகச்‌ செய்துகொள்‌ 
ளப்பட்டது தைப்படுகிறது. ஒன்றே பேரும்‌ உருவரூமில்‌ 
லாமலிருக்கும்‌ நிலையில்‌ கர்ததாவாகவும்‌, அவற்றைப்‌ 
பெறும்‌ நிலையில்‌ ஸ்ருஷ்டிககுச்‌ செய்ப்படுபொருளுமா 
& map. ஆகையால்‌ அது இருவித காரணமுமாம்‌. (26) 


ப்ரம்மம்‌ தன்னையே உலகாக ஆக்கிக்‌ கொள்வதா 
இல்‌, பாபம்‌ முதலியன இல்லாமை, உயர்வற ® wise 
முடைமை, எல்லாமறிருநக்திருககை முதலிய ஸ்வபாவத்‌ 
கோடு முரணாகும்‌. அறிவின்மை, அற்பஸாுகம்‌, STDs 
திற்குட்படுகை முதலிய வெறு தன்மைகளையடைய 
வேண்டுவதுமாம்‌. ஆகையாலே உபாதகானமாகாகென 


வினு எழ விடை uera छेह d — 


பரிணுமாத.  l-4-27 

மாறுவதால்‌. 

அதவைதிகள்‌ இசைந்தது விவர்ததவாதம்‌. அதா 
வது-௮அஞ்ஞானமென்ற ஜதோஷம்‌ கொண்ட ப்ரம்மம்‌ ப்ர 
பஞ்சததிற்குக்‌ காரணமாகிறதென்பது, இந்த ப்ரம்மமே 
ஜீவனாம்‌. ஆக அஜஞானமும்‌,அகனாலாம்‌ அளவற்ற தக்கம்‌ 
முதலான கேடுகளும்‌, தத்துவ ஜ்ஞானம்‌ பிறந்த பிறகே 
விலகவேண்டியவை, அதுவரை ப்ரம்மத்தினிடமே இசை 
யப்படுகின்‌ றனவாம்‌. அப்போது தத்துவஜ்ஞான மற்று 
புத்திமாறுட்டமுளளவன்‌ பேச்சேயாம்‌ முழு சாஸ்திர 
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மும்‌. வேதத்தில்‌ வழங்கப்பெற்றது பரிணாமமே யன்றி 
விவர்தீதமன்னஅ. ஸுுக்ஷமங்களான சேதநாசேதநங்‌ 
கள்‌ நாமரூப்ங்களில்லாமலிருக்க அந்த ஸஹு௫க்ூஷ்மங்களை 
உடலாகக கொண்டிருந்த ப்ரம்மம்‌ பல நாமரூபங்களைப்‌ 
பெற்று ஸ்தாலங்களான அத்த சேதநாசேதறங்களை 
உடலாகக்‌ கொள்வதால்‌ மாறுதலைப்‌ பெற்றதகரகிறது. 
இதே வேதங்கள்‌ செய்யும்‌ உபதேசம்‌. “பேரும்‌ உருவும்‌ 
பெருமலிருக்த அவையுடையதாக அத்த ப்ரம்மம்‌ செய்து 
கொள்ளப்படுகிறது” sor mes. விகாரங்களெனப்படும்‌ 
மாறுதல்களும்‌, ஹுுகலுக்கங்கள்‌ போன்ற வினைப்பயன்‌ 
களும்‌ உடலான _அசேதமம்‌, சேதநம்‌ என்ற தத்துவ 
களில்‌ Bs NBDE DT. காரணமான நிலையிலும்‌, 
கார்யமான நிலையிலும்‌ ப்ரம்மம்‌ அவற்றிற்கு உள்ளிருப்‌ 
பதால்‌ எப்போதும்‌ ஒரு தோஷமுமின்‌ றியே விளங்குவ 
காம்‌. எக்க நிலையிலும்‌ எந்த BF 45 BT BF BIB BF (GBD 
பரம்மததிற்கு சரீ ரமென்பது அந்தர்யாமி பராம்மணம்‌ 
முதலானவற்றில்‌ கசெளிம்ததே. ஆகையால்‌ எல்லாம்‌ 
குறையற்றிருக்கும்‌. (27) 
Guir Á : ௪ ஹி கீயகே. l-4-28 

யோநி என்றும்‌ ப்ரம்மம்‌ சொல்லப்படுகிறது. 

பூதங்களுக்கு Curblur யுள்ள அக்ஷரப்ரம்மததை 
பத்திமான்கள்‌ பார்க்கின்றனர்‌, “உலகினை ஸ்ருஷ்டி. 
செய்பவனும்‌ ஆள்கன்றவனும்‌ யோகியுமான அவனைப்‌ 
பார்க்கிறவன்‌” என்றவாறு முண்டகம்‌ முதலியன ஓதும்‌. 
(ஸ்ருஷ்டி செய்பவன்‌ என்று நிமிததகாரணமாயிருப்ட 
தோடு சிலந்திப்‌ பூசசியைப்போல்‌ யோகியாயும்‌ சொல்‌ 
லப்படுகிரான்‌. ஆகையால்‌) யோகி என்றது உபாதாக 
காரணமென்றதாம்‌. (28) 


Pyakrti Adhibarana (7) 


In this Adhikarana the theory of some Sankhyas 
who accept the existence of Paramatman but state, ‘He 
is the operative cause and Pradhana is the material 
cause,’ is taken up for consideration. 


PRAKRTI: CHA PRATIGNA-DRSHT ANT A- 
ANUPARODHAT. 7-४-४४ 


Paramatman is the material cause also because it is only by under- 
standing it so that the Pratigna (Promissory Statement) and the example 
taken will not be:nullified. | 
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The doubt raised is whether Brahman is merely 
the creative cause but also the material cause. Poorva 
Pakshin (opponent) says—He is the creative cause 
only; because in the world we see the potter is differ- 
ent and distinct from the mud, the material used for 
potsaud pans; also because in the Sastras it is said 
that He is the creative cause and the Prakrti is the 
material cause. e.g. “Asmat mayee srjate visvam Etat”. 
The controller of Maya (ie. Prakrti), Matter creates all 
this (the world) out of that Pradhana. Hence, 
Pradhana is stated to be the matotial cause. Again 
Brahman is not subject to any change. (If we accept 
Brahman as the material cause also, that means it is 
liable to change). 


Answer :—From the passages from the Srutv it is 
clear that Brahman is not only creative but also the 
material cause. (l) Yena Asrutam Srutam | Bhawati, 
Knowing Him, you know all, (2) Yatha Sowmya ékena 


mrtpindena Sarwam Mrnmayam Vighatam Syat. Just 
as by knowing the mud-ball, its products are known. 


The acquisition of knowledge of all by means of 
knowledge of one is due to the relationship of cause 
and effect; and that cause must also be the material 
cause ; it is clear from the example of mud taken. It 
is to be noted that no mention is made here of the 
potter. So it is clear that Brahman is proclaimed to 
be the material cause as well as the creator also. With 
regard to the argument as to our worldly experience, 
the answer is that it is the constituent character of 
Brahman to be so; that is, Heis All Knowing and 
All Powerful, not like the ordinary potter. No worldly 
experience will avail in the niatter. He has also as 
His body the Chetana and Achétana. He becomes there- 
fore the material cause also. 


The argumeut based on the text that Brahman is 
changeless is answered by the fact that the ordinary 
hhanges affecting the world do not touch Him. Nor is 
ce touched by pains &nd pleasures which affhct the 
ordinary jeeva. It is only to make this clear (i.e. that 
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changes, as well as pains and pleasures do not touch 
Him)that the passage states that from Prakrti the 
Lord of Prakrti etc. creates the whole world. (23) 


ABHIDYOPADESAT CHA 7-4-24 

Because of the Statement about a coartain desire. 

Further, the Sruti states that the Creator 
(Brahman) desires that, “I shall become Many." It 
follows therefore that the Desire is that He Himself 
should become many and not that Pradhana should 


become the world. The Brahman is not like a potter 
who desires that the mud should become pot. 


Therefore it is concluded that He is the material 
cause also. This Sankalpa (or desire) is not of the 
ordinary kind, but one peculiar and extra--ordinary. 

A gain.— 

SAKSHAT CHA UBHAY AMNANAT. 7-4-25 

The Brahman is expressly stated as both causes (material and 
creative). 

To the question raised in a vedic passage i.e.,‘“Which 
is the forest ? Which is the tree from which the whole 
Universe was shaped? Which is that which the 
creator had dominion over ?", the answer given is that 
the forest. tree and controller are the same Brahman. 
By the word ‘Tree’ the material cause is indicated, 
and by the word Adhishthata (Adhyatishzhat) the 
creative or operative cause. It is also stated in this 
passage that like the creative and operative cause, 
the instrumental cause also is the Brahman. (Note: 
By saying that forest is Brahman itis indicated that 
besides the tree used for creating the worlds, there 
are still any mumber of trees left and that the world 
is but a small fraction of the Brahman.) (25) 


ATMAKRTE: 7-4-26 
Because of His creating Himself (as world). 


The above answer is also clear from the passage, 
“Tat Atmanam Swayam Akuruta’’. ‘‘He himself created 
Himself" Therefore Brahman is both, the cause of the 
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world and the World itself when tho stages of Names 
and Forms are reached. (26) 


If it is said that He Himself becomes the World, 
then it is to be expected that Brahman full of Bliss 
and not touched by sins or merits, All Knowing, All 
Powerful, etc. will be dragged to the stage of 
Ignorance, and of being Karma bound, etc.; the 
answer is furnished by the Svolra— 


PARINAMAT. 7-4-27. 


Because of the peculiar proporties of transforming llitmaolf. 


The objection raised above will certainly be 
relevant in the case of Adwaria theory where Brahman 
is said to be subject to Maya (Ignorance) and the 
world is its creation. Under that theory it is said 
that by a correct knowledge of Vedanta this Ignorance 
and its effect (the Illusion) disappear. It is also open 
to the objection that all references to the world found 
in the Vedanta, etc. are the sayings of a confused and 
perplexed man. 


Tbe objection cannot arise in the case of the 
theory (which is the correct one) which accepts the 
reality of Chetana and Achelana and that they form 
the body of Brahman. In such a case, to state 
Brahman manifests in Forms and Names, raise no 
doubts or controversies. For, in both the stages-that 
is-before the manifestation and after, tho Bramhan is 
the soul of Chetana and Achztana. lho authority is 
to be found in “Tat Ha Idam Tarki Avyakriam Aseet 
Tat NamaRoopabhyam Vyukriyata.” In the first 
state, it was without Names and Forms, then it 
manifests in Names and Forms- 


Thus, the changes ic. being affected by Pain and 
Pleasures and non-sentience are attributable to 
Chetana and Achétana, and Brahman is free in both 
stages. That He is the inner-dweller of All in all the 
stages is laid down authoritatively in Anataryami- 
Brahmana in Brhadaranyaka and Subalopanishad. (29) 
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YONI: CHA HI GEEYATE. 7-4-248 


The word Yon (creative cause) is also used (with reference to 
Brahman. 


Thus in Mundaka, “Yad | Bhoota-Y onim Paripas 
yanti Dheera:  **Wisemen see Brahman as the creative 
cause of all Beings.” ‘Kartaram  Eesam Purusham 
Brahma Yonim" “Person who is Creator, Controller 
and material Cause, (28) 


(८) सवव्याख्यानाधिकरणम्‌ 
एतंन सर्वे व्याख्याताः व्याख्याताः। १। ४॥२९ ' 


“यतो वा इभानि”[इत्यादिषुदाहतेबु वाक्येषु, (என यतः? 
इत्यादिनोक्त न्यायकलापेन ,सर्वे वेदान्ताः ब्रह्मपराः व्याख्याता; | पदाभ्या- 
सॉऽध्यायपरिसमापिद्योतनार्थः ॥ २९ ॥ 
इति श्रीभगवद्रामानुजविरचिते श्रीवेदान्तदीपे प्रथमस्याध्यायस्य चतुथः पादः 


इति प्रथमोऽध्यायः | 
शुभमस्तु ; श्रीरस्तु ॥ 


ஸ்ர்வ வ்யாக்யாநாதிகரணம்‌ (8) 
ஏதே ஸர்வே வயாக்யாதரா : வயாகயாதா : 29 
ஜந்மாதீய திகரணம்‌ தொடங்க இதுவரையிற்‌ சொன்ன நியாயங்‌ 


களைக்‌ கொண்டு உபநிஷத்தில்‌ மற்றுமுள்ள பாகங்களெல்லாமும்‌ 
ப்ரம்மத்தையே பகர்வதாகக்‌ கொள்க. 


(பல வஸ்துக்களைக்‌ காரணமாகக்‌ கூனவதஅபோல்‌ 
வாக்யங்களில்‌ கோன்‌ றிலைம்‌ எல்லாம்‌ அவ்வொரு பர 
ப்‌. ரம்மதீனையே கூறும்‌.) 

கான்காம்‌ பரதம்‌ APM MD 
ஸ்ரீ பகவதீ ராமாஅஜஸ்வாமி அருளிச்‌ செய்த 
வேதாந்த தீபத்தில்‌ முதல்‌ அதயாயம்‌ முற்றும்‌ 
சுபமஸஅ. 
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Sarvavyakhyanadhikarana. (8) 

ETENA SARVE VYAKHYATA: VYAKHYATA: 

Thus have been oxpounded all other passages also of tho Upanishad. 

The exposition of the passages beginning with 
“Yato Vai Imani Bhoothanw” in the 2nd adhikarana of 
the Ist Pada and our arguments with respect to 
them, apply to all passages of Vedanta. Therefore 
they must be taken to have been explained. i.c. All 
passages which seem as denoting any thing else as tho 
World-Cause should be treated 98 referring to 
Brahman as explained in this Adhyaya. 


The repetition of the word, Vyakhyata: denotes 
the end of a chapter. (29) 


Ends the 4th Pada. 
Thus Ends the first Adhyaya. 
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Srimathe Ramanujaya Nama: 


FOREWORD 


This is the second and concluding volume of VEDANTA- 
DEEPA which the public would like to welcome. 


It is a matter for deep regret to the friends and fellow 
workers of the late Sri K. Bhashyam who sponsored this publi- 
cation, prepared the English translation of the work and almost 
saw it through the press, that he did not live to see it completed 
and published. 


It will be appropriate im this context to pay our humble 
tribute to Sri K. Bhashyam for his devoted labours and pious. 
zealin the promotion of the study of Vedanta, and for the steps 
he took for its propagation. Towards this purpose, almost on. 
the eve of his passing away he hastened to found a registered 
society called The Visishtadvaita Pracharani Sabha. All this was 
the result of his intense studies in Vedanta, according to 
the Orthodox methods, for over five years under Vidvan 
Sri Uttamur Viraraghavacharya Swami. In preparing the trans- 
lation of the text of Vedantha Deepa, he had the invaluable 
help and guidance of the Swami, whose lucid rendering in Tamil. 
of this classic is also included in this edition. Both these 
versions are distinguished by fidelity to the original and felicity 
ef expression 


It is worthwhile mentioning here that both Vedanta Deepa 
and Vedanta Sara were given to us by Sri Bhagavad Ramanuja 
as abridged aids to popular understanding of the main doctrines 
which he has elaborated in his “Sri Bhashyam which itself was 
intended to be a concise treatise based on the voluminous 
Brahmasutra Vrtti of Maharshi Bhagavad Bodhayana. 


[iv] 


There is now an evident awakening even in the research 
fields of studies, as promoted by the Universities and Cultural 
Organisations, thanks partly to the impact of Western philosophic 
thought on our traditional schools, and the orientation which 
Western thought itself has undergone by virtue of its fuller and 
more sympathetic study of our traditional lore. There is also a 
general realisation that all the Acharyas of the different schools of 
thought base their doctrines on the common heritage of our 
Upanishads and on the Brahma Sutras of Sri Bhagavad Bada- 
rayana (Vyasa), though their interpretations vary according to 
differences in their emphasis. It is hoped that this edition of 
VEDANTA DEEPA now offered to the public will be found 
opportune in view of the prevalence of a favourable climate of 
thought for enlightened and comparative study of religion and 
philosophy in our midst. 


Mylapore 
25--9...]959, 


*Govardhan" : 
| —S. Varadachari. 


ஸ்ரீ: 


ஸ்ரீமதே ராமா நுஜாய நம: 


வேண்டுகோள்‌ 


ஸ்ரீபகவத்ராமானுஜர்‌ அருளிச்செய்த வேதாந்த தீபத்‌ 
தின்‌ முதற்பாகம்‌ வெளியிட்டபிறகு மேற்பாகத்தை அச்‌ 
சிட்டு வெளியிடச்‌ சிறிது தாமதமானதைப்‌ பொறுக்கவேண்டு 
மென்பது முதல்வேண்டுகோள்‌. 


ஸ்ரீமான்‌ K. பாஷ்யம்‌ ஐயங்கார்‌ மிக உத்ஸாஹத்துடன்‌ 
காலக்ஷேபம்‌ செய்து உடனே அச்சுக்கு ஸித்தமாக்கி 
விட்டுப்‌ பிறகு சரணாகதிகத்யம்‌, கீதார்த்தஸங்க்ரஹம்‌, 
ஸ்ரீ விஷ்ணு ஸஹஸ்ர நாமபாஷ்யம்‌ என்கிற க்ரந்தங்களுக்‌ 
கும்‌ மொழிபெயர்ப்பு இங்கிலீஷில்‌ செய்திருக்கிறார்‌. அவற்‌ 
நில்‌ சரணாகதிகத்யமொழிபெயர்ப்பு ப்ரசுரமாகியுமிருக்கிறது. 
ச்ரத்தையோடு எழுதிவந்தும்‌ அவர்‌ “ஆபரிதோஷாத்‌ விது 
ஷாம்‌ ந ஸாது மந்யே ப்ரயோக விஜ்ஞாநம்‌, பலவத்‌ அபி 
சிக்ஷிதாநாம்‌ ஆதமநி அப்ரத்யயம்‌ சேத:” என்று சாகுந்‌ 
தளத்திற்‌ சொன்னபடி ப்ரசுரமான முதல்ஸம்புடத்தை 
மஹான்கள்‌ பார்த்து என்ன அபிப்ராயப்படுகிறார்கள்‌ என்று 
அறியச்‌ சிறிது தாமதித்தார்‌--மேன்மேல்‌ கொண்டாடிப்‌ பலர்‌ 
எழுத, உடனே இரண்டாவது ஸம்புடம்‌ தொடங்கப்பெற்‌ 
றது. அச்சாபீஸில்‌ வேலையும்‌ வேகமாக நடக்காமலிருந்தது. 
துரிதமாய்‌ ப்ரசுரிக்கவேண்டுமென்றே, ஸம்ஸ்கிருதம்‌, தமிழ்‌, 
இங்கிலீஷ்‌ இவைகளைத்‌ தனித்தனியே பிரித்து அச்சிடவும்‌, 
தாமதமேற்பட்டபடியாலே அதிக ஸம்புடங்களாகப்‌ பிரிக்கா 
மல்‌ இரண்டாவதிலேயே முழுமையும்‌ வெளியிடவும்‌ ஏற்‌ 
பாடு செய்தது. ஆயினும்‌ எதிர்பாராமல்‌ அவர்‌ மறைந்ததா 
லேற்பட்ட மனோவ்யாகுலத்தால்‌ மிகத்‌ தாமதமாயிற்று. , 


[ vi] 

இங்கிலீஷ்‌ மொழிபெயர்ப்பில்‌ முக்கால்‌ பாகம்‌ அவரே 
அஸ்வஸ்த்ததசையில்‌ ப்ரூப்‌ கரெக்ஷனும்‌ செய்தார்‌. மற்ற 
பாஷைகளில்‌ போல்‌ அதிலும்‌ பிழைகள்‌ ஏற்பட்டேயிருக்‌ 
கும்‌. தமிழ்‌ இங்கிலீஷ்‌ மொழிபெயர்ப்புக்கள்‌ மூலத்திற்குப்‌ 
பதம்பதமாக ப்ரதிபதம்‌ எழுதும்‌ முறையில்‌ செய்யப்பட 
வில்லை. மூலத்தின்‌ பொருள்‌ தெளிவாக அறியப்படவேண்‌ 
டுவதற்கேற்பச்‌ சில இடத்தில்‌ சுருக்கமாகவும்‌, சில இடங்க 
ளில்‌ விரிவாகவும்‌ அமைக்கப்பட்டிருக்கிறது. பிழைகளைப்‌ 
பொருட்படுத்தாமல்‌ குணபாகத்தைக்‌ கண்டு களிக்கவேண்டு 
மென்றது இரண்டாவது வேண்டுகோள்‌. 


ஸ்ரீ கே. பாஷ்யம்‌ ஐயங்காரின்‌ மனைவியார்‌ மிக தர்மச்ரத்‌ 
தையுள்ள ஸ்ரீமதி சம்பகம்மாள்‌ அவரது மனத்துக்கொத்து 
அவருடைய க்ரந்தங்களை அச்சிட்டு வெளியிட வழிசெய்ய 
வெகு விருப்பம்கொண்டிருப்பதால்‌ இது இவ்வாறு அச்சிடப்‌ 
பெற்றது. ஸ்ரீ விஷ்ணு ஸஹஸ்ரநாமம்‌ மூலமும்‌, நிருக்தி 
ச்லோகங்களும்‌ ஸ்ரீ பட்டர்‌ பாஷ்யத்தின்‌ உபோத்காத 
பாகத்தின்‌ மொழிபெயர்ப்புங்கூட அச்சிடப்பெற்றது முதல்‌ 
ஸம்புடமாக வெளியாகும்‌, மேல்பாகமும்‌ மற்றவையும்‌ மேலே 
கூடிய சீக்கிரம்‌ வெளிவரத்‌ திருமாலே திருவுள்ளமுவந்து 
அருள்புரிவதற்கு அறிகுறியாக பாகவதர்கள்‌ அனுக்ரஹிக்க 
வேண்டுமென்பது மூன்றாவது வேண்டுகோளாகும்‌, 


மதறாஸ்‌ | உத்தமூர்‌. தி, வீரராகவாசார்யர்‌, 
49--9--99 | . உபயவேதாந்த க்ரந்தமாலை பதிப்பாளர்‌. 


श्रीः 


शास्त्रावान्तरविभागः 


मीमांसा विंशतिळक्षणी पूर्वमीमांसा उत्तरमीमांसा चेति 
भागद्वयरूपा | कर्शकाण्ड-संकर्षकाण्ड-व्रह्मकाण्डरूपा (त्रिकाण्डी) | 


(लक्षणं नाम अध्यायः) 


कर्मकाण्डरूपद्वादशलक्षणी - संकर्षकाण्डरूपचतुळक्षण्युभयात्मिका 
षोइशळक्षणी पूवेमीमांसा जेमिनीया i 
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dat चतुलेक्षणी | 
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दालिंशञ्च त्रयस्लिंशत्‌ चत्वारिशच्चतुयुँता | 
एकोनलिंशदेवाथ qe fara षड्यता च सा 


द्विपञ्चाशदयैकोन विंशतिः सप्तविशति; | 
चत्वा रिशञ्चतुष्षष्टिः एकपञ्चदादप्यथ ॥ 


एकोना विंशतिः पूर्णाऽप्यथ पञ्चदशान्ततः | 
द्वा विंशतिम्रह्मसुत्रपादसूल्लाणि नः कमात्‌ ॥ 
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Vol. I द्वितीयभागस्तु सूचीं विनेव gag: | 


सवैदेशदशाकालेष्वव्याहतपराक्रमा | 


शुभमस्तु 


रामाजुजार्यदिव्याज्ञा என்ற | 


Sri Rajah Power Press, Mádřas-i4, 


श्रीः 


॥ சி; ॥ 
श्रीमते भगवद्रामानुज्ञाय नमः 
श्रीभगवद्रामानुजविरचिते वेदान्तदीपे 
द्वितीयस्याध्यायस्य प्रथमः पादः 
(१) स्मृत्यधिकरणम्‌ 
— 2()} — 


स्मृत्यनवकाशदोबप्रसंग इति चेन्नान्यस्मृ त्यनवक्शदोषग्रसंगात्‌ २-१-१ 


वेदान्तानां समस्तचिदचिद्व स्तुविळक्षण-अस्पृष्टदोषगन्ध-सचेश्ताद्य- 
नन्तकल्याणगुणगणाकरब्रह्मैकपरत्वं प्रतिपादितं कापिलस्मृतिधिरोधेन 
चालयितुं शक्यम्‌, उत नेति संशयः। शकय मिति पूर्व: पक्षः | श्रतिविरुद्वायाः 
्मृतेरनाद्रणीयत्वे स्थितेऽपि seagate दुग्रहत्वेन en 
சன்‌; आप्तप्रणीतस्मृत्युपबृहणेन विना [तेषां] निश्चयो नोपपद्यते। 
कपिलस्मृतिः केवलतस्वपरेति तयैव aden न्याय्यम्‌। अन्यथा केवल- 
கயன்‌ अनवकाराप्रसहः इति वेदान्तवेद्ये जगत्कारणं 
प्रचानम्‌। राद्धान्तस्तु-वेद।न्तस्योपवुंहण।पेक्षत्वेऽपि आप्ततम- 
मन्वादिस्प्रतिभियेदान्ताविरोधिनीभिरेवोपबुहणं न्याय्यम्‌; अन्यथा 
तासां वहोनामनवकाशाप्रसङ्गो महानये दोषः स्यात्‌। नच तासां 
धर्मेप्रतिपादवांशो पबृहणत्वेत விகார | यतो धर्माणामधि खहरे 
परत्रह्ममूतपरम वुरुषारा'धनत्वम्‌, “எரர்‌ बहुधा என்‌ जायमानं विद 
बिभति भुवनस्य नाभिः। तदेवाग्निस्तद्वायुस्तः्सयस्तर्‌ चन्द्रमाः”, 
“यक्षैस्त्वमिज्यसे नित्यं स्ैदेवमयाच्युत” इत्यादिश्रतिस्सतिभिः | 
सूत्रमपि व्याख्यातम्‌ ॥ १॥ 


अतीन्द्रियार्थसाक्षात्कारसमर्थस्य कपिलस्य वेदान्तानां ब्रह्मपर" 
त्वाजुपलब्धे; प्रधानपरत्वमेवाश्रयणीयमित्यत उत्तरं पठति-- 


इतरेषाञ्चानुपलब्धेः | २।१।२॥ 


इतरेषां मन्वादीनां கண்ர்‌ सर्वातीनिद्रयार्थ साक्षत्कार- 
समथोनां प्रधानपरत्वाचुपलष्धेत्रेह्मपरत्योपलष्येश्च  ब्रह्मपरत्वमेवाश्र- 
यणीयम्‌; கொண என்டு கோர कपिलोपछव्घेश्रान्तिमू लत्वं 
कल्पयितव्यम्‌ ॥ २॥ 


इति स्मृत्यधिकरणम्‌ ॥ १॥ 


२ वेदान्तदौपः २.१. 
(२) योगप्रत्युक्त्यधिकरणम्‌ 


एतेन योगः प्रत्युक्तः । २।१। ३॥ 


कि वेदान्तानां योगस्मृत्या उपबृहणं न्याय्यम्‌, उत नेति संशयः। 
न्याय्यमिति पूर्वः पक्षः कृत्स्नबवेदप्रमतेनाधिकृतहिरण्यगर्भग्रणीतत्वात्‌ 
योगस्य; னாரா | अतो योगस्पृत्योपवृहितत्वेन 
वेदान्तान/मत्रह्मात्मकप्रधानोपादान[पतिपादन | रद्धान्तस्तु-- 
कपिलस्परतिवत्‌ वेदविरुद्धत्याविशेषात्‌ु अनादरणीयेव योगस्मृतिः, 
हिरण्यगर्भस्यापि எரா wre 'योगस्पृतेरपि भ्रान्तिमूल- 
कत्वम्‌ । सूत्रमपि व्याख्यातम्‌ ॥ ३ ॥ 


शति योगपुत्युकत्यधिकरणम्‌ ॥ २ ॥ 


(३) नविळक्षणत्वाधिकरणम्‌ 
न विलक्षणत्वादस्य तथात्वं च शब्दात्‌ । २। १। ४ | 


कि वेदान्तानां जगत्कारणतया प्रधान परत्वम्‌, उत ब्रह्मपरत्वमिति 
संशयः | प्रधान गर्वमिति पूरैः पञ्चः; अज्ञव्वादिवा जगतो ब्रह्मविलक्ष- 
ர ब्रह्मकार्यत्यप्रतियादनासम्मवात्‌ ; सालक्षग्येन प्रधानकार्यख- 
प्रतिपादन[परत्व!स्य च सम्भवात्‌। கொர டக. किम्या- 
दीनां विलक्षणानामुःपत्तिरर्शनात्‌ ब्रह्मविलक्षणस्य जगतः तत्कार्य्यं 
सम्भतत्येवेति। सत्जर्थस्तु-अङ्गत्वेवासुलत्वेन चोपलञ्धस्य चास्य 
चिदचिन्मिश्रस्य जगतः सर्वज्ञात्‌ हेयपत्यवीक/न्निरतिशयानन्दादू ब्रह्मणो 
विलक्षणत्वेन जगतो ब्रह्मकार्यत्वप्रतिपाद्त वेदान्तानां न संभवति | 
என்‌ நன்‌ च शब्दादवगम्यते; न केवलं प्रत्यक्षाइपलब्ध्या; 
“ विज्ञानञ्चाविश्ञानञ्च ”, “ अतीशया शोचति मुह्यमानः”, “अनीश- 
STAT वध्यते भोक्तृभावात्‌ ” इत्यादेः | ४ N 


“ आपो वा अकामयन्त ”, “ तं पृथिव्यत्रत्रीत्‌ ” इत्यादौ पृथिव्या- 
देरपि ज्ञानकार्ये व्यपदिश्यते, । तस्मात्‌ , “ अविज्ञानञ्च ^ इत्येतत्‌ अन्य- 
परमित्यत उत्तरं पठति-- 

अंभिमानिव्यपदेशस्तु विशेषानुगतिभ्याम्‌ २-१-५ 


வணி व्यावतयति | पृथिव्या्यमिमानिदेवतानामयं व्यपदेशः | 
कुतो ऽवगम्यते ? विशेषानुगतिभ्याम्‌ । विशेषः विशेषणम्‌ | 


वेदान्तदीपः २.१. ३ 
“हन्ताहमिप्रास्तिल्लो देवताः” इति पृथिव्यादेदेवताशब्देन विशेषणं ணர்‌, 
“सर्वो ह वे देवता अईश्रेयसे विद्इमानाः ” इति a amao- 
पर्यन्तस्य च अनुगतिः च अनुप्रवेशः। अग्न्यादीनां वागायनुप्रवेशो 
zad, “எனி ga ga पातिशत्‌; आदित्यश्वक्षुभूत्वा5क्षिणी 
प्राविशत्‌; वायुः प्राणो ஏன नासिक्रे प्राविशत्‌ ” इत्यादौ ॥ d 


इश्यते तु ।२।१।६.॥। 


तुशब्दः पक्षं व्यावतेयति, | माक्षिकादिभ्यो विलक्षणानां क्रिम्या- 

© ச e. क 

காண்க | अतो ब्रह्मविळक्षणस्यापि  जगतत्तत्कार्यत्व 
संभवति ॥ ६ ॥ 


असदिति चेन्न प्रतिषेधमात्रत्वात्‌। २-१-७॥ 


यदि कार्यस्य कारणा द्विलक्षणद्रव्यत्वमभ्युपगम्यते, तर्हिं कारणे कार्य 
न सद्भत्रतीत्यसत्कायेवादोऽभ्युपगतः स्यात्‌ | तथा सति, “ सर्वे feat 
ब्रह्म” इति सामानाधिकरण्यव्यपदेशो न घटत इति चेत्‌-तन्न, FÀ- 
कारणयोः साळक्षण्यनियमप्रतिषिधमात्रत्वादस्मामिः पुत्रैपमिहितस्य | 
कार्यकारणयोरेकद्रव्यत्वं விக | THAT காணாள்‌ சன்‌ कार्यो 
எனர்‌ भजमानं सलक्षणावस्थामपि भजते, विलक्षगात्रव्यामपीत्यर्थः 
(सलक्षणावस्थमपि विलक्षणावस्थमपि भवतीत्यर्थः) ॥ ७॥ 


अपीत तद्वतप्रसङ्गादसमञ्जसम्‌ | २-१-४॥ 


यदि ब्रह्मेव ads என்‌ निरतिदायानन्दमपहतपाप्मत्वादि- 
सरूपं तद्विपरीतजगदवस्थां भजते, ae पिण्डत्वघटत्वावस्थवृद्‌ द्रव्यवत्‌ 
सपेज्ञत्वपपहतपाप्मत्वम्‌, अङ्गत्वं कर्मवश्यत्वं च ब्रह्मणः प्रसज्येतेति 
विरुद्धार्थाभिधानाद्वेदान्तवाक्यमखमञ्चसं स्यात्‌ | अपीताविति எரர்‌: 
प्रदर्शनार्थम | जगतो ब्रह्मणि अपीतौ spur उत्पत्तावपीत्यर्थः | अपीतिः = 
अप्ययः ॥ ll 


न तु दृष्टान्तभावात्‌ २-१-९॥ 


न ब्रह्मणि எண: प्रसज्येरन्‌; अत एत्र न वेदान्तानामसाम- 
ஏனா | तुशब्दः प्रसक्तस्यासंभावनीयतां द्योतयति | creda ATE 
यान्वये SY गुणरोषव्यवस्थायां इष्ट, न्तसद्भावात्‌ यथा, मनुष्यों जातो 
बालो युवा स्थविरो भवति' इत्यत्र मनुष्यशरीरकस्य Nara सर्वाव- 
स्थान्वयेऽपि जन्मबालत्वयुवत्वस्थविरत्वादीनि नात्मनि सङ्घच्छन्ते--तथा 


४ वेदान्तदीपः २.१. 

श्ञानसुखदुःखादयश्च न शरीरे--एवं चिदचिद्वस्तुशरीरकस्य परस्य ब्रह्मणः 
कारयेकारणोभयावस्थान्वयेऽपि என்கன: शरीरभूतचिद्‌- 
चिद्वस्तुगताः ; अपहतपाप्मत्वसवेश्ञत्वादयः परमात्मन्यात्मभूतेऽव- 
तिष्ठन्ते । सर्वावस्थस्य चिदचिद्वर्तुनो ब्रह्मशरीरत्वम्‌, ब्रह्मणश्च 
तदात्मत्वम्‌, “यस्य पृथिवी शरीरम्‌” इत्याधन्तर्यामित्राह्मणादिष्व- 
बगतमिति न कश्चिद्विरोधः ॥ ९॥ खपक्षदोषाञ्च ॥ २-१-० 


न has वब्रह्मकारणवादस्य निर्दोषतया तत्समाश्रयणम्‌ , 
प्रधानकारणवादे दोषाञ्च तत्‌ परित्यज्य स एव समाश्रयणीयः। 
प्रधानकारणवादे हि निर्विकारस्य चिन्मात्रस्य पुरुषस्य प्रकृतिसंनिधात- 
कृततद्धर्माध्यासमूला जगत्मवृत्तिरभ्युपगम्यते | तत्र प्रकृतिसङ्भावमात्रे 
संनिधाने सति मुक्तस्यापि तद्वमाध्यासप्रसङ्ः ; विकारविशेषे सति 
सन्निधाने கண विकारस्याध्यासपूर्वकत्वान्नाध्यासस्य विकारो हेतुरिति 
विरुद्धाय मिधानादसामञ्चस्यदोष इति न तत्पक्षसम्भवगन्धः || १० ॥ 

तकाप्रतिष्ठानादपि ॥ २-११९ 

कापिलतन्त्रस्य THAT शाक्यादित्केप्रतिहततयाऽस्य तर्कस्या- 
प्रतिडितत्वाञ्च न तत्पक्षसम्भवः ॥ ११ | 

अन्यथा ऽनुमेयमिति चेदेवमप्यनि्माक्षप्रसङ्गः॥ २-१-१२ 
इतः पूर्व विद्यमानेस्तकैरपरतिहतःवं यथा संभवति, तथा प्रधानकारणवाद - 
मचुमास्यामहे इति चेत्‌, तथाऽपि त्काप्रतिष्ठानदोषात्‌ अनिमोक्षप्रसङ्गो 
वुर्वारः; त्वद धिककुतर्ककुशलद्ष्यत्वसंभवात्‌ ॥ १२ ॥ 

इति नविलक्षणत्वाधिकरणम्‌ ॥ ३ ॥ 

(३) दिष्ट्रापरिश्रहाधिकरणम्‌ | 
पतेन शिष्टापरिग्रहा अपि व्याख्याता; ॥ २-१-१३ 

न परिगृह्यन्ते वैदिकेरित्ययरिग्रहा:; fers ते अपरित्रहाश्च शिष्टापरि- 
ग्रहाः। पतेन तकाप्रतिष्ठानळक्षणकापिळस्मृतिनिरसनहेतुना परिशिष्टाः 
कणभक्षादिस्मृतयोऽपि निरस्ता व्याख्याताः। परमाणुकारणवादः Wd- 
संमत इति न तेषां तकस्याप्रतिष्ठितत्वमित्यधिकाशड्ा | तर्कमूलत्वा- 
विशेषात्‌ परमाणूनां शून्यत्वाद्रव्यत्वादिविवादाञ्च तर्कस्याप्रतिष्ठित- 
त्वमेवेति परिहारः ॥ १३ ॥ 

दिष्टापरिग्रह'धिकरणम्‌ | ४॥ 


वेदान्तदीपः २.१. u 
(७) भोक्त्रापत्यधिकरणम्‌ 
भोक्त्रापत्तरविभागश्चेत्‌ னி ॥ २-१-१४ 


सर्वात्मभूतस्य परस्य ब्रह्मणः स्वशारीरभूताज्ञीवान्निरतिशयानन्दस्व- 
भावतया यो विभाग उक्तः, स कि विभागः सम्भवति, उत नेति संशयः | 
न संभवतीति पूर्वैः पक्षः, सरवैचिदचिद्वस्तुशरीरतया . Sum 
्रह्मणः। सशरीरस्य च सुखदुःखयोः भोक्तत्वापत्तेः। तदापत्तिश्च, 
“न ह चै सशरीरस्य सतः ग्रियाप्रिययोरपहतिरस्ति। अशरीरं वाव 
सन्तं न प्रियाप्रिये स्पृशतः” इति श्रतेः । राद्वान्तस्तु-स्यादेव विभागो 
जीवात्‌ परस्याकर्मवश्यतया | न सशरीरत्वप्रयुक्तः खुखदुःखयोगः; अपि तु 
(என तदतित्रृत्तिक्कतः; “स एकधा भवति எள भवति” इत्यादिः 
नाऽवगतशरीरस्य मुक्तस्य सशारीरस्याप्यशास्तरत्रशयतया निरस्तनिखिल- 
ண்ட ட यथा लोके राजशासनत्र्यानां तच्छासतातिवृत्ति- 
निमित्तदुःस्वान्बयेऽपि राज्ञः सशरीरस्यापि प्रकारान्तरेण साधम्य ऽपि 
खशासवावश्यतया न तदतिवृत्तिकृतउुःखान्वयः | विभागः = वैळक्षण्यम्‌। 
सूत्रमपि व्याख्यातम्‌ ॥ १४ ॥ 


इति भोकत्रापस्यचिकरणम्‌ | ७ ॥ 


(६) आरम्भणाधिकरणम्‌ 
तदनन्यत्वसारम्भणशब्दादिभ्यः २-१-१५ 


- किं ब्रह्मकार्य जगत्‌ ब्रह्मणो ऽन्यत्‌, उतानन्यदिति संशयः। अन्यदिति 
qd: पक्षः, எள்‌: | न हि TET ATT: कारणात्‌ कार्यस्यान- 
न्यत्वे कथंचिदुपपद्यन्ते | कारकव्यापारवैयर्थ्यं चानन्यः्वे | अतो वस्तुविरोधा 
द्नन्यत्वश्चतयो लक्षणया नेयाः। राद्धान्तस्तु — “वाचारम्भणं विकारो 
नामघेयं मृत्तिकेत्येव सत्यम--सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेवादितीयं 
त दक्षत Tg स्थां प्रजायेयेति TAMA. ऐतदाद्यम्रिदं Dd तत्सत्यं 
स आत्मा तत्‌ त्वमसि श्वेतकेतो” “सर्व எண்ணான” que 
तह्यब्याळृतमासीत तन्न'मरूपाभ्यां व्याक्रियत” इत्यादिश्रतिशतसिद 
कार्यस्य जगतः कारणात्‌ ब्रह्मणो ऽनन्यत्वम्‌। न चात्र चस्तुविरोधगन्धः; 
कारणीभूतमृदादिद्रव्यस्यैच परथुतुध्नो दराद्यवस्थान्तरापत्त्या बुद्धिशब्दान्त- 
रादयोऽप्युपपद्यन्ते | ततएव कारकव्यापारायर्थवस्वञ्च | एवं कारणस्यैव 


६ वेदान्तदीप; २.१. 
कार्यावस्थायामपि प्रत्यभिश्चायमानस्यावस्थान्तरापच्यैव सवेपूपपन्नेपु 
अनुपलब्धद्रव्यान्तरकरपना न संभवति। तस्माद्‌ ब्रह्मकार्य जगत्‌ ब्रह्मणोऽ 
नन्यदेव ॥ 

सत्रार्थस्तु-तस्मात्‌ ब्रह्मणः अनन्यत्वं कार्यस्य जगतः எர: 
राब्दादिभ्यो वाक्येभ्यस्तदुपपादयद्‌भ्योऽवगम्यते | आरम्भणमिति शब्द 
எரர்‌ पूर्वोक्तानां वाक्यानाम्‌, तानि आरम्मणशाब्दादीनि। तानि 
अनन्यत्वमुपपादयन्ति ॥ १७ ॥ 


भावे चोपलब्धेः २-१-१३ 
घटादिकार्यभावे च तदेवेई शृद्द्रव्यमित्यमवस्थितमिति कारणस्यो- 


पळव्धेश्च कारणादनन्यत्वं कार्यस्य । यथा देवदत्तस्य बालत्वयुत्रत्वा- 
द्यवस्थाविशिष्टस्यानन्यत्वम्‌ ॥ १६ ॥ 


सत्त्वाचापरस्य ॥ २-१-१४ 


अपरस्य = कार्यस्य कारणे सत्त्वाच्च कारणादनन्यत्‌ कार्यम। Salas 
घटशरावादि कार्य quía सृदेवासीदिति हि कारणे कार्यमुगलभ्यते | 
घरशरावादिसंस्थानसंस्थितमेव எதன்‌ पूर्वकाले पिण्डाकारमुपछब्ध- 
मित्यर्थः ॥ १७॥ 


असद्वयपदेशान्नति चेन्न धर्मान्तरेण वाक्यशेषात्‌ युक्तेः 
शब्दान्तराच्च २-१-१४ 


“अखदेवेदमत्र आसीत्‌”, “इदं वा अग्रे नैव கான்‌” 
इत्यादिषु कारणावस्थायां कार्यस्यासत्वव्यप देशात्‌ कारणे कार्य எனை 
तन्नोपपद्यत इति चेन्न, सदितिव्यपदेशहेतुभूतनामरूपावस्थाविरोधि- 
सूषष्मावस्थाख्यधर्मान्तरेण योगात्‌ असदिति व्यपदिश्यते | कथमिदमब- 
गम्यते ? वाक्यशेषात्‌ युक्तेः शन्दान्तराञ्च। वाक्यशेषस्तावत्‌, “तदसदेव 
सन्मनोऽकुरुत स्यामिति” எட अलदिति व्यपदिष्ठस्यैव मनस्कारप्रति 
पादनेन असद्वथपदेशो धमोन्तर्योगादित्यमगग्यते | युक्तिश्च धर्मान्तर- 
योगमेवासदूव्यपदेराहेतुमवगम्रयति ; घटोस्ति, घरो नास्तीति araga- 
पदेशयोधेटत्वकपालत्वयोः परस्परविरोधिधर्मयोरेव हेतुत्वे सिद्धे तदति- 
रिकानुपळब्धतुच्छत्वस्य हेतुत्वकर्पनाचुपपत्तः। तथा शब्दान्तरं च, 
“ सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌” इति समानप्रकरणस्थमसच्छब्दं धर्मान्तर- 
योगनिमित्तमवगमयति ॥ १८॥ 


वेदान्तदीपः $ 
पट्वच्च २-१-१२ 


यथा तन्तव एव व्यतिषङ्गविशेषभाजः पट इति नामरूपाभ्यां कार्या- 
न्तरादिकं भजन्ते, तद्वद्‌ ब्रह्मापि ॥ १६ ॥ 


यथा च प्राणादिः २-१-१० 
यथा च वायुरेक एव शरीरे वृत्तिविशेष भज्ञमानः प्राणापान्नादि- 
नामरूपकारयोन्तराणि भजते, तद्वद्‌ ब्रह्मापीति तदनन्यत्वं जगतः 
सिद्धम्‌ ॥ Xo ll 
इति आरम्भणाधिकरणम्‌ ॥ ३ ॥ 


RT re 


(७) इतरव्यपदेशाघिकरणम्‌ 
इतर्व्यपदेशात्‌ हिताकरणादिदोषपसक्तिः २-१-११ 


ब्रह्मणो जगत्कारणत्वं सम्भवति, नेति संशयः। न सम्भवतीति 
: ११ ६ C. ११ e. 
qd: पक्षः, “अयमात्मा ब्रह्म, “तश्वमसि” इति सामानाधिकरण्येन 
~~ © 
जीवो ब्रह्मेत्यचगमात्‌, என்ன च जीवदुःखहेतुत्वातू, आत्महिता- 
करणादिदोषप्रसक्ते: सर्वेशस्य எனைன ब्रह्मणो जगत्कारणत्वानु- 
~ es C. t A O 
पपत्ते:। जीवपरयोभेंदवा दिन्यदश्रतयः, जगदूवह्मणोरनन्यत्वे वदता त्वयैच 
परित्यक्ताः; भेदे सति अनन्यत्वासिध्देः | 
औपाधिकमभेदविषयाः सेदअतयः, खाभाविकाभेदविषया अमेद- 
श्रतयः इति चेत्‌-तत्रेदं वक्तव्यम्‌, खभावतः खस्मादभिन्नं जीवे किम्‌ 
उपहिते जगत्कारणं ब्रह्म जानाति, न वा। न जानाति चेत्‌- 
e e. [கூட * 
सवेज्ञत्वहानिः | जानाति चेत-स्वप्मादभिन्नप्य जीवस्य दुःखं GRIS 
e சு A ~ ~ © 
खमिति जानतो ब्रह्मणः हिताकरणाहितकरणदिदोषप्रसक्तिरनिवाया | 
जीवन्रह्मणोरश्षानृतो मेदः, तद्विषया भेदश्रतिरिति चेत्‌--तत्रापि 
जीवाज्ञानपक्षे पूर्वोक्तो दोषस्ततफलं च तदवस्थमेव | TATA ATTA स्वप्रका- 
> e e. 
शस्वरूपस्य TAN ५शानसा AA ஈகா न सम्भवति। अज्ञानेन 
प्रकाशस्तिरोहितश्चेत--तिरोधानस्य॒प्रकाशनिवृत्तिकरत्वेन प्रकाशस्यैव 
खरूपत्वात्खरूपनिवृत्तिरेवेति खरूपनाशादिदोषाः भाष्ये प्रपञ्चिताः | 
राद्वान्तस्तु- अस्मान्मायी सजते विइवमेतततस्पिश्चान्यो मायया என்க: 
“तयोरन्यः पिप्पळं வாதா எனி अभिचाकशीति, “प्रघानक्षेतरशञ- 
पतिशुणेशः” “पृथगात्मानं प्रेरितारं च मत्वा” इत्यादिभिः प्रत्यगात्मत्नो ऽ- 
थान्तरभूतं ब्रह्मत्यवगमात्‌, जीवकर्मानुगुणतया जगस्सर्गस्य च ब्रह्मणो 


८ बैदान्तदीपः 
लीलाप्रयोजनत्वात्‌ जकत्कारणत्व॑ संभवत्येव | तस्वमस्यादिसामानाधि- 
करण्यनिर्देश: “यस्यात्मा शरीरम्‌” इत्यादिश्रतेजीवस्य ब्रह्मशरीरत्वात्तच्छ, 


रीरतया जीवप्रकारब्रहमप्रतिपादनपरः। सृक्षमचिदचिद्वस्तुशरीर ண 
कारणावस्थम्‌, स्थूलचिदचिद्वस्तुशरीरं SIS कार्यावस्थमिति कार्यकारण- 
योरनन्यत्वम्‌। एवमपि शरीरभूतयोश्विदचिद्दस्तुनोः शरीरिणो ब्रह्मणश्च दुः- 
खित्वपरिणामित्वहेयप्रत्यनीकत्वकल्याणशुणाकरत्वस्रभावाः खरूपविवेक- 
विषयश्रतिसिद्धाः तथैव व्यवस्थिता इति ब्रह्मणो जगत्कारणत्वं संभव 
त्येव। सूत्रार्थस्तु~इतरव्यपदेशाद्धिताकरणादिदोषप्रसक्तिः-प्रह्मण इतरः 
जीवः: ब्रह्मणो जीवतया व्यपदेशात्‌ जीवस्य च दुःखित्वात्‌, हितरूप 
जगदकरणमहितरूपजगत्करणमित्यादिदोषप्रसक्तिब्रेह्मण;। अतो ब्रह्मणो 
जगत्कारणत्वं न संभवति -इति ॥ ११ ॥ 
अत उत्तरं पठति-- 


अधिकं तु भेदनिर्देशात्‌ २-१-२२ 


तुशब्दः पक्षव्यावृत्त्यर्थः । प्रत्यगात्मनः अधिकम्‌-अर्थान्तरभूतं 
ब्रह्म कुतः? भेदनिदशात्‌्- स कारणं करणाधिपाधिपः”, “प्रधान- 
Ayala: “पृथगात्मानं प्रेरितारं च मत्वा” इत्यादिभ्यः प्रत्य 
गात्मनो जीवाद्‌ ब्रह्मणो हि मेदो निर्दिश्यते ॥ २२ N 


अश्मादिवच्च तदनुपपत्तिः २-१-२३ 


AAR TSM देरचेतनस्येवानन्तदुःखाकरजीवस्य निरतिशया- 
नन्द्सत्यसङुसपत्रह्ममावाचुपपत्तिश्च। न केवलं भेवश्रृत्याऽथान्तरत्वम- 
वगम्यते, वस्त्वनुपपत्त्या चेलर्थः। जीवसामानाधिकरण्यनिर्देशः, “यस्या 
em शरीरम्‌” इत्यादिश्रतिशतसिद्धजीवप्रकारक्रह्मप्रतिपादनपर इति 
अवस्थितेरिति SEA: इत्यत्रैव प्रतिपादितः ॥ २३॥ 

इति इतरव्यपदेशाधिकरणम्‌ (7) 
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(८) उपसंहारदर्शनाधिकरणम्‌ 
उपसँहारदशनान्नेति चेन्न வினித்‌ २-१-२४ 


என்‌ जगत्कारणत्वं संभवति न वेति संशयः। न संभवतीति 
qd: पक्षः, लोफे कार्यजननसमर्थस्थापि वस्तुनः तत्तत्कार्यजनने अनेक- 
कारकोपसंहारदर्शनात्‌ बिचितजगञ्जत्मसमर्थस्यापि ब्रह्मणोऽसहयस्य 
जनयितृत्वानुपपत्तः। र द्वान्तस्तु--क्षीरस्थ दधिभावे अनन्यापेक्ष- 
त्वदरीनात्‌ अनेककारकोपसँहारनियमो न ஈனா इति ब्रह्मणो5नन्या- 
aA कारण्यं संभवत्येव । सूत्रमपि व्याख्यातम्‌। ‘ क्षीरवद्धि ' 
इति प्रसिद्ववन्निदेशः चोद्यमान्यपरः ॥ २४ ॥ 


देवादिवदपि लोके २१-२७ 


यथा देवादयः स्वेस्वे लोके खपेक्षितानि aaga सजन्ति; 
तथा ब्रह्मापि। देवादेः शाखावसेयशक्तितया ब्रह्मतुस्यत्वेऽपि देवादिः 
ग्रहण ब्रह्मणो विचित्रशक्तित्वस्य खुग्रहणायेति मन्तव्यम्‌ ॥ २५॥ 


इति उपसंहारदर्शनाधिकरणम्‌ ॥ ८ ॥ 


(९) कुत्स्नप्रसवस्यचिकरणम 
कुत्स्नप्रसक्ति निखयवत्वशब्दकोपो वा २-१-२६ 


எரி जगत्कारणत्वे संभवति, नेति daa: न संभवतीति 
qd: पक्षः, निरवयवस्य ब्रह्मणो जगदुपादानत्वे கான ब्रह्मणो जगदा- 
कारेणो पयोगप्रसङ्गात्‌; तत्परिजिहीषया सावयवत्वाश्युपगमे “ सदेव 
सोस्येदमग्र आसीरेकमे वादितीयम्‌” इत्यादिः कारणावस्थायां निरवय- 
ஏளன! बाध्येत | यद्यपि सूक्ष्मचिदविद्दस्तुरारीरं ब्रह्म कारणम्‌, 
स्थूळचिदचिद्वर्तुशरीरं ब्रह्म कार्थमित्यभ्युपगम्यते, तथापि என: 
स्यापि कार्यत्वाभ्युपगमात्‌ इस्स्रप्रसक्तिनिरवयवत्वशब्दवाधो aT | 

राद्धान्तस्तु --सकलेतरविसजातीयं श्रत्येकसमधिगम्यं सवैशक्तियुक्तं 
ब्रह्म निरवयवमपि कार्यञ्च भवति, sere भवतीति परिमितशक्तिवस्तुचोद्य 
न तत्र प्रसज्यते | यथा जातिवादिनो जातिरेकैवामूर्ता खण्डमुण्डादिष्व- 

2 
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व्यन्तविलक्षणेषु अनन्तेष्वपि परिसमाप्येव वर्तते; न तत्रेतरवस्तुचोध- 
मिति। अतो ब्रह्मणो जगत्कारणात्वं संभवत्येव। எர ண: 
प्रसक्तिनिरवयवत्वराब्दकोपो वा ब्रह्मकारणत्वे கன ब्रह्मणः कार्य 
त्वेनोपयोगप्रसङ्गः, निरवयवत्वात्‌; सावयवत्वे निरवयवत्वशाब्दकोपो 
वा-निरवयवत्ववादिशाव्दबाधप्रसङ्ग इत्यर्थः ॥ 


TAT शब्दमूलत्वात्‌ २-१२७ 

तुशब्दः पक्षव्यावृत्यर्थः । श्रृतेः-श्रतिप्रामाण्यात्‌ नैवं प्रसज्यते; 

राब्दमूलत्यात्‌-शब्दैकम्‌लध्वेत सकलेतरविजातीयत्वादित्यर्थः ॥ २७॥ 
ஷ்‌ 
आत्मनि चेवं विचित्राश्च हि २-१-२८ 

आत्मनि चैचम्‌- जीवात्मनि चेतनधर्माप्रसक्तिश्चेचम्‌ = अचेतनवि- 
सजातीयत्वादेवेत्यर्थः | विचित्राश्च हि-अचेतनेषु எ Ras- 
तीयेष्वग्निजळादिषु विचित्रा हि शक्तयो சான்‌ एवं परमात्मनः 
चेतना चेतनविसजातीयस्य विचित्राः शक्तय उपपद्यन्ते ॥ २८ | 


खपक्षदोषाच्च २-१-२९ 
प्रधानादिकारणपक्षे எர ब्रह्मच जगत्कारणम्‌। तत्र हि 
लौकिकवस्तुसजातीयत्वेन प्रधाना देरुक्तदोषो ऽन्ये च प्रसज्येरन्‌ | 
सर्वोपेता च तद्दशनात्‌ २-१-३० 

न केवलं सकलेतरविसजातीयत्वेन सबेशक्त्युपेता परा देव- 
नेत्युच्यते ¦ तददशनाच्च-सर्वैशक्तियोग श्रुतेरित्यर्थः | दर्शयतीति दशने = 
श्रतिः। दशयति च श्रुतिः सर्वशक्तियोगम्‌, ^ पराऽस्य शक्तिर्विविधेव 
श्रयते इत्यादिक ॥ ३० ॥ 

उक्तस्यार्थस्य द्रढिम्ने चोद्यपूर्वकं पूर्वोक्तं स्मारयति-- 


विकरणत्वान्नेति चेत्‌-तदुक्तम्‌ २-१-३१ 
विकरणत्वात्‌-करणविरहितत्वाद्ह्म न कारणम्‌; “न तस्य कार्य 
करणे च विद्यते ” इति हि श्रयते इति चेत्‌? तदुक्तम्‌-अत्र यद्वक्तव्यम्‌, 
तत्‌ पूवेमेवोक्तम्‌। ` शब्दसूलत्यात्‌?, “विचित्राश्च हि” इत्ययमेव 
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परिहारः। शब्देकमूलत्वेन सकलेतरविसज्ञातीयत्वाद ब्रह्मणः, विख" 
2f 


ज्ञातीयाना च என்ன்ன கரு MATT: 03d 
इति கணா எங்கள ॥ = ॥ 
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(१०) प्रयोजनवरत्राधिकरणम्‌ 
न प्रयोजनवखात्‌ २-१-३९ 


ब्रह्मणो जगत्कारणत्वं संभवति, नेति संशय; a संभवतीति 
qa: पक्ष: वुद्धिपूर्वरम्माणां सप्रयोजनत्वात्‌ इश्वरस्य च खत TNTA- 
समस्तकामस्य जगत्सश्यारम्मे प्रयोजनाभावात्‌ । गर्भवासादिदुः- 
खरूपत्वात्‌ gi: परा नुग्रहेश[पि न सप्रयोजनत्वमिति | राद्धान्तस्तु--केजल- 
लीलाप्रयोजनाय जगत्स्याद्ारस्मः खंमवतिः यथा लोके सप्तद्वीपवतीं 
मेदिनीमधितिष्ठतो महाराजस्य परिपूर्णस्थापि RISASI: करदु- 
काद्यारभ्मा इइ्यन्ते, तद्गदीश्वएस्यापि प्रयोजनाय ININA: 
संभवति । सूत्रार्थस्तु crude) Sup WP: 
ईश्वरस्य खतः परिपूर्णस्य प्रयोजनाभावान्च ASAT ॥ ३२ N 


लोकवत्त लीलाकैवल्यम्‌ २-१-३३ 


लीलाकैवल्ये लीलायाः प्रयोजनत्वे கன்‌ सँभवति; केवलायाः 
लीलायाः सृष्टयारम्मप्रयोजनत्वं संभवतीत्यर्थः | लोकवत्‌ | यथा लोके 
राज्ञः कन्दुकायारभ्भः ॥ ३३ ll 

ननु pater लीलैकप्रयोजता mahi संभत्रति। देव- 
मनुप्यादिविषमसुष्टया पक्षपातप्रसङ्गात्‌। दुर्विषह दुःखार्भत्वेन नेश्व॑ण्य- 
प्रसङ्गाच्च परमकारुणिकस्य परमपुरुषस्य परिपूर्णस्य लीळार्थमपि 
जगत्सगों न संभवतीत्यादाथाह- 


वेषम्यनैधण्ये न सापेक्षत्वात्‌ तथाहि दशयति ॥ ३४ ॥ 


इश्वरस्य विचित्रजगत्सुष्टी देवादिवेषस्यप्रयुक्तपक्षपातः, दुःखः 
प्रदजगत्सर्गे என்ட்‌ च न संभवतः; वैपम्यादावीश्वरस्य क्षेत्रशकर्म- 
* e क * 
सापेक्षत्वात्‌ । क्षेत्रज्ञानां ஏரிகள்‌ पर्यालोच्य तत्तत्कर्मानुगुण विषम 
e `a A A रि 
जगत्‌ सजतीति amha वैषम्यादि हेतुरित्यर्थः | 


१२ बेदान्तदीपः 
तथा देवादिदेहयोगं क्षेत्रज्ञानां तत्तत्कर्मसापेक्षे दर्शायति हि 
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श्रतिः, “ साथुकारी साधुर्भवति पापकारी पापो भवति” इति ॥ ३४॥ 


न कर्माबिभागादिति चेत्‌--न--अनादित्वादुपपदयते 
चाप्युपलभ्यते च २-१-३५ 


सृष्टेः प्राक कर्म न विदयते क्षेत्रज्ञाभावात्‌; तदभावश्च, “ सदेव 
सोम्येदम्‌ ” इत्यवधारणावगतादविभागादिति चेत्‌-तन्न, अनादित्वात्‌ 
क्षेत्रज्ञानां तत्तत्कर्सप्रबाहाणां எ उपपद्यते च क्षेतरज्ञस्वरूपानादित्वेऽपि 
नामरूपविभागाभावादविभागश्चतिः | अन्यथा अफताभ्यागमकृतविप्रणा- 


ளா । “ तदेदं तहीव्याकृतमासीत्‌ तन्नामरूपाम्यां व्याकियत ” इति 
नामरूपव्याकरणमाच्रश्रवणात्‌ क्षेत्रज्ञानां खरूपानादित्वे सिद्धम्‌ । उप- 
म्यते च श्रृतिस्मृत्योः क्षेत्रज्ञानामनादित्वम्‌, “எளி द्वावजावीशनीशौ, 
“नित्यो नित्यानाम्‌ ”, “sad पुरुषं चेव विद्ध्यनादी उभावपि ”, 
“न जायते ” इति। अविभागश्चतिरपि ना मरूपविभागाभावादेवोपपद्चत 
इत्यभिप्रायः | 


सवधर्मापपत्तेश्च २-१-३६ 


प्रधानपरमाण्वादिष्वनुपपन्नानाम्‌, “खपक्षदोषात्‌”' इत्यादिषृक्तानां 
எண்ர்‌ धर्माणां कारणत्वोपपादकानां ब्रह्मण्युपपत्तेश्च ब्रह्मेव कारणम्‌ | 
प्रधानपरमाण्वादीनां परिमितशक्तिकत्वालोकरष्टवस्तुसजञातीयत्वाञ्च अनु- 
पपत्तयः எண: என்ட ब्रह्मकाणत्वे शास्त्रैकसमधिगम्यतया 
(म्यस्य) ब्रह्मणः सकलेतरविसजातीयत्वेनाचिन्त्यशक्तित्वात्‌ सवेशक्तित्व- 
श्रतेश्च सर्वेमुपपन्नमित्यर्थ: ॥ ३६ ॥ 


इति प्रयोजनवर्‍्वाधिकरणम्‌ ॥ १० ॥ 
इति श्रीभगवद्रामानुजविरचिते वेदान्तदीपे 
ड्वितीयस्याध्यायस्य प्रथमः पादः ॥ N 
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अथ दितीयस्याध्यायस्य द्वितीयः पादः 
(१) 'र्वनासुपपत््यधिकरणम्‌ 


रचनानुपपत्तश्च नानुमान॑ प्रवृत्तेश्च २-२-१ 


सांख्यतन्त्रसिद्धः प्रधानकारणवादः कै समीचीनयुक्तिसूलः , 
उत नेति संशयः; समीचीनयुक्तिमूल इति qd: पक्षः; घटादिवद्धिचित्रे- 
எள்‌ जगत्‌ कायम्‌, तद्वदेव स्रसरूपकारणविशेषारब्धम्‌ ¦ सुखदुःख- 
मोहाद्यात्मकतया सत्त्वायात्मक जगत्‌ सस्वरजस्तमोमूलकम्‌। तत्र 
महदादिपथिव्यन्तानां घटादिवत्‌ परिणामित्वेन कारणपेक्षित्वाविशेषात्‌ 
ते जगदुत्पत्तौ कारणकाष्ठा न भवन्ति, तेषां परिमितत्वेन अपरिमित- 
जगदुत्पादनाशक्तेः | अन्यूनानतिरिक्तानि साम्यावस्थानि अपरिमितानि 
सत््वरजञस्तमास अव्यक्तप्रचानादिशब्दाभिघेयाति जगत्कारणम्‌ | 

राद्धान्तस्तु-रथप्रासादादिह्देतुभूतदार्वादिवत्‌ अचेतने प्रधान 
खखभावाद्यभिज्ञचेतनानधिष्ठिते विचित्रज्ञगद्रचनासम्थमिति न केवलं 
प्रधानं कारणम्‌। सूत्राथस्त-रचनानुपपत्तश्च नाचुमानम्‌-अनुमीयत 
इति अनुपानम्‌ प्रधानम्‌ तस्याचेतनस्य प्राज्ञानथिष्ठितस्य विचित्रसन्नि- 
वेशजगद्रचनाचुपपत्तेः तन्न कारणम्‌ | चकारात्‌ सरत्रादीचां द्रव्यगुणत्वेन 
விள கன்‌ समुञ्चितोति। सत्त्वादयो हि 
कार्यगतलाघवप्रकाशादिहेतुभूताः कारणभूतपृथिव्यादिगताः तत्खमाव- 
विरोषाः। எண்ன! p अनुपपत्तरिति वर्तते; प्राशानष्ठितस्य प्रधानस्य 
विचित्रजगद्वचनाबुगुण--आद्यपरिस्पन्दरूपप्रबृत्यनुपपच्चेश्च न प्रधानं 
कारणम्‌ ॥ १॥ 

पयोम्बुवच्चेत्‌---तत्रापि २-२-२ 

पयसः अम्बुनश्व यथा पाज्ञानधिष्टितस्यैव दधिभावेन नारिकेल" 
चूतादिविचित्ररसरूपेण च परिणामो दृश्यते; तद्वत्‌ प्रधानस्यापि केव- 
लस्यैव जगदाकारेण परिणाम उपपद्यत इति चेत्‌-परिहरति तत्रापीति | 
पक्षीकृतमित्यथः। यत्र रथादिष्वचतनस्य प्राज्ञाधिष्ठेतत्वं दृष्टम्‌, 
கு हि सर्व पक्षीकुतमेव। “ योऽप्छु तिष्ठन्‌” इत्यादिश्रते 


तदपि प्राज्ञाधिष्ठिम ॥ २॥ | 


व्यतिरिकानवस्थितेश्चानपेक्षत्वात्‌ २-२-३ 
सर्गव्यतिरेकेण = प्रतिसगावस्थया अनत्रस्थितिप्रसङ्गाच्च केवलं Tara 
न कारणम्‌ $ अन्यानपेक्षत्वात्‌ प्रधानस्य सवेदेव हि सृष्टि; प्रसज्यते ॥ ३ ॥ 


we) 
e 


वेदान्तदीषः 
अन्यत्राभावाच्च न तृणादिवत्‌ २-२-१ 


घेन्वादिनोपथुक्तं हि तणोदकादि स्वयमेव क्षीराकारेण परिणमते 
तद्वत्‌ ஊரின்‌ च वर्तं न शक्र्यते ; धेन्वादिनोपयुक्तस्यापि तृणादे 
श्लीराकारेण परिणामः प्राज्ञाधिष्ठितत्वादेव भवतीत्यभ्युपेतव्यम्‌; कुतः 
अन्यत्राभावात्‌ = अनडुदाद्यपयुक्तस्य प्रहीणस्य वा तृणादेः क्षीराकारेण 


परिणामाभावात्‌ ॥ ४ ॥ 


पुरुषाइमत्रदिति चेत्‌--तथापि २-२-५, 


प्राज्ञानधिष्टितमपि प्रधाने चेतन्यमा त्रतरपुर्निष्क्रियः पुरुषः स्वलन्चिधि- 
मात्रेण सर्गादौ प्रवतयति | यथा दक्ठक्तियुः காராள க: TE 


पुरुषः अन्धं इकळात्ताविकल प्रवृत्तिशाक्तयुक्त पुरुष खसाच्नठानात्‌ प्रयते- 
यति; यथा चायस्कान्ताइप्रा खप्षन्निधानात्‌ अयः प्रत्रतेयति; तद्वदिति 
चेत्‌ परिहरति तथापीति | तद्वदपि प्रधानस्य प्रवृत्तिनापपद्यते | aa हि 
पङ्गोः पुरुषस्य गमन शक्तिविकलस्यापि मार्गोपदे शादिव्या पारः कादाचित्को 
சர்‌ | अन्धस्य चाक्षुषव्यापारविरहेऽपि पङ्कपदेशग्रहणादिः चेतन- 


धमो ऽस्ति । अयस्कान्तमणिरपि अयःप्रवृत्ती कादाचित्कमयस्सन्िधान 
विद्यते | इह तु सन्निधिमात्रातिरेकी ताइशः कश्चिद्विशेषः उभयत्रापि न 
विद्यते | पुरुषसन्निधानस्य नित्यत्वेन नित्यसगप्रसक्तिः; तथा सति 
` प्रतिसर्गाभावोऽपवर्गाभावप्रसङ्गश्च ॥ ५ ॥ 


इतश्च-- 
अङ्कित्वा नुधपत्तश्च २-२-६ 


गुणानामुत्कर्षापक्पेरूपाङ्गाङ्गिभावेन जगत्पवृत्ति: प्रतिसर्गावस्थायां 
साम्यावस्थानामेकस्योत्कषरूपाङ्ित्वाजुपपत्तेश्च न सम्भवति। तत्राप्यु 
त्कषो ऽस्ति चेत्‌--सवेदा எண்ட: ॥ 


अन्यथाऽचुमितों च ज्ञशक्तिवियोगात्‌ २-२-७ 


उक्तप्रकारात्‌ व्यतिरिकतप्रकारेण प्रधाना नुमितौ च, प्रधानस्य ज्ञ तृत्ब- 
शाक्तिवियोगात्‌ स्चनानुपपत्त्यादयो दोषाः तदवस्थाः ॥ ७ ॥ 


वेदान्तदीपः by 
अभ्युपगमे उप्यथाभावात्‌ २-२-८ 


प्रधानाभ्युपगमेऽपि प्रधानेन प्रयोजनाभावान्न तत्‌ अनुमेयम्‌। 
पुरुषस्य भोगापवर्यार्थतया हि प्रघानप्रवृरोः सप्रयोजनत्वम्‌। चेत- 
न्यमात्रवपुघो निष्क्रियस्य नित्यनिविकारस्य पुरुषस्य इतरेतराध्यासक्कत- 
प्रकृतिद्शनरूपभोगः, तदिवेकरूपापत्रगेश्व न संभवति। निविकारस्येव 
प्रकृतिस चिधानेन भोगः सम्भवति चत्‌-उभयोनित्यत्वेन सर्वेगतत्वेन 
ஏ सन्निधानस्य नित्यत्वादपवर्गासिद्विः; तयाविधखन्निधेरेवापवग- 
हेतुत्वे भोगासिद्धिश्च ॥ ८ ॥ 


विप्रतिपेवाद्चासमञ्जसम्‌ २-२-९ 


विप्रतिषिद्धं चदं साङ्कुयदर्शनम्‌। ஈன்‌: परार्थतया पुरुषो द्रष्टा 
भोक्ता अधिष्ठाता चेत्याहुः ; प्रकृतेश्च पुरुषस्य भोगपवरगोर्थतया सप्रयोज- 
नत्वं च प्रकृत्यैव साधनभूतया पुरुषो gra चाइनुत इति चोक्तेः | 
ख च पुरुषइ्चेतन्यमात्रवपुर्नित्यो निर्चिकारो न द्रष्टा न भोक्ता न कर्ता 
इति च वदन्ति । प्रक्कतिरचेतनभूतैव पुरुषसन्निधानात्‌ पुरुषधम चेतन्यं 
सस्मिन्‌, खधर्म कठेत्वे पुरुषे चानुसन्धाय बध्यते ; मोक्षसाधनमचुतिष्ठति 
मुच्यते इति चाहुः। अध्यासरूपमनुसंधानं हि चेतनधर्मः $ तथा प्रङ- 
तिरनुपकारिणः पुरुषस्य भोगापवरगखरूपं प्रयोजनं साधयतीत्युः 
पकारिणी इति TE: | अध्यासरूपबन्धादयः पुरुषस्य न सन्तीति चेत्‌, 
कस्तस्योपकारः। एवमादन्योन्यविरुद्ठभाषणादसमञ्सम्‌ ॥ ९ ॥ 


इति रत्रनानुपपच्यधिकरणम्‌ ॥ ९ | 
(२) महहीर्घाधिकरणम्‌ 
महद्दीर्घवद्वा ह्परिमण्डलाभ्याम्‌ २-२-१० 


कि काणादाभ्युपगतः परमाणुकारणवादः खमीचीनयुक्तिमूलः, उत 
नेति संशयः | समीचीनयुक्तिमुळ इति पृत्रेपक्षः, अ त्रयवर्स॑योगात्‌ अवय- 
व्युत्पत्तेदेरीलात अवयवाह्यत्वप्ाचुया भ्यां सपपमहीधरवैषम्यदशेनाञ्च 
अवयवादपत्वकाछ्ा अवश्याभ्युपगमनीयेति परमाणुसिद्धिः। ते चतुर्वेधाः 
परमाणवो विपाकदशापत्नक्षेतक्ञादष्टसचिवा: परमेश्वराधिष्ठिताः சரக. 
दिक्रमेण जगदारम्मका इति। राद्वान्तस्तु--अवयवाः खकीयैः षड्मिः 
Tiga: संयुज्यमानाः खल्तान्महान्तमवयवितपुत्यादयन्तीति परमाणुष्वपि 
तथैवोत्पादकत्वमभ्युपेतव्यम्‌। तथा सति परमाणवोऽपि सांशाः खकी- 


हद वेदान्तंदौपंः 

येरवयवैः, ते च खकीयैरिति न कचित्‌ कारणस्य व्यवस्थितिः। வண்டை 
महद्दीर्घवद्वा इलपरिमण्डलाभ्याम्‌-असमञ्चसमिति वतेते | वाशब्दश्चार्थे | 
हुखपरिपरडलाभ्यां agp Tome महदीर्घ वत्‌ -ऽयणुकद्वथणुको- 
त्पत्तिवत्‌ अन्यञ्च तदभ्युपगतं सवेमसमञ्जलम्‌ ॥ १० ॥ 


दयशुकादिक्रमेणारम्भकत्वं कारणानवस्थितेरसमञ्जसम्‌। किम- 
त्रान्यदसमञ्जसमित्यत्राह-- 


उभयथापि न कर्मातस्तदभावः २-२-११ 


WANA कर्म अदृष्टकारितमित्यभ्युपगम्यते, ated किमणु- 
गतम्‌, उत क्षेत्रज्ञगतम्‌। उभयथाऽप्यदृष्स्य अकादाचित्कत्वेन सदोत्पाद- 
कत्वप्रसज्ञत्‌ कादाचित्कं कर्म न संभवति। अतः कर्मणा परमाणुसंयोगा- 
भावः | विपाकापेक्षत्वेऽपि नानाविधानन्ता दुष्टानामेकदैव एकरूपविपा- 
कश्च न संभवति | आनुमानिकेश्वरासिदेरीश्वरेच्छ्यापि नियमो न 
संभवति ॥ ११ ॥ 


ममवायास्युपगमाञ्च साम्यादनत्रस्थितेः २-२-१२ 


समत्रायाभ्युपगमाच्च असमञ्जसम्‌; | सम्रवायो हि जातिगुणादीनां 
दर व्यविशेषापृथकसिडिहेतुतयाऽ+्युपगम्यते ; समत्रायस्यापि तथाभावे 
ANAT: सप्तवायस्य तथाभावः खाभाविक इति 
चेत्‌-जातिगुणादीतामे रेष Bara इति युक्तम्‌ ॥ १२॥ 


नित्यमेव च भावात्‌ २-२-१३ 


समवायसम्बन्धस्य नित्यत्वाभ्युपगमात्‌, सस्वन्धिनित्यत्वमन्तरेण तदनुः 

पपत्तेः, अत्रयवावयविनोरुमयोरपि नित्यमेव भवात्‌ कार्यकारणभाव- 
[ 

एव सिद्धयति ॥ १३ ॥ 


रूपादिमत्वाच विपर्ययो दर्शनात्‌ २-२-१४ 


परमाणूनां नित्यश्वनिरवयवत्वादिविपर्ययञ्च स्यात्‌, रूपादिमत्त्वात 
तेषाम्‌। घटादिषु रूपादिमत्सु तथा दर्शनात्‌ | दर्शनादेव हि त्वदभिमतं 
परिकरप्यते ॥ १४ ॥ 


वेदान्तदीपः १७ 
उभयथा च दोषात्‌ २-२-१५ 


अनित्यत्वादिभयात्‌ परमाणूनां रूपादिशान्यत्वे कार्यगुणस्य कारण- 
e. Os f ~ e वादिदोषप्रसक्ति 
गुणपूर्वकत्वासिद्धिः; तत्सिद्धये रूपादिमस्वे चानित्यत्वादिदोषप्रसक्ति- 


e 


रिति उभयथा च दोषादसमञ्जसमेच ॥ १४ ॥ 


अपरिग्रहाञ्चात्यन्तमनपेक्षा २-२-१६ 


कापिलपक्षे हि श्रतिन्यायविरुद्धे5पि सत्कार्यवादादि किञ्चित्‌ वैदिकैः 
> 


परिगृह्यते काणादे तु कस्यचिदप्येशस्य वैदिकैः परिग्रहाभावादचु- 
पपन्नत्वाद्च निःश्रयसार्थिभिरत्यन्तमनपेक्षा कायां ॥ १६॥ 


इति महदीर्घाधिकरणम्‌ ॥ २॥ 


(३) समुदायाधिकरणम्‌ | 
समुदाय उभयहेतुकेऽपि qeu: २-२-१७ 


सौगताश्चतुर्विधाः--प्रत्यक्षसिद्धस्थूळद्रव्यवादिनः केचिद्रेभाषिकाः; 
अन्ये विज्ञानानुमेयस्थळद्रव्यवादिनः, ते च सौत्रान्तिकाः | अपरे निरा" 
रम्बनविज्ञानमा्रसङ्भावं वदन्ति योगाचाराः। त्रयोऽप्येते खाभ्युपगत- 
वस्तुनः क्षणिकत्वं वदन्ति। अन्ये तु सवैशून्यवादिनो माध्यमिकाः | 
तत्राद्ययोर्वाह्मसद्धाबमभ्युपगच्छतोः जगदुत्पत्तिप्रकारः लोकव्यवहारश्च 
सूपपाद्‌ :, उत दुरुपपाद्‌ इति संशयः | सूपपाद्‌ इति TAT: ; तथाहि-- 
पार्थिवाप्यतैजसचायवीया गन्धादियुक्ताः परमाणवो हि पृथिव्यादिरुपेण 
संहता भवन्ति: भूतेम्यश्च शरीरेन्द्रियविषयलक्षणसङ्घाताः | तत्र आन्तरः 
विज्ञानसन्तानो ग्राहकामिमानारूढः आत्मत्वेनावतिष्ठते। एषु क्षणि- 
केष्वपि स्थिरत्वा दिगो चरबुद्धधाख्याविद्यया सवैमुपपद्यत इति जगदुत्पत्ति- 
लौंकव्यवहारश्च युज्यते | 


राद्धान्तस्तु-क्षणध्वसिनः परमाणवः कदा संहतौ व्याप्रियन्ते, 
कदा संहन्यन्ते, संहतौ व्यापृताः तस्मिन्नेव क्षणे विनष्टाइचत--के पुनः 
संहन्यन्ते? कश्च विज्ञानात्मा कदा कं विषये स्पृशति? कश्च कदा के 
जानाति? कश्च कदा कमर्थसुपादत्ते ? स्प्रष्टा नष्टः; स्पृष्टं च नष्टमः वेदिता 
3 
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नष्टः; वेद्य च नष्टम। कथमन्येन स्वृष्टमत्यो विजानाति? कथं वाऽन्येन 
विदितमन्य சாண்‌? सन्तानेकत्वे सिद्धेऽपि सन्तानिभ्यः सन्तानस्य 
परमार्थतो वस्त्वन्तरत्वानभ्युपगमात्‌ सन्ताततैक्यमपारमार्थिकमकिञ्चि- 
க | स्थिरत्वाद्वि्ययापि सङ्घातोत्पत्तिने संभवतिः न हि शुक्तिका- 
दिषु रजताविद्यया रजताच्यत्पत्तिसम्भवः। विदुषश्च पूर्वस्य नष्टत्वेन 
उत्तरेणाविदुषाऽनुसंहितार्थोपादानं न सम्भवति। संस्काराश्रयत्वेन 
चैकोऽर्थः स्थिरो नाभ्युपगम्यते। अतो जगदुत्पत्तिलोकव्यवहारश्च 
दुरुपपाद एव | 


सूत्रार्थस्तु-समुदाय उभयहेतुकेऽपि तदप्रा्तिः-उभयहेतुकेऽपि 
समुदाये समुदायत्वाप्राप्तिः  परमाणुहेतुकः पृथिव्यादिहेतुकः (TPT 
व्यादिः समुदायः, प्रथिव्यादिहेतुकः?) शरीरेन्द्रियसमुदायः-इत्यु- 
भयहेतुकोऽपि समुदायः क्षणिकत्वाभ्युपगमादुक्तेन न्यायेन न 
सिद्धयतीत्यर्थः ॥ १७ d 


इतरेतरप्रत्ययत्वादुपपन्नमिति चेन्न संघातभावानिमित्तत्वात्‌ २-२१८ 


यद्यपि क्षणिकाः सवै भावाः, तथाप्यविद्यादीनामि तरेतरहेतुकत्वादु- 
पपन्ने लोकव्यवहारादिकम्‌; अस्थिरेषु स्थिरत्ववुद्धिरुपया अविद्यया 
तत्रतत्र रागद्वेषादयो जायन्ते इत्येवमादिपरम्परया ராண [டு 
चक्रवत्‌ परिवर्तत इति चेत्‌-नैतदृपपद्यते, सङ्घातभावानिमित्तत्वाद- 
विद्यायाः | यद्यप्यविद्याख्या विपरीतवुद्धिः क्षणिकं स्थिरत्वेन विषयीकरोति, 
तथापि तन्न वस्ततः स्थिरं भवतीति वस्ततः स्थिरकार्य न करोति। 
अतः सङ्घातभावो न सिध्यतीत्यर्थः | अस्थिरे स्थिरत्ववुद्धियुक्तस्य विज्ञा- 
नात्मनस्तदैव नष्टत्वात्‌ कस्य रागद्वेषादयो जायन्त इति रागद्वेषादिपरम्परा 
च न सिध्यतीत्यमिप्रायः ॥ १८ ॥ 


इतश्च 
उत्तरोत्पादे च पूर्वनिरोधात्‌ २-२-१९ 


उत्तरघटक्षणोत्पत्तिवेलायां gia विनष्टत्वादभावस्यैव हेतुत्वेना- 
विशेषात्‌ सवेंबां सर्वैदोत्पत्तिः प्रसञ्येत। पूर्वक्षणवर्तिनो हेतुत्वोप- 
गमेऽपि देशादेविशेषकस्य स्थिरस्येकस्यानभ्युपगमादविशेषेणोत्तरक्षण- 
वर्तिनः என்ன हेतुः स्यात्‌ ॥ १० ॥ 


वेदान्तदीपः १९, 
असति प्रतिज्ञोपरोधो योगपद्यमन्यथा २-२-२० 


असत उत्पत्तौ प्रतिज्ञाविरोधश्च भवताम्‌ । अधिपतिसहकार्या- 
दीनां विजञानोत्पत्तिहेतुत्वप्रतिज्ञानात | अथैतत्परिजिहीर्षया पूर्वा घटक्षण- 
स्तिष्टतीत्युच्येत, तदा युगपत्‌ घरक्षणद्वयोपलब्धिप्रसङ्गः न चोपलभ्यते | 
उपरोधो विरोधः ॥ २० N 


सतो निरन्वयविनाशोऽपि न सस्भवतीत्याह-- 
प्रतिसंख्या5प्रतिसंख्यानिरोधाप्रासिरविच्छेदात्‌ २-२-२ 


प्रतिसङ्कथाऽग्रतिसङ्क्थानिरोधाप्रा्िः स्थूलसक्ष्मविनाशयोरप्रासिः 
रित्यर्थः । स्थूलविनाशः मुठ्रराभिधातायन्नन्तरभावी उपळन्धियोग्यः ¦ 
எனன, प्रतिक्षणभावी उपलब्ध्यनहैः। तौ निरन्वयौ न भवतः उत्पत्ति- 
विनाशधर्मसागिनो दरव्यस्याविच्छेदात्‌ः “ तदनन्यत्वम्‌” इति सत्कार्य 
वादस्योपपादितत्वादित्यभिप्रायः। घटादौ कपालादिरूपावस्यया निरत्वय- 
विनाशादर्शनात्‌ । प्रदीपनिर्वाणेऽपि கணா. ॥ २१॥ 


उभयथा च दोषात्‌ २-२-२२ 


उत्पन्नस्य तुच्छतापत्तौ, geared च . इत्युभयम्रकारे च 
दोषापत्तेः ते न सम्भवतः। उत्पन्नस्य तुच्छतापत्तो हि पश्चात्‌ तुच्छा- 
दुत्पद्यमानं जगत्‌ तुच्छात्मकमेव ரு: मृत्सुवर्णदेरुत्पद्यमानमृत्सु- 
वर्णाद्यात्मकघटमुकुटादिवत्‌ । अतस्तुच्छादुत्पत्तिः तुच्छतापत्तिश्च न 
संभवतः ॥ २२ ॥ 

आकाशे चाविशेषात्‌ २-२-२३ 

आकाशे तुच्छखरूपता न संभवति, अबाधितप्रतीतिसिद्धपृथि- 
व्यादिवत्‌ आकारेऽप्यवाधितप्रतीतेरविशेषात्‌। प्रतीयते ह्याकाशः, 
“अत्र श्येनः पतति; अत्र गृध्रः ` इति इयेनादेः पतनदेशत्वेन ॥ २३॥ 

अनुस्मृतेश्च २-२-२४ 


प्रत्यमिक्षानाच न घरादेः झणिकत्वम्‌ । “तदेव इदम्‌ इति हि 
प्रत्यभिज्ञायते (प्रत्यभिज्ञा जायते ?) | प्रत्यभिश्ञाने हि नाम, अतीतवतेमान- 
कालवत्येकवस्तुविषयमेकं प्रत्यक्षज्ञानम्‌ | तस्य कालद्वयसम्बन्धविशिष्ठ- 
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मेव वस्तु विषयः। न च तदित्यशः स्मरणम्‌, इदमित्यंशश्च NENA, 
अतीतकालसम्बन्धिति इन्द्रियसम्प्रयोगाभावादिति वाच्यम्‌, तदिदमिति 
सामानाधिकरण्येन ग्रहणस्यैकत्वस्फुरणात्‌ । पूर्वेकालानुभवजनित- 
संस्कारसहङृतेन्ट्रियसम्भ्रयोगयुक्तस्य पुरुषस्य तथा अहणमुपपद्यत एव | 
अन्वयव्यतिरेकाधीने हि सर्वत्र सामश्रीपरिकद्पनम्‌। न च ज्वालादि- 
वत्‌ साइश्यनिबन्धना प्रत्यभिज्ञेति त्वया वक्तं शक्यम्‌, काळद्वयवर्तिनो- 
दवैयोस्साइऱ्यस्यानुसन्यातुः ज्ञातुरेकस्यानभ्युपगमात्‌ d २४ N 


विज्ञानाजुमेयार्थवादिनं प्रत्याह | स हि ज्ञाने नीलपीतादिविचित्रा- 
कारं eg ्ञानात्पू्वेक्षणवतिन ज्ञाने खाकारं समप्य विनष्टमर्थमचु- 


मिनोति। तत्रोत्तरम्‌ 
नासतोऽदष्टत्वात्‌ २-२-२५ 


असतो धार्मणो எனன संक्रमणं न संभवति, कुतः ? agg- 
त्वात्‌-न हि धर्मिणि विनष्टे என்ன்ன சொர்க்க ॥ २५॥ 


उदासीनानामपि चेतरे सिद्विः २-२-२६ 


वैभाषिकसौचान्तिकयोर द्वयोरपि साधारणमिदे दृषणम--एवं सर्व- 

भावानां झ्षणिकत्वाभ्युपगमे सति उदासीनानां--निष्प्रयत्ानामपिएहिका- 

मुष्मिकखबार्थसिद्विः स्यात्‌ । प्रयत्वाधनुतिष्ठतस्तदानीमेव विनष्टत्वात्‌, 

तत्तत्संस्कारादेरपि कस्यचित्‌ स्थिरस्यानुतेमानस्यानभ्युपगमाञ्च पञ्चा- 

दागता सिद्धिरहैतुकीति निष्प्रयत्नानामप्यैहिकामुष्मिकसर्वार्थसिदधिः 

स्यात्‌ ॥ २६॥ | 
इति समुदायाधिकरणम्‌ ॥ ३ N 


(४) उपलन्ध्यधिकरणम्‌ 
नाभाव उपलब्धेः २-२-२७ 


योगाचाराभिमतः शानमात्रसद्भाववादः किं समीचीनयुक्तिमूलः, 
उत नेति संशयः। समीचीनयुक्तिमूल इति qd: पक्षः | बाह्यार्थ सद्भा व- 
वादिनापि तत्तदर्थाकारक्षानस्य प्रकाशमानत्वमवश्याश्रयणीयम्‌। सबैस्य 
वस्तुः प्रकाशमानस्य सासाधारणेनाकारेण प्रकाश எண்‌ டர घट- 


वेदान्तदीपः २१ 


पटादिज्ञानस्य घटपटाद्याकार पवाकारः। अन्यथा घटायसाधारण्यं च 
तत्तपज्ञानस्य न संभवति। एकश्चायमाकार उपलभ्यते | स तु ज्ञानस्थै- 
ब्रेति तद्व्यतिरिक्तार्थसद्धाववादो வாள: | तावतेव “ஸின்‌ என! 
इति व्यवहास्थोपपच्चते । तस्य बहिवेदवभासो निर्मलत्वाद्धिश्रमकृतः | 


राद्वान्तस्तु - घटमहं जानामि ' इति सकर्मकस्य सकतेकस्य ज्ञाधा- 
त्वर्थस्य छेदनादिवत्‌ सवैलोकसाक्षिकमुपलभ्यमानस्य ஈன 
केवलस्येव सद्भावमनुन्मत्तः को ब्रवीति । खासाधारणाकारञ्च छेदनादि- 
वत्‌ तत्तदर्थव्यवहारयोग्यतापादनाकारेणोपळभ्यते। पव छेदनादेरप्या- 
कारो द्विघाभवनादिहेतुतयैव कर्तृगतस्योपलभ्यते । न हामूर्तानां क्रिया- 
दीनां कर्तेकर्भनिरूपणीयखाकाराणां कर्माकारत्वमाश्रीयते | 


सूतार्थस्तु-नाभाव उपळव्धेः--ज्ञानव्यतिरिक्तार्थाभावो न शक्यते 
वक्तुम्‌, சலி: घरमहं जानामि ' इति जानातेः कर्मतया कर्तृतया 
MISE: ॥ २७ ॥ 


वैधर्म्याच्च न खप्नादिवत्‌ २-२-२८ 


ஊரை जागरितश्ञानानां न मिथ्यार्थत्वम्‌, तद्वैधम्यात्‌ 
निद्रादिकारणदोषबाधकप्रत्ययरहितत्वादित्यर्थः। चकारात्‌ तान्यपि 
यथार्थानीत्यमिप्रायः ॥ २८ N 


न भावोऽनुपलब्धेः २-२-२९ 


न फेवळस्यार्थशून्यस्य ज्ञानस्य भावः संभवति, क्वचिदप्यचु- 
ति e. ர. 
पळव्धेः। अबाधितप्रतीतिसिद्धस्यासद्धावे सति ज्ञानमात्रस्याप्यसद्भावो 
न शक्यते वारयितुमित्यभिप्रायः ॥ २९ ॥ 


इति उपलब्ध्यथिकरणम्‌ ॥४॥ 
(७) सवेथानुपपस्यधिकरणम्‌ 
सर्वथाऽनुपपत्तेश्च २-२-३० 


माध्यमिकोक्तसवेशून्यवादः संभवति, नेति संशयः । संभवतीति 
qd: et: | विज्ञानं घटादयश्च सर्वे भावा न सन्ति। कुतः ? उत्पत्त्यनि- 
रूपणात्‌ घटादिभावानाम्‌ | भावात्तावदुत्पत्तिर्त संभवति। न हि घटादि- 
gama: असंमृदितेत सस्पिण्डादिनोत्पयते | नाप्यभावात्‌, पश्चात्‌ 
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अभावादुत्पद्यमानो घरादिरिभावात्मक एव स्यादिति सर्षशून्यत्वमेव 
युक्तिमत्‌ | राद्धान्तस्तु—लोके भावाभावशब्दयोस्तद्‌वुद्धधोश्च प्रमाणेनो- 
पळभ्यमानस्यैव वस्तुनः अवस्थाविशेष एव भावरूपो विषयः | वर्ते- 
मानतयोपलभ्यमानावस्थाविशेषो भाववुद्धिविषयः। तद्विरोध्यवस्था- 
विशेषः अभाववुद्धिविषयः। अतो न कुतश्चित्‌ त्वदभिप्रतं तुच्छत्वं 
सिद्धयति | सूत्रार्थस्तु -सरवेथानुपपत्तेश्र--सवेशून्यवादी सर्वे सदिति 
प्रतिज्ञाय खाभिप्रंत साधयति, उतासदिति प्रतिज्ञाय, अथ प्रकारान्तरेण 
प्रतिज्ञाय । सवेथा ४4 सवेशूत्यत्वानुपपत्तः खामिमतासिद्धिः, सदसद्भाव- 
योर्विद्यमानवस्तुधर्मतोपपादनात्‌ ॥ ३०॥ 


इति सवैथानुपपत््यधिकरणम्‌ ॥ ५ ॥ 
(६) एकस्मिन्नसंभवाधिकरणम्‌ 
नेकस्मिन्नसभवात्‌ २-२-३१ 


जैनमतं युक्तिमत्‌, उत नेति daa: युक्तिमदिति पूर्वः पक्षः | 
जीवाजीवरब्दामिलपनीयभोक्तभोग्यात्मकं जगत्‌ सत्त्वासत्त्वतित्यत्वा- 
नित्यत्वभिन्नत्वा मिन्नत्वैरनेकान्तिकम्‌; ष इद्रव्यतत्पर्यायात्मना ऽवस्थित- 
त्वात्‌ ஊன जगतो द्रव्यात्मना सत्वैकत्वनित्यत्वानि उपपन्नानि; 
पर्यायात्मना च विपरीतानि। पर्यायाश्च-घटत्वपरत्वाद्यवस्थाविरोषाः। 
द्रव्यस्वरूपस्यैकत्वात्‌ स्थिरत्वात्‌ सद्बुद्धिवोद्धथत्वात्‌ तेन रूपेणेकत्वादि 
युक्तम्‌ | पर्यायशन्दामिधेयावस्थाविशेषाणा मनेकत्वादस्थिरत्वादस द्‌ बुद्धि- 
बोच्यत्वात्‌ तेन रूपेणासरवानित्यत्वनानात्वानि युक्तानि ¦ प्रतीतिव्यवस्था- 
प्यत्वात्‌ AIA वस्तुन उभयाकारप्रतीते रुमयमुपपन्नम्‌ | 


राद्धान्तस्तु - पकस्यास्तित्वनास्तित्वादिभिरनेकान्तिकत्वमयुक्तम्‌, 
एकस्मिन्‌ वस्तुनि अस्तित्वनास्तित्वादेः विरुद्धस्य च्छायातपवत्‌ युगपद्‌- 
संभवात्‌ | तथाहि द्रव्यस्य, तद्विशेषणभूतपर्यायस्थ इत्यंशब्दाभिघेया- 
वस्थाविशेषस्य च “ इदमित्थम्‌” इति प्रतीतेः प्रकारप्रकारितया पृथ- 
क्पदार्थत्वान्तेकस्मिन्‌ विरुद्धप्रकारभूतसत्त्वासत्त्वरूपधर्मसमावेशो युगपत्‌ 
संभवति। उत्पत्तिविनादास्यपरिणामविरोषास्पदत्वं च द्रव्यस्यानित्य- 
त्वम्‌; तद्विपरीतं नित्यत्वं तस्मिन्‌ कथ समवैति | विरोधिधर्माश्रयत्वं च 
भिन्नत्वम्‌, तद्विपरीतं चाभिन्नत्व कथं वा तस्मिन्‌ समयेति; यथा अश्वत्व 
महिषत्वयोः युगपदेकस्मिन्नसंभवः। एकस्य प्रथिवीद्रव्यस्य घटत्वं शरा- 
ஏன்‌ च प्रदेशमेदेनः न त्वेकेन प्रदेरोनोभयाश्रयत्वम्‌ | வினை देव- 
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दत्तस्योत्पत्तिविनाशयोगित्वै कालभेदेन | न ह्येतावता वस्तुनो दृथात्म- 
कत्वम्‌ ; अपि ठ परिणामशक्तियोगपात्रम्‌ | अतो न युक्तिमत्‌ जैनमतम्‌ | 
सूत्रार्थस्त— नेर्कास्मन्नसंभवात्‌-न जैनमतं युक्तम्‌, कुतः ? एकस्मिन्‌ चस्तु- 
नि उक्तरीत्या युगपद्विरुद्रधर्मसमावेशाखंभवात्‌ | 


अतः सूत्रविरुद्ध वेदान्तवादिभिरपि सेदासेदसमाश्रयणम्‌ ॥ ३१ ॥ 
è uU © 
एवं चात्माकात्स्येम्‌ २-२-३२ 
एवमास्माकात्स्त्येञ्चाउपपन्नम्‌ ः शारीरपरिमाणत्वे ह्यात्मनो gga- 


शारीरादस्पीयसि शरीरे प्रविशतः अकात्स्न्यम्‌ SARI प्रसञ्येत | 
तदानीमस्पपरिमाणत्वात्‌ ॥ ३२॥ 


न च पर्यायादप्यविरोधो विकारादिभ्यः २-२-३३ 


तथाविधार्पत्वावस्थायोगेनाप्यविरोधो न संभवति | घरपटादेरिव 
विकारतत्प्रयुक्तदोषास्पदत्वप्रसङ्गात्‌ ॥ ३३ ॥ 


अन्त्यावखितेश्चोभयनित्यत्वादविशेषः २-२-३४ 


जीवस्य यदन्त्यं परिमाणं मोक्षावस्थम्‌, तस्य पश्चादेकरूपेणा- 
ச ~ ~ क சக ச 
वस्थितेः तदेव खाभाविकं परिमाणमिति आत्मनश्च तत्परिमाणस्य चोभ- 
योनित्यत्वात्‌ ஏச न शरीरपरिमाणत्वसिद्विरिति पूर्वाचस्थायां न 
विशेषः; अतः असङ्गतसेवेदे जेनमतम्‌ ॥ 32 N 
इति एकस्मिन्नसंभवाधिकरणम्‌ ॥ ६॥ 


(७) पशुपत्यधिकरणम्‌ 


पत्युरसामञ्जस्यात्‌ २-२-३५ 


पशुपतिमते निःश्रेयसार्थिभिरादणीयम्‌, उत नेति संशय; | आदर- 
णीयमिति पूर्वः Ter: | परमपुरुषार्थलाघनाववोधित्वेन निखिलवस्तु- 
साक्षात्कारसमर्थपशुपतिप्रणीतत्वात्‌ । राद्धान्तस्तु -- अनादिनिधना- 
विच्छिन्नपाउसम्प्रदाय -- निरस्तप्रमादादिनिखिलदोषगन्धवेदसिद्धपरावर- 
तस्त्वव्यत्ययप्रतिपादनात्‌, निमित्तोपादानभेदाभिधानात्‌, सुराकुम्भस्था- 
पन-तत्स्थदेवताचेन--मुद्रिकाषटकविज्ञान-तद्धारणादिवेद्‌ विरुद्धाचारप्रति- 
पादनपरत्वाच्च असामञ्जस्यात्‌ अनादरणीयमिति | सत्रार्थस्तु--पत्युरसा- 


२४ dra; 


मञ्जस्यात्‌ | ' नैकस्मिन्नसंभवात्‌ ' इत्यतो नेत्यनुवर्तते டான: पशुपतेः 
मतम्‌ अनादरणीयम्‌। कुतः ? वेदविरुद्धतत्वाचायवबोधित्वेन असाम- 
ञ्जस्यात्‌ ॥ ३७ ॥ 

अधिष्ठानानुपपत्तेदच २-२-३६ 


अनुमेयेश्वराभ्युपगमेन हि प्रधानस्याधिष्टानमीश्वरस्योच्यते | सश- 
रीरस्यैव कुलालादेरधिष्ठानदर्शनात्‌ अशरीरस्येश्वरस्य प्रधानाधिष्ठानानुः 
पपत्तेश्वासामञ्जत्यम्‌ | सरारीरत्वाम्युपगमेऽपि तच्छरीरस्य सावयवस्य 
नित्यत्वे अनित्यत्वे च दोषः पूर्वोक्त इत्यभिप्रायः ॥ ३६ | 


करणवच्चेन्न भोगादिभ्यः २-२-३७ 
कषेत्रस्य खकरणकलेवरा्यधिष्ठानवदुपपद्यत ईति चेत्‌-न, पुण्या- 
पुण्यरूपकर्सनिमित्तस्वात्‌ क्षेत्रशाधिष्ठानस्थः சோனார்‌ तद्वत्तया तत्फल- 
भोगादिनिखिलतत्खभावप्रसक्तेः ॥ ३७॥ 


ன்ன वा २-२-३८ 
चादाब्दश्चार्थे | पुण्यापुण्यवत्वे तु aai सृष्टिसंहारास्पदत्वम- 
VARA च प्रसज्यत इत्यसमञ्जसमेवेदम्‌ ॥ ३८॥ 
इति पशुपत्यधिकरणम्‌ ॥ ७॥ 
(८) उत्पत्यसंभवाधिकरणम्‌ 
उत्पत्त्यसंभवात्‌ २-२-३९ 
साह्कयादितन्त्रवत्‌ पाञ्चरात्रतन्त्रमप्यप्रमाणम्‌, उत नेति संशय; | 
अप्रमाणमिति qu: पक्षः-वास्ुदेवात्‌ सङ्कर्षणो नाम जीवो जायते इति 
श्रतिविरुद्धजी वोत्पर्यादिप्रतिपादनात्‌, ` चतुषे वेदेषु पुरुषार्थमलभमानः' 
इति वेदगणानाद्रवचनाञ्च । राद्धान्तस्तु — सह्डूषणप्रयम्नानिरुद्धानां 
परत्रहाभावानाम्‌; “ अजायमानो बहुधा विज्ञायते ” इति श्रतिप्रसिद्ध- 
स्वेच्छावतारप्रतिपादनान्न कचित्‌ श्रतिविरोधः | जीवाहड्रारमनदशाब्दाश्व 
तत्तच्छरीरकाणां सङ्षणादीनामेवाभिधायका s “तत्‌ तेज tera” इति 
तेज:प्रश्ृतिराब्दचत्‌ |‘ चतुष वेदेषु पुरुषार्थमलभमानः ' इति च agha- 
होमनिन्दावत्‌ : यथा ऋग्वेद भगवोऽध्येमि '' इत्यारभ्य “ इतिहास - 
पुराण पञ्चमम्‌ इत्यादिना सर्वेषु विद्यास्थानेषु चात्मनो वेदनाभाव- 
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बचने वक्ष्यमाणप्ररासार्थम्‌ (इति?) तन्त्रेऽस्मिन वेदान्तोदितत्र्ोपास- 
~ ¢ ~~ वगम्यतें ~ क 
नविधानाहेदाविरुद्धतदर्जनादिविधा नाचा इति प्रमाणमेव | 
* ~ ~ 3 ~ 
सूत्रार्थर्त—उत्पच्यसंभवात्‌-- न जायते त्रियते वा इत्यादिश्रृतेः 
जीवस्योत्पत्यसंभवाज्ीवोत्पत्तिवचनाञ्च न प्रमाणम्‌ || ३६ di 


A ; 
न च कतुः करणम्‌ २-२-४० 
“सङ्कर्षणात्‌ EAGT मन उत्पद्यते” इति मनसः करणस्य कतु- 
जींचा दुत्पत्तिश्च॒श्रतिविसुद्धत्वान्न संभवति; "एतस्माज्जायते प्राणो 
मनस्सर्वेन्द्रियाणि च ' इति मनसो ब्रह्मण उत्पत्तिः श्रयते ॥ o N 


विज्ञानादिभावे वा तदप्रतिषेधः २-२-४१ 


वाशब्दात्‌ पक्षो विपरिवर्तते; विज्ञानं चादि च विज्ञानादि 
व्रह्म; सङ्षेणादीनां ब्रह्मभावे सति, “ अज्ञायमानो बहुधा विज्ञायते " 
इति भ्रतिप्रसिद्गखेच्छावतारस्यैवाजामिधानात्‌ तदप्रतिषेचः, प्रामाण्या- 


प्रतिषेधः | सड़षेणादीनां जीवादिसमानाधिकरणतया निदेशास्तेषामधिष्टा- 
तृतयोपपद्यते ॥ ४१ ॥ 
a ட்ட 
विप्रतिषेधाच्च २-२-४२ 
ahead तन्त्रे जीवोपत्तिविप्रतिषेधाञ्च अविरुद्धमिदै तन्त्रम्‌ । 
“ व्यातिरूपेण सम्वन्धस्तस्याश्च ரன च। स ह्यनादिरनन्तश्च परमार्थेन 
निश्चितः? इति हि पुरुषस्योत्पत्तिः प्रतिषिध्यते ॥ ४२ ॥ 
इति उत्पकत्यसंभवाधिकरणम्‌ ॥ ८॥ 
इति श्रीमगवद्रामानुजविरचिते श्रीवेदाज्तई दीपे 
द्वितीयस्याध्यायस्य द्वितीयः पादः ॥ २॥ 


अथ तृतीयः पादः 
(१) वियदधिकरणम्‌ 
न वियदश्रतेः २-३-१ 
वियत्‌ उत्पद्यते, नेति daa: नोत्पद्यते इति पूर्वः पक्षः, निरवयवस्य 


सवेगतस्यात्मन इवोत्पत्त्यसँभवात्‌ । असंभावनीयस्य श्रवणे च न 
4 | 
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संभवति | अत उत्पत्तिश्रतिगणीति | राद्धान्तस्तु--वियत्‌ उत्पद्यत एवं; 
उत्पत्तिश्रतेः। अतीन्द्रियाथविषयया எனா Sa निरवयवत्वादिहेतुकं 
नाजुत्पत्यनुमानमुदेतुमलम्‌ | आत्मनो5प्यनुअत्तिश्रतेरेव नित्यत्वम्‌ ; 
न निरवयवत्वादिना । सूत्रार्थस्तु-न वियद्श्रतेः--वियत्‌ नोत्पद्यते | 
कुतः? अश्वतेः--अश्रवणात्‌ः असंभावनीयस्य श्रवणासंभवात्‌ ॥ १॥ 


अस्ति तु २-३-२ 
अत्ति तु वियत उत्पत्तिः, “எனா आकाशाः संभूतः ” इति श्रतेः 
अतीन्द्रियार्थविषयया அன प्रमाणान्तराप्रतिपन्नवियदुत्पत्तिप्रतिपादनं 
संभवत्येव | न “ अग्निना सिञ्चेत्‌ ” इतिवद्योग्यमित्यर्थः ॥ N 


गोण्यसंभवाच्छब्दाच्च २-३-३ 
“ तत्तेजोऽसृजत ” इति प्रतिपन्नतेजःप्राथम्यविरोधात्‌ मध्ये 


agar संभवतीत्युत्पत्तिश्रतियाँणी; ^ वायुश्चान्तरिक्षं Sarge ” 
इत्यस्ृतत्वश्रचणोञ्च ॥ ३॥ 


स्याच्चैकस्य ब्रह्मशब्दवत्‌ २-३-४ 


“ आकाशः संभूतः | आकाशाद्वायुः। वायोरग्निः? इत्यादिषु सवैत्रा- 
नुषक्तस्यैकस्य संभूतशब्दस्य आकाशे गोणत्वम, वाय्वादिषु मुख्यत्वे च 
संभवति ब्रह्मशब्दवत्‌ | यथेकस्य ब्रह्मरात्दस्यैकप्रकरणे श्रयमाणस्य 
` तस्मादेतद्ब्रह्म नामे रूपमन्नश्च जायते ” इति प्रधाने गोणत्वम्‌ , “तपसा 
चीयते ब्रहम” इति ब्रह्मणि मुख्यत्वं च । श्रवणावृत्ताविवानुषङ्गेऽप्यभिधाना- 
TYAS तत्तस्य इत्यभिप्रायः ॥ ४॥ 


परिहरति 
्रतिज्ञाऽहानिरव्यतिरेक्ात्‌ २-३-४ 


“ येनाश्चतं aay” इति ब्रह्मविश्ञानेनाका शादिसवैविज्ञानप्रतिज्ञाया 
अहानिः आकाशस्यापि ब्रह्मण उत्पत्त्या तदव्यतिरेकादेच भवति ॥ ५ ॥ 


वेदान्तदीपः ag 


इतश्व-- ` 
शब्दभ्यः २-३-६ 


सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌”, ऐतदात्म्यमिदं सवेम '' इत्या- 
दिभ्यो ब्रह्मणः प्राकसृष्टेरेकत्वाचधरण--सर्वात्सकत्वादिवादिभ्यः என்‌ 
भ्यश्च वियदत्पत्तिः प्रतीयते । “ तत्तेजोऽसजत 7 इत्येतस्मिन्‌ वाक्ये 
आकाशोत्पच्यवचनात्‌ प्रतीयमानं तेजःप्राथम्यं समानप्रकरणस्थैश्च என்‌ 
प्रतीयमानां वियदुत्पात न चिवारयतीत्याभप्रायः | 


यावद्विकारं तु विभागो लोकवत्‌ २-३-७ 

यद्यपि छान्दोग्ये, “என்னை” इतिवदाकाशोत्पत्तिः स्वरूपेण 
नाभिधीयते-तथापि तस्मिन्नेव, “ ऐतदात्म्यमिदं ada” इत्यादिना 
आकाशादेः GIA वस्तुनो चह्मविकारत्ववचनात्‌ यावद्विकारं विभाग 
उत्पत्तिरुक्तेवेति गम्यते | लोकवत्‌-यथा लोके, सरवे एते देवदत्तपुत्राः 
इत्यमिधाय तेषां केषाञ्चित्‌ देवदत्तादुत्यत्तिवचने सवेषां तत उत्पत्तिप्रति- 
पादनार्थमिति गम्यते | आकाशस्यासतत्ववचनं सुरादिवत चिरकालस्था- 
यित्वविषयमित्यभिप्रायः ॥ ६ ॥ 

एतेन मातरिश्वा व्यार्यातः २-३-८ 

अनेनेव न्यायेन मातरिश्वनो ऽप्युत्पत्तिङक्ता | नाये न्ययातिदेशाः, 
अधिकाशङ्कामावात्‌। “ तेजोऽतस्तथा are” इति वायोस्तेजख उत्पत्ति 
s प्रथगुपादानम्‌ ॥ ८ ॥ 

असंभवस्तु सतोऽनुपपत्तेः २-३-९ 

तुशब्दो ऽचथारणार्थः | सतः परमकारणस्य परस्यैव ब्रह्मणः असंभव 
उत्पत्यसंभव: | तद्व्यतिरिक्तस्य கணனி, एकविज्ञानेन सवेश्ञानप्रति- 
என்‌: संभव उक्त इत्यभिप्रायः ॥ ६ ॥ 

इति वियदधिकरणम्‌ ॥ ९ ॥ 
(२) तेजोधिकरणम्‌ 
तेजोऽतस्तथा ह्याह २-३-१० 

“ आकाशाद्वायुः ” इत्यादिव्यचहितकार्याणि किं खानन्तराकाशादेः 
केषलादुत्पद्यन्ते, उत तत्तच्छरीयत्‌ परस्माद्‌ ब्रह्मणः इति संशयः : 
खानन्तरादेवेति पूर्वः पक्ष: -- “ आकाशाद्वायुः। எள்ள.” 


२८ वेदान्तदीपः 


इति तस्मात्केवलादेवोत्पत्तिश्रवणात्‌ । “ण्तस्माज्ञायते प्राणः” 
इति परस्माद्ब्रह्मणः सवैस्योत्पत्तिवादः परम्परयाप्युपपद्यते। राद्धा- 
न्तस्तु“ तत्तेज Uu बहु स्याम्‌”, “ता आप tera” इति 
बहुभवनसङ्कस्पपूचेकसुष्टयपदेशात्‌। केवलस्य त्वीहरसङ्ग्पानुपपत्तः, 
“ यस्तेजसि तिष्ठन्‌ यस्य तेजइशरीरम्‌ ...यस्याकाशइशरीरम्‌ ” इति 
सर्वेषां परब्रह्मशरीरत्वश्रवणाञ्च तत्तञ्छत्दवाच्यात्‌ परस्माद எர एव 
साक्षात्तेजःप्रभृतीनामपि सृष्टिः | 


सत्रार्थस्तु-तेजोऽतस्तथा ह्याह-अतः = वायोरेव केवलादुत्प- 
दयते तेजः; तथा ह्याह श्रतिः वायोरग्निः ' इति ॥ १० d 


आपः २-३११ 


अतस्तथा ME? इत्यनुवतते, अतः तेजसः केवलात्‌ आप; उत्पद्यन्ते 
“ अग्नेरापः ” “ तदपोऽसजत ” इति ह्याह ॥ ९९ N 


१ 


पृथिवी २-३-१२ 
एवं पृथिव्यपि என उत्पद्यते, “ अद्भयःपृथिवी ” “ ता अन्नम- 
सजन्त ” इति ह्याह ॥ १२ ॥ 
अन्नशब्देन कथ पृथिव्यभिधीयत इत्यवगम्यते : तत्राह 


अधिकाररूपशब्द न्तरेभ्यः २-३-१३ 


अन्नशब्देन पृथिव्युच्यते, महाभूतसश्यधिकारात्‌। पश्चादपि 
महाभूतरूपसङ्कीतने * यत्कृष्णम, तदन्नस्य ° इति रूपकीर्तनात्‌ | समान- 
प्रकरणे “ ஏஏ: परथिवी ” इति पृथिवीशब्द्श्रवणाञ्च ॥ १३ | 


~ A | 
तदभिध्यानादेव तु எர सः २-३-१४ 


तशब्दः THI: । न எனா: केवला: खान 
णानिः अपि तु तत्तच्छरीरः सः परपरातमैव तेषां कारणम्‌ ¦ 
Bega तथाविधाभिध्यानात्‌ । यथैव हि, “ 
येयेति तत्तेजोऽसृजत ” इति, तयैव “ तत्तेज रँ 
इति बहुभवनसङ्करपरूपाभिध्याने परमात्मन 


न्तराणां कार- 
म्‌ + कुतः > परमात्म” 
तदेक्षत बहु स्यां प्रजा- 
क्षत बहु स्यां प्रजायेय ” 
एच हि संभवति ॥ १४॥ 


वेदान्तदीपः २९ 
विपर्ययेण तु என்ன उपपद्यते च २-३-१४ 


“ளன ச: वायोरग्निः” इति ராக்கா विपर्ययेण 
“சென்‌ प्राणो मनस्सवन्द्रियाणि च। खे वायुज्योतिरापः 
gaat” इति सर्वेषां ब्रह्मानन्तयेरूयो यः क्रमः, எ SUUS तत्त" 
च्छरीरा दव्रह्मणः सुष्टरुपपद्यते ॥ १५ ॥ 

[a A ~ ர €. ~ विशेषात्‌ 

अन्तग विज्ञानमनसी क्रमेण तछिङ्गादिति ஈர்‌ २-३-१६ 

विज्ञानसाधनत्वादिन्द्रियाणि प्राणश्च विज्ञानमित्युच्यन्ते | “एतस्मा- 
ज्ञायते प्राणः ” इत्येतद्वाक्यम्‌ आकाशातन्मात्रपञ्चकयोरन्तराले विज्ञान" 
मनसी क्रमेण उत्पयेते इत्येतत्परम्‌। [विज्ञानमनसी इति प्राणस्यापि 
प्रदशीनार्थम्‌,] "greg प्रलीयते ^ इत्यारभ्य, ^ वायुराकाशे लीयते 
आकाशमिन्द्रियेषु इन्द्रियाणि तन्मात्रेषु तन्मात्राणि भूतादौ लीयन्ते” 
इति प्रलयक्रमप्रत्यभिज्ञानात्‌ எ ட अतो न धरत्यन्तरविरुद्धत्वात्‌ 
साक्षाद्रह्मणस्सवेषां सश्पिरमिंद वाक्यम्‌; अपि तु श्रत्यन्तरसिद्ध- 
पारम्प्येक्रमपरमिति चेत्‌--परिहरति - नाविशेषात्‌-भूततन्मात्रान्तरले 
विज्ञानमनसोस्त्पत्तावपि तत्तच्छरीरकब्रह्मामिधायित्वाद्‌ भूतेन्द्रियमनः- 
प्राणशब्दानां सवेषां साक्षादुत्पत््यविशेषात्‌ तत्परभेवेदे वाक्यम्‌ ॥ १६ || 


लोके तत्तद्वस्तुवाचितया सिद्धस्य शब्दजातस्य वह्मणि वृत्तिरमुख्ये 
त्याशाङ्याह- 


चराचरव्यपाश्रयस्तु स्यात्‌ तद्वचपदेशोऽभाक्तस्तद्भावभा वित्वात्‌ २-३-१७ 


तुशब्दश्शाज्ञानिवृत्त्यर्थः | स्थावरजङ्गमवस्तुव्यपाश्रयः சேனை: 

तद्वाचिशब्दो ब्रह्मणि अभाक्तः मुख्य एव, Ha? तद्भावभावित्वात्‌- 

तेजःप्रभृतिषु आत्मतया ब्रह्ममावभाविव्वेन सर्वस्य वस्तुनस्तच्छरीरतया 

तत्पकारत्वात्‌ तत्तद्वाचिनां शब्दानां तत्रैव पर्यवसानात्‌ | प्रकारवाचिना 

शाब्दानां प्रकारिप्यचसायत्वेनाभाक्तत्वं गवादिराब्देषु सिद्धम्‌ ॥ १७॥ 
इति तेजोधिकरणम्‌ ॥ २॥ 


(३) आत्माधिकरणम्‌ 
नात्मा श्रतेनित्यत्वाच्च ताभ्यः २-३-१८ 


किमात्मोत्पद्यते, न वेति संशयः | उत्पद्यत इति qd: Ta: | एक- 
विज्ञानेन सवेविज्ञानप्रतिश्ञादेः, “ तोयेन जीवान्‌ व्यससजे भूम्याम्‌ , 
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“ प्रज्ञापतिः प्रजा agaa” इत्यादिपृष्टिवचनाञ्च | नित्यतादिश्चति- 
राकाशायमृतत्ववचनवत्‌ नेया | राद्धान्तस्तु-नात्मोत्पदयते, अनुत्यत्तश्रतेः; 
“न जायते प्रियते वा विपश्चित्‌” इति जीवोत्पत्तितषिध्यते । “ अजो 
नित्यः”, “नित्यो नित्यानाम्‌” इत्यादिश्रतिभ्यो नित्यत्वावगमात्‌ | 
जीवोत्पत्तिपक्षे अक्ृताभ्यागमक्रतविप्रणाशादिप्रसङ्गात्‌, वैषम्यनेधृंण्य- 
gag | जीवस्य ஏர்‌ भोक्तृत्वाचुगुणक्षानविकासाभिप्रायम्‌ | 
सूत्रमपि व्याख्यातम्‌ ॥ १८॥ 

इति आत्माधिकरणम्‌ ॥ ३ il 


(2) ज्ञाधिकरणम्‌ 


ज्ञोऽत एव २-३-१९ 

कि जीवइचैतन्यमात्रत्रपुः, उत जडखरूप एवागन्तुकचेतन्यगुणः, 
अथ ज्ञातृत्वैकवरूप इति संशयः। चैतन्यप्रात्रबवुरिति प्रथमः पक्षः | 
“ विज्ञानं यज्ञं तनुते , “ यो विज्ञाने faa”, “ ज्ञानखरूपमत्यत्तनिर्म- 
म्‌ ” इत्यादिश्रतिस्तृतिभ्य: | द्वितीयस्तु--सुपुतिमूच्छांदिषु सतोऽप्या- 
त्मवञ्चैतन्यानुपलब्धेः, जञाग्रतोऽपीस्द्रियव्यापारान्वयतिरेकानुविधायि- 
त्वाचितन्यस्य, “न प्रेत्य संशास्ति” इति मुक्तस्य चैतन्यप्रतिषेधाञ्च 
पाषाणकल्प एवागन्तुकचेतच्यगुणः। सवेत्र कार्योपलब्धेस्सवेत्र सन्नि- 
धानात्‌ शरीरगमनेनेव कार्यसंभवे गतिकव्पनायोगात्‌ எனின்‌ | 
राद्धान्तस्तु अथ यो वेदेदं जिघ्राणीति स आत्मा मनसैत।न्‌ कामान्‌ 
qur रमते”, “ न पश्यो ஏன்‌ पश्यति” “ सर्व ह पद्यः पश्या ”, “दरष्टा 
श्रोता घ्राता रसयिता ” इत्यादिश्रतिभ्यो बद्धमुक्तोभयावस्थो ज्ञातैवात्मा | 
ज्ञानमात्रव्यपदेशास्तु என प्रधानगुणत्वात्‌, खरूपाचुबन्धित्वेन खरूपनि 
रुपकगुणत्वात्‌, आत्मस्वरूपस्य ज्ञानवत्सप्रकाशत्वाद्वोपपद्यते | सुषुति- 
मूच्छादौ सदेव ज्ञानं कमणा संकुचितमनभिव्यक्तमपि जागरादौ विक- 
सितमभिव्यञ्यत इति न विरोधः। “न प्रेत्य संज्ञाऽस्ति” इति atar- 
रिकदेहाद्यस्मरणविषयम्‌ ; “ नोपजनं எண शरीरम्‌? इत्यादिने- 
काथ्योत्‌ । सर्वगतत्वं तु अणुत्वगत्यादिश्रतिविरुद्वम्‌। सूत्राथेस्तु ள்ள 
एव | अतः श्रतेः ज्ञातैव ॥ १६॥ | 


वेदान्तदीपः ३१ 


उत्क्रान्तिगत्यागतीनाम्‌ २-३-२० 
श्रतेरिति वर्तते । “तन प्र्योतेनेष आत्मा निष्क्रामति ”, “ये वै 
के चास्मालोकात्‌ प्रयन्ति चन्द्रमसमेव ते सबै गच्छन्ति” “ तस्मा- 
लोकात्‌ ணன்‌ लोकाय कर्मणे” इत्याद्यकान्तिगत्यागतीनां श्रव- 
णादणुजाव; ॥ २०॥ 
खात्मना चोत्तरयोः २-३-२१ 
चशब्दोऽवधारणार्थः। यद्यषप्युक्तान्ती स्थितस्य शरीरविश्लेषेण 


कर्थचित्संपायत्वमस्ति; उत्तरयो:;--गमनागमनयोस्तु खात्मतैव सम्पाद्यत्व- 
मवश्याभ्युपेयम्‌ d २१॥ 


नाणुरतच्छुतेरिति चेन्नेतराधिकारात्‌ २-३.२२ 
“योऽय विज्ञानमयः ” इति जीवे प्रस्तुत्य “ स वा एष महानज 
आत्मा” इति எண்ணி: नाणुर्जीव इति चेन्न-इतराधिकारात्‌ = जीवेतर- 
परमात्माधिकारात्‌। “ यस्यानुवित्तः प्रतिवुद्ध आत्मा ” इति हि मध्ये 
परमात्मा प्रस्तुतः ॥ २२॥ 
खशब्दोन्मानाभ्याश्च २-३-२३ 


“एषोऽणुरात्मा Saar वेदितव्यः यस्मिन प्राणः पञ्चधा संवि- 
वेश ” इति साक्षादणुशब्दादणुरेवायम्‌। उन्मानाञ्चाणुरेव। उन्मानम्‌ 
उद्धत्य मानम्‌ । “ आरात्रमात्रो ह्यवरोऽपि दष्टः ” इत्याराग्रमुद्धत्य तन्मा- 


नत्वं हि जीचस्य श्रयते ॥ २३॥ 


आत्मनोऽणुपरिमाणस्य सकलदेहव्यापिसुखायनुभवः कथमित्यत्र 
मतान्तरेण परिहारमाह- 


अविरोधश्चन्दनवत्‌ २-३-२३ 


यथा हरिचन्दनविन्दुः देहैकदेशवर्त्यपि सकलदेहवर्तिनमाहादं॑ 
जनयति, तद्वदविरोधः ॥ २४ ॥ 


भाश 


AS 


अवस्थितिवेशेष्यादिति चेन्नाभ्युपगमाद्वदि हि २-३-२५ 


चन्दनविन्दोदे हैकदेशविशेषस्थित्यपेक्षस्तथाभाव:; आत्मनस्तु न 
[ims e ~ 
तथेति चेन्न--आत्मनोऽपि तथाभावाभ्युपगमात्‌ : हृदि eranen स्थितः 


32 चेदान्तदौपंः 
इति श्रयते “வின்‌ विज्ञानमयः प्राणेषु னன: इत्यादौ d २५॥ 

खमतेनाह-- 

गुणाद्वा 55लोकवत्‌ २-३-२६ 

वाशब्दो मतान्तरव्यावृत्त्यर्थः | आत्मा खयुणेन ज्ञानेन सकलदेह 
व्याप्याचस्थितःः यथा दयमणिमणिप्रमृतीनामेकदेशवर्तिनामालोकः तद- 
गुणः अनेकदेशव्यापी हद्यते ॥ २६॥ 

" बिज्ञान என்‌ तनुते ” इत्यादौ ज्ञानमेव आत्मेति व्यपदिइयते 
इति ஏ என 

Q शय 
व्यतिरेको गन्धवत्‌ तथा च दशयति २-३-२७ 

जानामि इत्यात्मगुणत्वेन प्रतीतेः व्यतिरेको ऽभ्युपगमनीयः ; यथा 
गव्धवती प्रथिवी इत्युपलब्धी गन्धस्तद्गुणस्तद्व्यतिरिक्तः। दर्शयति 
च श्रतिः, “ जानात्येवायं पुरुषः” इति ॥ २७॥ 

पृथगुपदेशात्‌ २-३-२८ 


न RAIS : जानामीति पृथगुपलब्धिमात्रमः आत्मनः पूर्थकत्वेनोप- 
दिइयते च ज्ञानम्‌ “न विज्ञातुर्विज्ञातेविंपरिलोपो विद्यते ” इति ॥ २८॥ 


roa 


तढ्गुणसारत्वात्त तद्व्यपदेशः प्राज्ञवत्‌ २-३-२९ 


ज्ञानगुणसारत्वादात्मवो ज्ञानमिति व्यपदेशः; यथा ` प्राज्ञेन, 
T fef ci fn» எ 
ब्रह्मणा विपश्चिता ”, “ यस्सवेज्ञस्सवेवित्‌ ” इति ade एव सवैज्ञान- 
६ स * A t. 
गुणसारत्वात्‌ ` सत्यं ज्ञानम्‌ ” इति व्यपद्व्यते ॥ २६॥ 


यावदात्मभावित्वाच न ரோன்‌ २-३-३० 
என यावदात्मखरूपभावित्वाच्च तेन तदव्यपदेशो न दोषः, 
खण्डाद्षु तथा दशनात्‌, खण्डादिषु हि यावत्खरूपभाविधमंत्वेन 
गोत्वस्य गोरिति व्यपदेशो கர்‌ ; चकारादात्मनः खप्रकाशत्वेन ज्ञान- 
मिति व्यपदेशो न दोष इत्युच्यते ॥ ३०॥ 


सुषुप्त्यादिषु शनस्यानुपलब्धेन यावदात्मभावित्वमित्याशङ्टघाह-- 


sra read: 33 
पुस्त्वादिवखस्थय सतोऽमिव्यक्तियोगात्‌ २-३-३१ 


तुशब्दः शङ्कानिवृत्यर्थ; : सुषुप्त्यादिप्वपि सतो ज्ञानस्यानभिष्यक्तस्य 
जागर्यादिष्वभिव्यक्तिसंभवात्‌ यावदात्मभाव्येव ज्ञानम्‌ : पुंस्वादिवत्‌- 
पुस्वसिति पुरुषाखाथारणधातुरुच्यतेः यथा सत्तघातुमयत्वेन शारीरस्य 
पुंस्त्वस्य वाव्येऽपि सतोऽनभिव्यक्तस्य எள்‌: युवत्वेऽभि- 
व्यक्तिः ॥ ३१ ॥ 


एवमात्मनो ज्ञातत्वमणुत्वं चोक्त्वा पक्षान्तरे दोषमाह 


नित्योपलब्ध्यनुपलब्धिप्रसङ्गोऽन्यतरनियमो वाऽन्यथा २-३-३२ 


अन्यथा = ज्ञानात्मवादे सर्वेगतात्मवादे च उपलब्ध्यनुपलब्धी -नित्य- 
वत्‌ प्रसज्येयाताम्‌ $ उपलब्ध्यनुपलळ्योरन्यतरनियमो எ ज्ञानात्मपक्षे 
तावत्‌ ज्ञानस्य प्रकाशखभावत्वात्‌ प्रकादापर्यायोपळब्धेनित्यवत्यक्ति- 
रनिवायो, ज्ञाने विद्यमाने सति हेत्वन्तरेणानुपलब्धिजननायोगात्‌ 
ज्ञानमेवानुपळव्धेरपि हेतुरित्यास्थेयम्‌। ज्ञातस्य Adar वर्तमानत्वात्‌ 
सवैदोभयप्रसक्तिः। अथ युगपद्विरुङ्कार्यजननायोगात्‌ ज्ञानमुपलव्ध्यनुप- 
ळब्ध्योरन्यतरहेतुरास्थीयते तदाऽन्यतरनियमः स्यात्‌। सर्वेगतत्वपक्षे, 
यथा ज्ञानात्मवादिनाम्‌, तथैव हेतुजन्यज्ञानवादिनोऽपि सर्वेषामात्मनां 
सर्वेगतत्वे सवेस्यात्ममनस्संयोगादेः हेतोः सर्वेषां साधारणत्वात्‌ उक्त- 
रीत्या तथैव प्रसक्तिः | अदृष्टोत्पत्तिहेतोरपि सवस्य साधारणत्वादद्ेनापि 
न व्यवस्था ॥ ३२ ॥ 


इति ज्ञाधिकरणम्‌ ॥ ४ ॥ 


(४) என்றை 
कर्ता शस्त्राथवस्थात्‌ २-३-३३ 


आत्मनो क्षातृत्ववत्‌ कर्तृत्वमप्यस्ति, नेति संशयः | प्रधानस्यैव कर्त 
त्वादात्मनो न करतृत्वमस्तीति qd: पक्षः। “ अहङ्कारविमूढात्मा कर्ता 5- 
हमिति मन्यते”, “ara ரர; कर्तारम्‌ ” इत्यादिवु गुणानामेव 
5 


३४ वेदान्तदीपः 


कर्तत्ववचनात्‌ । राद्वान्तस्तु - खर्गापवर्गसाधना नुष्ठानविधानशास्रा- 
णामर्थवरवाय कतैवात्मा, எண हि शासनम्‌ ; नाचेतनस्य प्रधानस्य | 
Cada’, “ उपासीत ” इति कर्तरि लकारः | अतः कर्तारमेव बोधयति 
शाखम्‌ | सूत्रमपि व्याख्यातम्‌॥ ३३॥ 


उपादानाद्विहारोपदेशाच्च २-३-३४ 


उपादानात्‌ उपदिइयमानात्‌, विहारोपदेशाञ्च। उपदिश्यते उपा- 
दानं विहारश्च, “ एवमेवैष एतान्‌ प्राणान्‌ गृहीत्वा खे शरीरे यथाकामं 
परिवर्तते ” इति उपादानविहारयोः கோளான கள்‌ ॥ ३४॥ 


व्यपदेशाच्च क्रियायां न चेन्निदेशविपर्ययः २-३-३५ 


“ विज्ञाने यज्ञं aga कर्माणि तनुते५पि. च.” इति यश्ञादिकर्मसु 
आत्मनः कतेत्वोपदेशा्च कर्ता । ணன नात्मनो व्यपदेशः, 
अपित्वन्तःकरणरूपवुद्धेरेवेति चेत्‌-तथासति विज्ञानेनेति करणविभक्ति- 
निर्देश; स्यात्‌ ॥ ३५॥ 


उपलब्धिवदनियमः २-३-३६ 


प्रधानस्य कर्तृत्वेन आत्मनो भोक्तृत्वमिति पक्षे पूवाक्तो पलब्ध्य~ 
नियमवत्‌ प्रधानस्य सवेसाधारणत्वात्‌ भोक्तुत्वानियमः। अन्तःकरण- 
ண்‌ सर्वेषामात्मत्तां सवेगतत्वेन साधारण्यमनिवायम्‌ ॥ ३६॥ 


शक्तिविपययात्‌ २-३-३७ 


qe: aad कर्तुरन्यस्य भोक्तृत्वायोगात्‌ भोक्तृत्वशक्तिरपि 
बुद्धेरेवेति आत्मनो भोक्तृत्वशक्तिविपर्ययः-हानिरित्यर्थः ॥ ३७॥ 


समाव्यभावाञ्च २-३-३८ 


प्रतेः कतृत्वे मोक्षसाधनभूतसमाध्यभावश्च स्थात्‌ । 'प्रकृते- 
रन्योऽस्मी fa समाधाने ஈன்‌: कतैत्वायोगात्‌ ॥ ३८॥ 


वेदान्तदीपः BX 


यथा च तक्षोभयथा २-३-३९ 


आत्मनः कर्तृत्वे ` भोगवाञ्छायाँ करोति, अन्यदा न करोति ' 
इत्युभयप्रकारव्यवस्थोपपद्यते ; यथा तक्षा स्वकाये इच्छया व्यवस्थितः | 
qu: Wa अचेतनत्वेन खेच्छायां अभावाद्‌ व्यवस्था न सिध्य- 
तीत्यभिप्रायः ॥ ३९॥ 
इति கண்ணார ॥ N 


(६) परायत्ताधिकरणम्‌ 
TA तच्छतेः २-३-४० 


कृतप्रयत्नापेक्षस्तु विहितप्रतिषिद्वावैयरथ्यादिभ्यः २-३-३१ 
इदानीं जीवस्य कर्तत्वं कि परमात्मायत्तम्‌? उत खायत्तमिति 
செ: | खायत्तमिति qd: पक्षः, विधिनिषेधशास्त्रानर्थक्थापत्तेः | 
यः स्वबुद्ध्येव प्रवृत्तिनिवृत्तिशाक्तः, स एव हि नियोज्यो निग्रहानुग्रहाः 
स्पदे च भवतीति। राद्धान्तस्तु, अन्त; प्रविष्टः शास्ता जनानां सवात्मा”, 
य आत्मानमन्तरो यमयति” इत्यादिश्रतेः परमात्मायत्तमेव எண்று: 


तञ्च जीवेन खबुद्धया कृतं प्रयल्मपेक्ष्य तदनुमतिदानेनेति विधिनिषेधाचै 
ஏ: अतएव निग्रहानुग्रहास्पदं च । सूत्रद्वयमपि व्याख्यातम्‌ ॥ ४०-४१॥ 
इति परायत्ताधिकरणम्‌ ॥ ६॥ 


(5) अंशाधिकरणम्‌ 


अंशो नानाव्यपदेशादन्यथा चापि दाशकितवा- 
दित्वमधीयत एके २-३-४२ 


कि जीवः परमात्मनोऽत्यन्तभिन्नः, उत परमात्मैवाज्ञः, अथ 
परमात्मैवोपाघिसम्बद्धः, परमात्मांशो वेति संशयः; अत्यन्तभिन्न इति 


प्रथमः पक्ष; C पृथगात्मानं प्ररितारश्च मत्त्वा ”, “ तयोरन्यः पिप्पलं 


३६ बेदान्तदापः 


११ ६६ 


எண்‌ अभिचाकशीति ”, “ अनीशश्चात्मा बध्यते भोक्‍तूभा- 


वात्‌’ “என वशी सर्वस्येशानः ” इत्यादिभेदश्रृते; जीवपरमात्मनोः 


कर्मपरतन्त्रतातद्विपरीतत्वश्रतेश्च। अभेदश्रुतयः नरपतिरेव सवलोकः’ 
எண்ன டண்‌ ட भेदश्रवतीनामविद्वद्विषयतया वा उपाधि- 
सम्बन्ध (a?) विषयतया वा अमुख्यवृत्तिसंभवादभेदश्रतिसुख्यत्वाय எ: 
परमात्मा, उपाधिसम्बद्धो वा जीव इति युक्तम्‌ | राद्धान्तस्तु-नानात्वै- 
कत्वव्यपदेशात्‌ परमात्मनः सत्यसड़र्पत्वसवेज्ञत्वनिरवद्यत्वश्रतेर- 


இட A 


शत्वोपाधिसम्बन्धाद्नुपपत्तेर्जीवदाब्दस्य द्स्य जीवशरीरकपरमात्मवाचित्वेन 
“எண்‌ ”, “ अयमात्मा ब्रह्म” इति सामानाधिकरण्यस्य मुख्यत्वात्‌ 
शरीरशरीरिणोर्विशेषणविशेष्यभूतयोः खरूपखभावमेदेन च भेदश्रतेश्च 
मुख्यत्वाद्विरिष्ट्वस्त्वेकदेशातया च विशेषणस्य परमात्मांशो जीवः। 
जीवदारीरकत्वञ्च परमात्मनः, “यस्याऽऽत्मा शरीरम्‌” इत्यादिषु सिद्धम | 
सूत्रार्थस्तु--अंशः--परमात्मांशो जीवः, नानाव्यपदेशात्‌-सेदव्यपदे- 
शात्‌, अन्यथा च--अभेद्व्यपदेशाञ्च | उक्तनीत्या उभयमुस्यत्वा येत्यभि- 
प्रायः; दाशाकितवादित्वमप्यधीयत एके,--“ ब्रह्म दाशाः ब्रह्म दासाः ? 
इत्यादिना दाशकितवादित्वमप्यधीयत एके शाखिनः; सवेजीवव्यापि- 
त्वादमेदोपदेशास्य तत्रात्यादरः प्रतीयत इत्यर्थः ॥ 95 | 


मन्त्रवणात्‌ २-३-४३ 
मन्तरर्णाच्चांश एवं जीवः, “ पादोऽस्य विश्वा भूतानि” इति | 
पादशब्दः अंशवाची ॥ ४३ di 
अपि स्मर्यते २-३-४३ 


ममैवांशो जीवलोके जीवभूतः सनातनः ” इति जीचस्य परमात्मां- 
शत्वे स्मयते च ॥ ४४॥ 


पकद्र व्यैकदेशात्वं ह्यशत्वम्‌ ; अतो जीवस्य ब्रह्मैकदेात्वेन जीवदोषा 
MAN दोषा கிண 


प्रकाशादिवत्त नेवं प्रः २-३-४५ 


तुशब्दः शङ्का निवृत्त्यर्थः । प्रकाशवत्‌-मणिद्यमणिप्रश्नतीनां प्रकाशविशिष्टानां 
विशेषणभूतः प्रकाश; यथा अंश; तद्वज्ञीवशरीरतया जीवविशिष्टस्य 


वेदान्तदीपः ३७ 


எண जीवः। विशिष्टवस्त्वेकदेशतया विशेषणे विशिएस्यांशः। 
आदिशब्दात्‌ द्रव्यविशेषणतेकखभावज्ञातिगुणशरीराणि गृह्यन्ते; विशेषण- 
विशेष्ययोः खरूपस्रभाव॑सेदाद्विशेषणभूतो जीवः यत्खरूपो यस्खभावश्व, 
नेवं परः | सवैज्ञस्सत्यसङ्कटपो नित्यनिरवचशश्‍चेत्यर्थः ॥ உட 


स्मरन्ति च २-३-४६ 


प्रकाशादिवत्‌ जीतस्यांशत्व पराशरादयः wea, “एकदेशस्थित- 
स्याग्नेज्योत्स्ता विस्तारिणी यथा परस्य ब्रह्मणः शक्तिस्तथेदमखिलं 
जगत्‌? | तथा परं प्रति शरीरत्वं च, “यत्किञ्चित्‌ என்‌ येन सत्वजातेन 
चै द्विज। तस्य सृज्यस्य संभूतौ तत्‌ सर्व वै हरेस्तनुः” इति ॥ ४६॥ 


त्रह्मांरात्वेन च सर्वेषामात्मनां समत्वादेदांव्ययनादौ केषांचिदनुज्ञा, 
केषांचित्‌ परिहारश्च कथमुपपद्यत इत्यत्राह-- 


अनुज्ञापरि दारो देहसम्बन्धात्‌ ज्योतिरादिवत्‌ | २-३-४७ 


ब्राह्मणादिशुच्यशुचिदेहसम्बन्धात्‌ अनुज्ञापरिहारौ उपपद्येते, 
ज्योतिरादिचत्‌ ज्योतिः-अग्निः। यथा श्रोत्रियागारादञ्चिराह्नियते) इमशाना- 
Weg परिह्वियते; यथा च अन्नादिः श्रोत्रियादेरनुज्ञायते, अभिशस्ता देश्च 
परिहियते, aga ॥ ४७७ ॥ 


असन्ततेश्चाव्यतिकरः २-३-४८ 


जीवानां प्रतिशरीरं भिन्नत्वादणुत्वेच तत्रतत्रावच्छिन्नत्वाञ्च न 
भोगव्यतिकरश्च | அணி? चोपहितत्रह्मजीववादे च अज्ञान- 
सम्बन्धि चोपाधिसम्बन्धि च ब्रह्मैवेति भोगव्यवस्था न faga- 
तीत्यभिप्रायः ॥ ४८॥ 


आभासा एव च २-३४९ 


अज्चत्रहजीववादे सवैज्ञस्य ब्रह्मणः अज्ञानकत्पनखरूपतिरोधान- 
[e ~ e. 0 
कदपनाहेतवः आभासा एव | चकाराच्रिरवद्यत्वादिश्रतिविरोधश्व ॥ ४९ ॥ 


पारमार्थिकोपाधिसम्बन्धित्रझजीचवादे अनायदष्टयवाहेणोपधि- 
प्रवाहानादित्वात्‌ तत्सम्बन्धिनि ये देषाः, न ने ब्रह्माण प्रसज्यन्त 
इत्यजाह-- 


३८ वेदान्तदीपः 
अदृष्टानियमात्‌ २-३-४० 

अदृष्टेस्तत्कृतोपाधिमिश्च ब्रह्मणस्छेदासंभवात्‌ तत्कृता दोषा ब्रह्मण्येव 

संभवेयुः ॥ ५०॥ 
अभिसन्ध्यादिष्वपि चेवम्‌ २-३-५१ 

अदष्ट्रहेतुभूताभिसन्ध्यादिष्वपि उपाधि्रह्मव्यतिरिक्तवस्त्वन्तरा- 

भावात्‌ पूर्वपूर्वोपाधियुक्तं ब्रह्मवेति न कश्चिद्विशेषः ॥ ७१॥ 
प्रदेशभेदादिति चेन्नान्तर्भावात्‌ २-३-५२ 


उपाथिसंषन्धिन्रहमप्रदेशादनुपदितन्रह्मप्रदेशो எண்‌ | अतो व्यव- 


स्थेति चेन्न--उपाधिषु गच्छत्सु पूर्वमनुपहितन्नहमप्रदेशस्याप्यन्त- 
भावात्‌ ॥ ५२॥ 


इति अंशाधिकरणम्‌ | ७ ॥ 
इति श्रीमगवद्रामाबुजविरचिते वेदान्तदीपे द्वितीयस्याध्यायस्य 
तृतीयः पादः | 


अथ द्वितीयेऽध्याये चतुर्थः पादः 
(१) प्राणोत्पत्यधिकरणम्‌ 
तथा प्राणाः २-४-१ 
कि जीवत्‌ इन्द्रियाण्यपि नोत्पद्यन्ते, उत वियदादिवदुत्पद्यन्त 
इति संशयः। नोत्पद्यन्त इति पूवैः पक्ष: | megan अवस्थानश्रतेः, 


காளா: जीवो/पत्तिवादवत्‌ नेयाः। “ असद्वा इदमग्र आसीत्‌' T 
ऋषयो वाव ते सदासीत्‌। के ते ऋषय इति। प्राणा वाव कषयः” 
इतीन्द्रियाणां तदानीं स्थितिः श्रयते | राद्धान्तस्तु -प्राक्सृष्टेरेकत्वाच. 


धारणात्‌, “ एतसाज्जायते ” इत्युतपत्तिवादात्‌, उत्पत्तिनिषेधनित्यत्व- 


वेदान्तदीपंः ३९ 


ணா वियदादिवदुत्पद्यन्ते। “प्राणा वाव sew: इतिएप्राण- 
எணண: परमात्मा ட सत्रार्थस्तु—तथा प्राणाः। यथा जीवा 
नोत्पद्यन्ते, तथा प्राणा अपि ॥ १॥ 


वहुत्वासँभवाद्‌ वहुवचनश्रति्गोणीत्याह- 
गोण्यसंभवात्‌ எனன २-४-२ 


“प्राणा वाव” इति बहुवचनश्रतिगौणी, तदानीं बहुत्वाखंभवात्‌, 
तस्य परमात्मन एच प्रागवस्थानश्रतेश्च Han 


£d2i— 
तत्पूवेकत्वाद्वाचः २.४-३ 


वाचःपरमात्मव्यतिरिक्तनामधेयस्य तत्पू्वेकत्वात्‌ वियदादि- 
सृष्टिपूर्वकत्वादित्यर्थः। “ तद्धेदं तहोब्याकृतमासीत्‌। तन्नामरूपाभ्यां 
व्याक्रियत ” इत्यादिश्रतेः | अतः परमात्मैव प्राणशब्दनिर्दिष्टः ॥ ३॥ 


इति प्राणोत्पत्यधिकरणम्‌ ॥ १॥ 
(२) सप्तगत्यधिकरणम्‌ 


ata ~ 
सप्त गतेविशेषितत्वाच २-४-४ 

किमिन्द्रियाणि सप्तैव, उतैकादशेति संशयः । सप्सैवेति पूर्वे; पक्ष: 
“ सत्त प्राणाः प्रभबन्ति  इत्यादियु सप्तानामेव जीवेन सह सञ्चार- 
श्रचणात्‌; “यदा पश्चावतिष्ठन्ते शानानि मनसा सह | बुद्धिश्च” इति सत्ता- 
नामेव योगकाले ज्ञानानि इति विशेषितत्वाच s श्रोत्रादीनि ज्ञानेन्द्रि- 
याणि वागादीनि च कमेन्द्रियाणि मन इत्येकादश; कथ? वाग्घस्ता- 
दीनामपि श्रोत्रादित्‌ कार्यभेदेन जीवोपकरणत्वाविशेषात्‌ , “ दशेमे 
पुरुषे प्राणाः आत्मैकादशः”, “ इन्द्रियाणि दशैकं च ” इत्यादिश्रति- 
வன: | वागादीनां जीवेत सह गमनाभावात्‌ सप्तानामेव प्रयाण- 
काळे गतिश्रवणम्‌ | योगकाले विशेषितत्वं च ज्ञानेन्द्रियाणां मनसस्तद्‌- 
वृत्तिरुपबुद्धेश्व प्राधान्यात्‌ | सूत्रार्थस्तु-सप्त गतेर्वैरेषितत्वाच-सप्ता- 
= गतिश्रवणात्‌, जञानानि पञ्च मनो वुद्धिश्वेति विशेषितत्वाच्च तानि 
«eda ॥ 2॥ | 


do वेदान्तदोपः 
हस्तादयस्तु स्थितेऽतो नेवम्‌ २-४-५ 


Bau, न सप्तैवेन्द्ियाणीत्यर्थः, श्रोत्रादीनि ज्ञानेन्द्रियाणि पञ्च, 
वाग्धस्तादीनि च कमेन्द्रियाणि पञ्च, मनश्वेत्येकादश | तत्र श्रोत्रादीनि 
जीवेद सह शरीरान्तरगमनेऽपि गच्छन्ति; वाग्धस्तादीनि कमैन्द्रयाणि तु 
स्थिते शरीरे तेनेव सहोत्पत्तिविनादायोगीन्युपकारकाणि। अतो டை 
इत्यन्वयः; एषां जीवोपकारकत्वाविरोषात्‌, “ दशेमे पुरुषे प्राणाः 
आत्मैकादशः ? इत्यादिवचनाञ्चेत्यभिप्रायः ॥ X Ul 

इति सप्तगत्यधिकरणम्‌ ॥ २॥ 


(३) प्राणाणुत्वाधिकरणम्‌ 
अणवश्च २-४-६ 

इन्द्रियाणि कि सपैगतानि, उताणुपरिमाणानीति संशयः सवैः 
गतानीति qd: पक्षः, “त एते सवे एव समाः सर्वेऽनन्ताः ? इति mo- 
नामानन्त्यश्रवणात्‌। राद्वान्तस्तु-- प्राणमनूतक्रामन्ते सर्वे प्राणा ATR- 
मन्ति” इति श्रवणात्‌ परिमितत्वे सति अप्रत्यक्षत्वात्‌ अणवः | आनन्त्य 
श्रतिस्तु, अथ यो हैताननन्ताजुपास्ते,? इत्युपासनविधानादुपासनफळ- 
वाहुल्यविषया ॥ ६॥ 


श्रेष्ठश्च २-४-७ ` 


STE: प्राणश्वोत्यद्यते | चात्र न्यायातिदेशः, अधिकाशङ्काभावात्‌ | 
கூ र es a 
पृथग्योगकरणमुत्तरविन्ताथम्‌। श्रेष्ठः aR: प्राण; | प्राणश्रेष्ठयं तु 
प्राणसंवादे तस्य भ्रेष्ठयामिधानात्‌ ॥ di 


इति प्राणाणुत्वाधिकरम्‌ ॥ ३ ॥ 
(3) वायुक्रियाधिकरणम्‌ ॥ ३॥ 
युक्रिये ` 
न वायुक्रिये पृथगुपदेशात्‌ २-४-८ 
- किमये Sga चायुमात्रम्‌, उत तत्क्रिया, अथ वायुरेव कंचन 
विशेषमापन्नः-इत संशय; वायुमात्रमिति प्रथमः पक्षः, | यः 


प्राण स वायुः? इति व्यपदेशात्‌। वायुमात्रे प्राणप्रसिद्वयभावात्‌- 
उच्छासतिःश्वासरूपवायुक्रियायां प्राणप्रसिद्धे: वायोः क्रियाविशेष एव 


वेदान्तदीपः र्‌ 


प्राण इति द्वितीयः पक्षः। राद्धान्तस्तु--न वायुमात्रे तत्क्रिया वा 
घ्राणः, अपितु देहधारणयोग्यतादिरूपविशेषमापन्नो वायुः, “ एतस्मा- 
जायते प्राणो मनः सर्वेन्द्रियाणि च। खे वायुः” इति वायुप्राणयोः 
एृथशुत्पत््वुपदेशात्‌ ட क्रियायाश्र पृथगुपदेशो न संभवति, तेजःप्रभृति- 
प्वदर्शनात्‌। चक्षरादिकरणेस्सह जीवोपकरणतयोपदेशात्‌, देहेन्त्रिय- 
धारणरूपोपकाराधिक्यात्‌ चश्चुरादिभ्यः प्राघान्यवचनाञ्च न करियामात्रम्‌ | 
सूत्रार्थस्तु न वायुक्रिये पृथगुपदेशात्‌-वायुमात्रे तत्क्रिया वा न प्राणः 
पृथगुपदेशात्‌“ प्राणो जायते ”, “ खं वायुः ” इति हि पृथगुत्पत्तिरुष- 
கோர்‌ ॥ ८ ॥ 

वायोः पृथशुपदिष्टतया எனின்‌ प्राणः किमग्न्यादिवत्‌ 
भूतान्तरमित्याशङ्कयाह— 


चक्षुरादिवत्त तत्सहशिष्टयादिभ्यः २-४-९ 


तुशब्दः शड्ढानिवृत्त्यर्थ:; प्राणो नाकाशादिवद्‌ भूतान्तरम्‌; अपितु 
वायुरेवावस्थान्तरमापन्नः चश्नुरादिवत्‌ जीवोपकरणम्‌। तञ्च उपकरणत्व- 
मुपकरणभूतैरिन्द्रियेः सहरिष्टयादिभ्योऽवगम्यते । शिष्टिः-शाखनम्‌ 
उपदेशः | उपदिइयते हयं प्राणश्चक्षुरादिभिस्सह प्राणसंवादादिषु | तत्स- 
जातीयत्वे ह्यतदुपपद्यते | प्राणशब्दय्रुहीतेषु எண்ன. “अथ ह य 
एवायं मुख्यः प्राणः? इति विशिष्यामिधानमादिशब्देनोक्तम्‌। तदपि 
तत्सजातीयत्वे हि संभवति ॥ ९॥ 


अकरणत्वाच्च न दोषस्तथा हि दशयति २-४-१० 


अकरणत्वात्‌ | करणं क्रिया अकरणः्व कियारहितत्वम्‌। अकरियत्वादस्य 
पराणस्य जीवे प्रत्युपकारविशेषरूपकियारहितत्वाञ्च यो दोष उद्भाव्यते, 
स नास्ति। यत उपकारविशेषरूपां शारीरेन्द्रियधारणात्मकियां दशयति 
श्रतिः“ यसमिन्दुत्कान्त इदं शरीरं पापिष्ठतरमिव इस्यते स वः भ्रष्टः ” 
इति वागादिमुख्यप्राणपर्यन्ता/ करणानि प्रत्येकमभिधाय प्राणोत्क्रमणे 
शरीरेन्द्रि यशैथिव्यामिधानात्‌ ॥ १० ॥ 


प्राणापानादिनामसेदेन पञ्चघाऽवस्थित एक एव प्राण इत्याह- 
6 


४२ वेदान्तदीपः 
पश्चवृत्तिमनोवद्वयपदिश्यते २-४-११ 


प्राणापानाविवृत्तिमेंदात्‌ प्राण एव पश्चधा व्यपदिश्यते ¦ मनोवत-- 
यथैकमेव मनः कामादिवृत्तिभेदेन तैः शब्दैरभिधीयत इति श्रतिराह, 
“காண? इत्यारभ्य “ हीर्घीभीरित्येतत्‌ सर्वे मन एव ” इति- 
[तथा P] अपानादि समानपर्यन्तं व्यपदिश्य, “एतत्‌ सर्वे प्राण एव” इति 
व्यपदेशात्‌ प्राण एव पश्चवृत्तिरित्यवगस्थते ॥ ११ di 


इति वायुकियाधिकरणम्‌ ॥ ४॥ 


(v) भ्रेष्ठाणुत्वाधकरणम्‌ 
अणुश्च २-४-१२ 

किमय प्राणः सवगतः, उताणुरिति संशयः | सवगत इति पूवैः पक्षः; 

eS m~ 
“सम एमिखिमिकॉके), समः ” इत्यादिना प्राणस्यानन्त्यव्यपदेशात्‌। 
राद्वान्तस्तु--“ तमुत्क्रामन्तं प्राणोऽनूतक्कामति ” इत्युत्कान्तिवचनादि- 
qaaa प्राणश्चाणुः। एवमणुत्वे निश्चिते सति सवेस्य प्राणायत्तस्थि- 
तित्वेन वैभववादः | सूत्रमपि व्याख्यातम्‌ ॥ १२ | 

इति श्रेष्ठाणुत्वाधिकरणम्‌ ॥ ५॥ 


(६) ज्योतिरायधिष्ठानाधिकरणम्‌ 
ज्योतिरादधिष्ठानं तु तदामननात्‌ प्राणवता शब्दात्‌ २-४-१३ 


अग्न्यादीनां जीवस्य चेन्द्रियाधिष्टाने परमात्मायत्तमित्ति, ^ परात्त 
तच्छृतेः ” इत्युक्तमेव स्मारयति विषयब्यापिज्ञापनाय | प्राणवता--जीवेन 
सह ज्योतिरादेः--अन्न्यादेः எ तदामततात--परमात्मा- 
मननाङ्गवोत। आमननमू--आभिसुख्येन मननम्‌। तत्सड्डल्यादेव 
भवतीत्यर्थ; “எனி तिष्ठन्‌....यो$म्बिमन्तरो यमयति” इत्यादि 
राब्दात्‌ ॥ १३॥ 
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तस्य च नित्यत्वात २-४-१४ 
सवेषामात्मतयाऽनुप्रविश्य सवेनिय मनस्य नित्यत्वात्‌ = परमात्मनः 
अवजेनीयत्वादित्यर्थः “ तत्‌ स्र तदेवाचुप्राविशत्‌ ” इति श्रतेः ॥ १४॥ 


इति ज्योतिरायधिष्टानाधिकरणम्‌ | ६॥ 


(७) इन्द्रियाधिकरणम्‌ 
त इन्द्रियाणि तदूव्यपदेशादन्यत्र श्रेष्ठात्‌ २-४-१७ 
किं प्राणशब्द निर्दिष्टाः at एवेन्द्रियाणि, उत श्रेष्ठ व्यतिरिक्ताः 
प्राणा इति संशयः! सचे एवेति qu: पक्ष; सर्वेषामविशेषेण प्राण- 
எனா, करणत्वाच्च | राद्धान्तस्तु--श्रेष्टव्यतिरिक्ताः प्राणा इन्द्रि- 
याणि, तेष्वेवेन्त्रियशब्दनिदेशात्‌ः इन्द्रियाणि दशैकञ्च”, “ एकादश 
मनश्चात्र ” इति । एषामपि प्राणशब्दनिदेशः प्राणाधीनवृत्तित्वेत | तथा 
च श्रतिः, “a एतस्यैव सर्वे रूपमभवन्‌--शरीरमभवन्‌, तदधीनवृत्तयो 
Safad: सत्रार्थस्तु—श्रेष्ठादन्यत्र ये प्राणा, त इन्द्रियाणि, 
तेष्वेव तद्वयपदेशात्‌--इन्द्रयव्यपदेशात्‌ ॥ १५ ॥ 
~ AA 
Wed वलक्षण्याच २-४-१६ 
“ एतस्माजायते प्राणो मतः सर्वेन्द्रियाणि च ” इति समनस्केन्दि- 
येम्यो भेदेन प्राणस्योत्पत्तिश्रते» इन्द्रियेषृपसतेष्वपि भाणवृत्तेवृत्तिवे- 
लक्षण्याञ्च ॥ १६॥ 
इति इन्द्रियाधिकरणम्‌ ॥ ७॥ 


(८) संज्ञामूर्तिक्कप्यधिकरणम्‌ 
संज्ञामृतिकटूपिस्तु त्रिवृत्कुवत उपदेशात्‌ २-४-१७ 
किं maaka: जीवभूतचतुर्सृखात्‌, उत तच्छरीरकात्‌ TT 
मात्मन एवेति संशयः। केवलाञ्चतुर्मखादिति qå: पक्षः “ अनेन 
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जीवेनाऽत्मनाऽुप्रविश्य नामरुपे व्याकरवाणि ” इति व्यतिरेकश्रतेः। 


जीवस्य परमात्मांशत्वेन व्याकरवाणीत्युत्तमपुरुषनिर्देशोऽपि कथञ्चिदुप- 
पद्यते । राद्धान्तस्तु“ नामरुपे व्याकरवाणि तासां त्रिवृतंनिवृतमे- 
Sat करवाणि ” इति त्रिवृत्करणं कुवेत एव नामरूपव्याक्रियोपदेशात्‌ 
परमात्मन एव नारूपव्याकरणरूपव्यष्टिखुष्टिः। जिवृत्करणं तु न चतु- 
मखेन Gd शक्यम्‌, अण्डसृषटयत्तरकालमावित्वाचचतु््‌खोत्पततः 
Ramata तेजोबन्नरण्ड सृष्टिसंभवाञ्च। “ तदण्डमभवद्धैमं सहस्रांशु- 
समप्रभम्‌ | तस्मिन्‌ sup खयं ब्रह्मा सवेलोकपितामहः ” इतिप हि स्मर्यते | 
“ नानावीर्याः पृथग्मूतास्ततस्ते संहतिं विना। नाशक्नुवन्‌ प्रजाः खष्ट- 
मसमागस्य FST: || समेत्यान्योन्यसंयोगं परस्परसमाश्चयाः। महः 
दादिविशेषान्ता हाण्डमुत्पादयन्ति ते” इति च। अतश्चतुर्मेखशरीर- 
कात्‌ परमात्मत एव व्यष्टिसृष्टिः | एवं सति व्याकरवाणीत्युत्तम पुरुषः 
निर्देशः समञ्जसः। “ अनेन जीवेन ” इति व्यतिरेकनिदेशोऽपि जीव 
शरीरकेणात्मनेत्यन्वयात्‌ समञ्जलः। जीवशब्द; तेजःप्रभृतिशब्दवत्‌ जीव- 
शरीरकब्रह्मवाचीति ह्यक्तम्‌ । “ अनेन जीवेनात्मना ” इति सामानाधि- 
करण्यञ्च मुख्यम्‌? “ अनुप्रविश्य नामरूपे व्याकरवाणि ” इति समानः 
क्तैकत्वनिदेशश्च। सत्रार्थस्तु-संश्ामूर्तिक्लसिस्तु-तुशब्दरशङ्काव्या- 
gend எனக்‌; परमात्मन एव। कुतः  त्रिवृत्कुबत उपदेशात्‌ 
त्रिवृत्करणं कुवेत एव नामरूपव्याकरणोपदेश्ञात्‌ | जिवृत्करणं तु परमा- 
त्मन एव कमेत्युक्तम्‌ ॥ १७॥ 

“ளனர்‌ ளை विधीयते” इत्यादिना चतुर्मुखसष्टवस्तुषु जिवृत्क- 
रणप्रकारो ह्पदिश्यते | अतश्चतुसुखेन केवलेन तच्छक्यमित्याशङ्कयाह-- 


मांसादि भोमं यथाशब्दमितरयोश्च २-४-१८ 


“ तासां எண்ணிக்‌ करवाणि ” इति fies त्रिवृत्करणम्‌, 
^ अन्नमशितं त्रेधा विधीयते ” इत्यादिना नोपदिइयते ; “ तस्य यः स्थः 
fast धातुस्तत्पुरीषम्‌, यो मध्यमस्तन्मांसम्‌, यो५णिष्ठस्तन्मतः ” इति 
मांसाद्यपि हि भौममेचोपदिइ्यते। “ अन्नमशितं त्रेधा ” इति प्रकमात्‌, 
“ अन्नमयं हि सोम्य मतः ” इति वाक्थरोषाञ्च। तेजोवन्नानां त्रिवृत्करण- 
प्रकारे ह्यपद्श्यमाने मांसमनसोः पुरीषाद्वौमादणीयस्त्वेनाप्यत्वे तेज- 


என்‌ च प्रसज्यते | तथेतरयोरपि अप्तेजःपर्याययो;, ^ आपः पीताः ” 
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^ तेजो5शितम्‌ ” इति त्रयाणां भागानां यथाशब्दमाप्यत्व॑ ते जसत्वमेवो- 
ரர்‌ | तत्रापि हि, “ आपः पीता; ”, Casp ” इत्युपक्रमः। 
ஏஎ, “आपोमयः प्राणः तेजोमयी वाको” इति । प्रागुक्तत्रिवृत्करण- 
प्रकारे हि मूत्रप्राणयीः स्थविष्ठत्वाणीयस्त्वाभ्यां भौमत्वतेजसत्वप्रसक्तिः, 
“ तेजो ऽशितम्‌ ” इत्यत्रापि पूवेयो भौमत्वाप्यत्वप्रसक्तिः | अतोऽत्र प्रागेव 
त्रिवृत्छतस्यान्नादेस्सस्पेब GT परिणाम उपदिइयते ॥ १८॥ 


प्रागेव चिवृत्कृत चेत्‌-कथ केवलान्नादिशब्देरुच्यते इत्यत्राह-- 
वैशेष्याच तद्वादस्तद्वादः २-४-१९ 


वैशेष्य-विशेषभावः । आिदृत्कतेप्येकेकसिस्तत्रतत्रान्नायाधिक्य- 
रूपविशेषभाबादल्नादिवादः। दिरुक्तिरध्यायपरिसमातियोतनार्था ॥ १९ ॥ 
इति संज्ञामूर्तिक्लूप्त्यधिकरणम्‌ ॥ c ॥ 
इति श्रीभगवद्रामाचुजविरचिते श्रीवेदान्तदीपे 
द्वितीयस्याध्यायस्य चतुर्थः पादः ॥ ४ ॥ 
समात्तश्वाध्याय: ॥ २॥ 


अथ ANSATT: 
प्रथमः पादः 


(१) तदन्तरप्रतिपत्यधिकरणम्‌ 
तदन्तरप्रतिपत्तो रंहति सम्परिष्वक्तः प्रश्ननिरूपणाम्याम्‌ ३२-२९ 


देही देहान्तरगमने देहकारणभूतैभूतसूक्ष्म:ः संयुक्तो गच्छति, नेति 
संशयः न संयुक्तो गच्छतीति qd: पक्षः, देहारम्भाय तत्रतत्र भूत- 
எனறார்‌ सुलभत्वात्‌। राद्वान्तस्त-पञ्चाग्निविद्यायाम्‌, वेत्थ यथा 
पञ्चम्यामाइुताचापः पुरुषवचसो भवन्ति” इति प्रश्चप्रतिवचने आम्नायेते। 
देहारम्भिका आपस्त्रिवृत्करणेन भूतान्तरसंसुष्टाः यलोकपर्जेन्यपृथिवी- 
पुरुषरूपाग्निषु जीवेन सह प्रविष्टाः पञ्चम्यामाहुतो योषिद पिप्रचेशवेलायां 
पुरुषशाब्दामिलपनीया भवन्तीति प्रतीयते ; पुरुषाकारतां भजन्त इत्यर्थः | 
अतो भूतसूक्ष्मेः सम्परिष्वक्त एव गच्छतीति । सूत्रार्थस्तु--तद्न्तरप्रति- 
qi संज्ञामूतिक्ल्िः ” इत्यत्र मूर्तिशब्देन देहः प्रस्तुतः तच्छब्देन 
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परामृश्यते । देहान्तरप्रतिपत्तो-रंहति सम्परिप्वक्तः--जीवो ஏன்‌; 
सम्परिष्वक्तो எண்ட कुतः? प्रश्चनिरूपणाभ्यां तथाऽवगस्यत 
इत्यर्थः ॥ १॥ 

कथम्रविशेषेणाप्छव्देन सवेषाममिधानमित्याशङ्टयाह — 

MARAT भूयस्त्वात्‌ ३१-२ 

ஊன gen: | अपां त्रिवृत्करणेन व्यात्मकत्वादाप zia 
भूतान्तरसंसृष्टा आपो५भिधीयन्ते சார்‌ भूयस्त्वात्‌ आधिक्यात्‌ अप्छब्दे- 
नाभिधानम्‌॥ २॥ 

प्राणगतेश्च ३-१-३ 

इतश्च भूतसक्ष्मेस्संयुक्तो याति। “ तसुत्क्रामन्ते प्राणो ऽनूत्कामति 
प्राणमनूतक्रामन्तं सर्वे प्राणा अनूत्क्रामन्ति ? इति प्राणानामिन्द्रियाणां 
जीवेन सह गमनश्रतेः इन्द्रियाणां देहाश्रयत्वेन देहोऽपि भूतसदमरूपेण 


गच्छतीति गम्यते | waa च “मनष्पष्ठानीन्द्रियाणि प्रकृतिस्थानि कर्षति’ 
इत्यादिना ॥ ३॥ 


अग्न्यादिगतिश्रतेरिति चेन्न भाक्तत्वात्‌ ३-१-४ 
“ यत्रास्य घुरुषस्य Hae वागप्येति वातं प्राणश्चक्नुरादित्यम्‌ ” 


इति मरणबेलायां वागादीनामग्न्यादिष्वप्ययश्चते जीवेन सह गमनश्चति- 


रन्यथा नेयेति चेत्‌; तन्न, भाक्तत्वात्‌ तत्र वागादिशब्दानाम्‌ | वागादयः 

भिमानिदेवतासु हि तत्र वागादयः शब्दाः। ओषधीलोमानि वनस्पतीन्‌ 
~ சூ he ~ oN 

केशाः ” इत्यनपिर्याद्गलोमादिमिस्सहपाठात्‌ ॥ ४ ॥ 


ग्रथमेऽभ्रवणादिति चेन्न ता एव द्यपपत्तेः ३-१-५ 


प्रथमे--धलोकाग्निहोमे अपामश्रवणात्‌ आपो भूतान्तरसंसृष्टा 
गच्छन्तीति dud न शक्यते ; तत्र हि “ agere देवाः श्रद्धा 
gata” इति श्रद्धैव होम्यत्वेन श्रयत इति चेत्‌-न-ताः= आप एव हि 
श्रद्धाशब्देनोच्यन्ते, प्रतिवचनस्य प्रश्नानुशुण्योपपत्तेः। “ वेत्य यथा 
` पञ्चस्यामाहुतावापः पुरुषवचसो भवन्ति” इत्यपां पुरुषवचस्त्वप्रका रे 
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पृष्ट स एव हि प्रतिवक्तव्यः। अतः श्रद्धाशब्देन ता आप एवोच्यन्ते | 
श्रद्धा चा आपः” इति हि श्रूयते ॥५॥ 


अश्रतत्वादिति चेन्नेष्टादिकारिणां प्रतीतेः ३-१-६ 
M2 
“am: पुरुषवचसो भवन्ति", “ श्रद्धा gata” इति என்க 
ளா एवं हि गच्छन्तीति श्रयते; न तत्परिष्वक्तो जीवः। अतः प्रश्न 
प्रतिवचनयोर्जोवस्वाश्चतत्वात्‌ तत्संयुक्तो जीवो गच्छतीति न शाक्यते 
वक्तुमिति चेत्‌-तन्न, इष्टादिकारिणां प्रतीतेः-उत्तरत्र, “ अथ य इमे 
ग्रामे வாரச்‌ दत्तमित्युपासते ते धूममभिसंभवन्ति ” इत्यादौ इष्टादि- 
कारिणां जीवानां दयलोकादिगमनपुनरावृत्तिप्रकारवचने எ: 
ग्निसंबन्ध (द्ध!) स्याप्छन्दचाच्यस्य सोममापन्नस्य प्रत्यभिश्ञानादत्र आप 
इति तत्संयुक्तो जीव एवोच्यते ॥ ६ ॥ 
எணண सोमो राजा तत्‌ देवाचामन्नम्‌। तदेवा भक्ष- 
~ ~ n चे A 
यन्ति” इति धूमादिना गतस्य देवैभेक्ष्यमाणत्वश्रवणात्‌, जीवस्यान- 
दनीयत्वाञ्च न जीवस्तत्रोक्त इत्याशङ्क्याह 
A 
भाक्तं वाडनात्मविच्वात्‌ तथा हि दशयति ६-१-७ 
वाशब्दशङ्काव्यावृच्यर्थः। “ते देवा भक्षयन्ति” इति भक्ष्यत्व- 
- ~ e. ~ N ~ e. 
बचने भाक्तम--कैवलेशादिकारिणमनात्मवित्वात्‌ देवोपकरणत्वाभि- 
प्रायम्‌। अनात्मविदः केवलेन्द्रादिदेवयाजिनो हि देवान्‌ प्राप्य तदुप- 
करणे naba तया हि दरयति श्रतिः “ यथा पशुरेवं स देवानाम्‌” 
इति | என்‌ ஏன்னா जीवो रंहति ॥ ७॥ 
इति तदन्तरप्रतिपत्त्यधिकरणम्‌ ॥ १॥ 


(२) कृतात्ययाधिकरणम्‌ 
कृतात्ययेऽनुशयवान्‌ CAAA यथेतमनेवै च ३-१-८ 


धूमादिना गतो निवर्तमानो जीवः सानुशयो निवर्तते, उत नेति 
संशयः | नेति gå: पक्षः। अनुशयो हि भुक्तशिष्टं कर्म । “ यावत्सस्पात- 
मुषित्वा ”, “ प्राप्यान्तं कर्मणः ” इत्यादिश्रतिभ्यः கன कर्मणो ऽचु- 
भूतताप्रतोतेः नानुशयवान्निवतैते | राद्धान्तस्तु--- तद्य इह रमणीय- 


४८ वेदान्तदीपः 


चरणाः, अभ्याशो ह यत्ते रमणीयां योनिमापद्येरन्‌ ब्रह्मणयोनिं क्षत्रिय- 
योनिं वैश्ययोनिं वा । अथ य इह कपूयचरणाः WAM ह यत्ते कपूयां 
fà fa fa C 0 
எண்ட श्वयोनिं वा सूकरयोनिं वा चण्डालयोनिं वा” इति 
fa A 
रमणीयचरणा व्ह्मणादियोनिं, कपूयचरणाःकुत्सितकर्माण; श्वसूका- 
रांदियोनि प्रतिपद्यन्त इति श्रतेः, “ प्राप्यान्तं कर्मणः ” इत्यादिश्चतिः फल- 
प्रदानप्रदृत्तकर्मविषयेति सानुशयो निवतेते | anig- saad 
e ex 
कृतस्य पूर्वेकर्मणो5त्यये, अनुशयवान सुक्तशिष्टकर्मवान्रिवर्तते; कुतः? 
हष्ठस्मृतिभ्याम्‌-श्रतिस्मृतिभ्यामवगम्यते ; | “तद्य इह रमणीयचरणाः ” 
इत्यादिः श्रतिः; “ ततः परिवृत्तौ कर्मफछशेषेण जाति रूपम्‌ ” इत्यादिका 
eof: | यथेतमनेवं च--आरोहणप्रकारेण प्रकारान्तरेण च निवतेन्ते | 
N Len 
चन्द्रमसः स्थानादाकाशमित्यारोहणक्रमेणावरोहन्ति, वायुधूमाभ्रादिना 
प्रकारान्तरेण च ॥८॥ 


चरणादिति चेन्न காரான்‌ कार्ष्णाजिनिः ३-१-९ 


OO 


रमणीयरणाः” इति रम्णीयाचारस्य स्मृतिविहितस्य ब्रह्मण्यादि- 
प्रातिसाघनत्वश्रवणात्‌ न सकर्मा प्रत्यवरोहतीति चेत्‌-तन्न-चरणश्रतिः 


we 


களிர்‌ काष्णाजिनिराचायो मन्यते, पुण्यस्यैव कर्मणः सुख- 
प्राप्तिसाधनत्वात्‌ ॥ ९ ॥ 


आनर्थक्यमिति चेन्न तदपेक्षत्वात्‌ ३-१-१० 
स्मृतिविहितस्याचार्याकिञ्चित्करत्वेनानर्थक्ये प्रसज्यत इति 
चेत-न, तदपेक्षत्वात्‌ -आचारापेक्ष्वात्‌ सुखसाधनमूतपुण्यकर्मणः | 


“ सन्भ्याहीनोऽशुचिनित्यमनहः सर्वकर्मसु” इति सर्वे हि पुण्यक 
आचारापेक्षमे वेति கண்ண ॥ Lo ॥ 
पुकुतदुष्कृते एवेति तु बादरिः ३-१-११ 

तुशब्दः पूषेमतव्यादृत्यर्थः। “ रमणीयचरणाः कपूयचरणाः” इति 
चरणशान्दून SUE TUE एव कर्मणी प्रतिपाथेतेः ' पुण्यं कर्माचरति „ 
इति चरतेः कमाण TAS: न लक्षणा न्याय्येति बादरिमेन्यते | इदमेव 
सूत्रकारामिम्रतमू, तुशब्देन पूर्वेमताद्वयावृत्तेः | சான்‌ एवेति 
व्यावतेनात्‌। आनर्थक्थम्िति चेन्न तदपेक्षत्वात्‌ इति तु खीकृतम ॥ ११ ॥ 

इति कृतात्ययाधिकरणम्‌ ॥ २॥ 


इ; அகன்‌. 


वेदान्तदीपः र्‌ 
(३) अनिष्टादिकार्यधिकरणम्‌ 
अनिष्टादिकारिणासपि च श्रतम्‌ ३-१-१२ 
विहिताकरण (अविहितकर्माणः) प्रतिषिद्वसेवारताः पापकर्माणोऽपि 
f e f£ वर्तन्ते नेति e A निवर्तन्त 
धूमादिना चन्द्रमसं गत्वा ணன்‌, उत नेति संशयः | गत्वैव fade 
, A ஒர 
इति qd: पक्षः, “ये वे के चास्माछोकात्‌ प्रयन्ति चन्द्रमसमेव ते सर्वे 
गच्छन्ति” इति सर्वेषामविशेषेण चन्द्रगमनश्रतेः | राद्धान्तस्तु-- अथ य 
इमे என்‌ इष्टापूते दत्तमित्युपासते, ते धूममभिसंभवन्ति ” इति धूमादिना 
चन्द्रगमनस्य पुष्यकर्मफलत्वश्रवणात्‌ तद्रहिताः पापकर्माणो न 
€ e A t ப कर्णां 
गच्छन्ति-इति। “ये वै के च” इति वचने uui पुण्य चन्द्र- 
गमनविषयम्‌ | सूत्रार्थस्त-अनिष्टादिकारिणामपि च श्रतम्‌-अनिष्टादि- 
कारिणामपि-इष्टापूर्तादि अकुर्वतां पापिनामपि चन्द्रगमनमस्ति, “ये वै 
ச F] f ~ 
के चास्मालोकात्‌ प्रयन्ति ” इति यतो5विशेषेण श्रतम्‌ ॥ १२ ॥ 
इयांस्तु विशेषः 
+ A À 4 A री, 
संयमने त्वनुभूयेतरेषामारोहावरोहों तद्रतिदशनात्‌ ३-१-२३ 
तुशब्दः शंकां व्यावतयति। इतरेपाम--अनिष्टादिकारिणां चन्द्रा- 
रोहावरोहौ संयमने=यमशासने यातनामनुभूयैव। (पापफलमनुभूय इत- 
रेषां पापिनां चन्द्रारोहावरोही ) se? तद्गतिदशेनात्‌-पापिनां 
यमसदनगतिदर्शनात्‌ ,“ वेवखतं सङ्गमनं जनानाम्‌ ” इत्यादौ ॥ १३॥ 
£x 
स्म्रान्तं च ३-१-१४ 
“सर्वे चेते वशं यान्ति यमस्य भगवन्‌ किल ” इति पराशरादयः 
स्सरन्ति च ॥ १७ ॥ 
आप सप्त ३-१-१४ 
पापकर्मणाँ गन्तव्यत्येन सप्तापि रौरवादिनरकान्‌ स्मरन्ति | (सत्तापि 
ES è ^ 
रौरवादयो लोकाः पापिनां गन्तव्यत्वेन स्मर्यन्ते) ॥ १५ ॥ 
ननु सप्तसु लोकेषु गच्छतां कथे यमसदनप्राप्ति; | तताह ~ 


तत्रापि तद्गयापारादविरोधः ३-१-१६ 
तेपपि aag रौरवादिलोकेषु यमव्यापारात्‌-यमाङ्ञयैव गमनात्‌ 


यमवझ्यताया अविरोधः। अतः षापिनामपि यमयातना अनुभूय 
7 


Mo वेदान्तदीपः 


चन्द्रारोहाबरोहौ என்னி । (अतोऽनिष्टादिकारिणामपि यमलोकं 
प्राप्य यातनाश्चानुभूय पश्चात्‌ चन्दारोहावरोहो भवतः D ॥ १६॥ 


इति प्राप्त उच्यते- 
विद्याकर्मणोरिति तु प्रकृतत्वात्‌ ३-१-१७ 


तुशब्दः पक्षव्यावृष्यर्थः | न च पापकर्सणामचिरादिना ब्रह्मगमनं 
धूमादिना चन्द्रगमनं च संभवति, तयोर्विद्याकर्णो; ஈசா | कथमि- 
दमवगम्यते तत्फलत्वम्‌ ? इति प्रकृतत्वात-इत्ये प्रकृतत्वात्‌ | विद्याकर्मणी 
हि प्रकृत्य तत्फलत्वेन ஈடன்‌ प्रतिपाद्यते, | तद्य इत्य विदुर्ये चेमे ऽरण्ये 
श्रद्धा तप इत्युपासते ते५चिषमभिसंभवन्ति” इति, “ अथ य इसे ग्रामे 
इष्टापूर्त दत्तमित्युपासते, ते धूममभिर्सभवन्ति” इति च । पापिनां विद्याः 
रहितत्वेन ब्रह्मगमनाभाववत्‌ पुण्यकर्मरहितत्वेन चन्द्रगमनमपि न 
संभवतीत्यर्थः ॥ १७॥ 


' पञ्चम्यामाहुतावापः पुरुषवचसो भवन्ति? इति पञ्चमाइत्या 
देहारम्भश्रवणात्‌ तस्याश्चन्द्रगमनपूर्वेकत्वेच पापिनामपि देहारम्माय 
चन्द्रगमनमवश्यस्भावीत्याशइथाह--(त्यत आह--) 


न तृतीये तथोपलब्धेः ३-१-१८ 

केवलपापकर्माण; तृतीयस्थानम्‌। न तृतीये स्थाने WEDCHIDI 
पश्चमाहुत्यपेक्षा;स्ति; तथोपलब्धेः वेत्थ यथा केनासौ लोको न 
सम्पूर्यते ? इति எண்ணான क इति प्रश्नस्य प्रतिवचने, ` अथैतयोः 
पथोने कतरेण चन तानीमानि क्षद्राण्यसकृदावतीनि भूतानि भवन्ति 
जायख म्रियस्वेत्येतत्ततीय स्थानम्‌; तेनासौ लोको न संपूर्यते ' इति 
दृयीयस्य स्थानस्य लोकापरासिश्रवणात्‌ तस्य देहारभ्मे पञ्चमाहुत्य- 
नपेक्षत्वं Are ॥ १८ ॥ 


TASH च लोके ३-१-१९ 


पुण्यकर्मणामपि फेपाञ्चिद्‌ द्ौपयादीनां देहारस्पे पश्चमाहुत्यनपे- 
என்‌ रिष्टलोके च स्मर्यते ॥ १९ ॥ 


वेदान्तदीपः ut 
दर्शनाच्च ३-१-२० 
श्रतावपि கர்‌ केषाञ्चिदेहारम्मे पञ्चमाहुत्यनपेक्षत्वम्‌-- तेषां 
खल्वेषां भूतानां त्रीण्येव वीजानि waren जीवजमुद्धिज्ञम्‌ ' इति 
खेद्जोद्धिजयोदेहारम्मे पञ्चमाइत्यनपेक्षत्वम्‌ ॥ o ॥ 


'आण्डर्ज जीवजमुद्धिजम्‌ ' इत्यत्र स्वेदजस्य ग्रहण त दृश्यत इत्या- 
शङ्कयाह-- 


तृतीयशब्दावरोधः संशोकजस्य ३-१-२१ 


“ आण्डज जीवजमुद्धिजञम्‌ इत्यत्र तृतीयेनोड्विज्ञशाब्देन संशोक- 
जस्य--स्वेदज्ञस्य अवरोधः-संत्रह इत्यर्थः। अतः केवलपापकर्मणां 
चन्द्रारोहावरोहौ न संभवतः ॥ २१॥ 

इनि अनिष्टादिकायेघिकरणम्‌ ॥ ३॥ 


(४) तत्स्वाभाव्यापत््यधिकरणम्‌ 
तत्खाभाव्यापत्तिरुपपत्तः ३-१-२२ 


धूमादिना चन्द्रमसं प्राप्तस्य प्रत्यवरोहप्रकार आम्नायते, “यथेत- 
माकाशमाकाशाद्वायु वायुर्भूत्वा धूमो भवति धूमो भूत्वाऽश्रं भवति 
என்‌ भूत्वा सेघो भवति मेघो भूत्वा प्रवर्षति ” என்‌ अत्राकाशादि- 
भावः किं देवमनुष्यादिभाववत्‌ आकाशादिशरीरत्वम्‌, उत तत्सादश्या- 
पत्तिरिति संशयः। आकाशादिशिरीरत्वमिति पूवैः पक्षः, श्रद्धावस्थस्य 
सोमराजभाववत्‌। तत्र हि तच्छरीरत्वमेवोच्यते | राद्ध।न्तस्तु--आका- 
शादिप्राप्तौ सुखदुःखानुभवाभावात्‌ तत्साइऱ्यापत्तिरेव। सुखदुःखानु- 
भवाय हि सोमादिशरीरत्वम्‌। सत्रार्थस्तु-तत्खाभाव्यापत्तिः-आकाशा 
दिसाइइ्यापत्तिः, उपपत्तेः-सुखदुःखानुभवाभावोपपत्तः ॥ २२॥ 


इति तत्स्वा भाव्यापत्यधिकरणम्‌ 


yR बेदान्तदीपः 
(५) नातिचिराधिकरणम्‌ 


नातिचिरेण विशेषात्‌ ३-१-२३ 


आकाशवायुधूमाम्रमेधवर्षप्राती किं तत्रतत्र नातिचिरं तिष्ठति, 
उतानियम इति संशयः। अनियम इति पूर्वैः पक्षः, नातिचिरेणेति 
विशेषवचनाभावात्‌। राद्वान्तस्तु--उत्तरत्र ब्रीह्यादिभावे; “अतो वै 
खलु दुर्निष्प्रतरम्‌ ” इति विशिष्य चिरेण गमनवचनं ततः प्राचीनेष्व- 
चिरगमने द्योतयतीत्याकाशादि यावद्त्रीह्यादिभवप्राछि नातिचिरं 
तिष्ठति--इति | सूत्रमपि व्याख्यातम्‌ ॥ २३ N 


इति नातिचिराधिकरणम्‌ ॥५॥ 


p d 


£t 0 


(६) अन्याधिष्टिताधिकरणम्‌ 
अन्याधिष्ठिते पूववदभिलापात्‌ ३-१-२४ 


ஊண்‌ जीवा त्रीद्यादिभावेन जायन्त इति श्रयते, “ मेघो 
ஏன प्रवर्षति। त इह वीहियवा ओषधिवनस्पतयस्तिलमाषा इति 
ज्ञायन्ते ” इति ते किं व्रीह्यादिशरीरा जायन्ते, उतान्यैः क्षेत्रजैत्रीह्यादि- 
शुरीरैरभिष्ठितान्‌ ब्रीह्मादीन्‌ आ्हिप्यन्तीति संशयः | “ ज्ञायन्ते ” इति 
वचनाद्‌ बीह्यादिशरीर (रे) भोक्तारो जायन्त एवेति qq: पक्षः | राद्वा- 
न्तस्तु-तीह्यादिजन्महेतुभूतकर्मविरोषाश्रवणात्‌ बीह्यादिसंशलेषमात्रमेव | 
“ज्ञायन्ते ” इतिजन्मवचनमौपचारिकम। ब्राह्मणादिशरीरभावे हि 
“ रमणीयचरणाः...कपूयचरणाः” इति जन्महेतुभूतं पुण्यपापरूपं कर्म 
श्रयते । सत्रार्थस्तु--अन्याधिष्टिते--अन्यकषेतरश्ञाधिहिते व्रीह्यादौ, संश्लेष- 
मात्रम्‌, कुतः? पूर्वेवदमिलापात्‌-आकाशादिभाववत्‌ केवलवरीह्यादि” 
भावाभिलापात्‌ ; जन्महेतुभूतकर्मानमिलापादित्यर्थ: ॥ २४ ॥ 


AYR चेन्न शब्दात्‌ ३-१-२४ 
यद्यपि ब्रीह्मादिभावेन जायन्त इत्यत्र जन्महेतुभूत कर्म न श्रतम्‌- 
तथापि पूवेश्वतमिष्टादिकर्म अग्नीषोमीयादि अहिसागमेत्वेनाशुद्धम्‌ = 
हिंसात्वेनाशुचि ब्रीह्यादिजन्मनोऽपि हेतुभेवतीति चेत-न, अहिंसात्व- 


वेदात्तदीपः ५३ 


शब्दात्‌। पशोहि संज्ञपनस्य खर्गावातिसाधनभाववादिशाब्द: श्रयते-- 
“ हिरण्यशरीर ऊध्व सर्ग लोकमेति”, “a वा उ एतन्म्रियसे न 
Rege? इत्यादि; ॥ २५॥ 


इतश्च व्रीद्यादिसंशलेषमात्रस-- 
रेतस्सिग्योगोञथ ३-१-२६ 


वीह्यादिभावानन्तरं रेतस्सिग्योगः श्रयते, “यो यो என்‌ 
यो यो रेतस्सिञ्चति तद्‌ भूय एव भवति ” इति। अत्र हि पुरुषसंइलेब- 
मात्रमेव श्रतम्‌ ; एवमेव बीज्यादिसाबवे5पीत्यर्थ: ॥ २६ ॥ 


योनेः शरीरस्‌ ३-१-२७ 


योनिप्राप्तेः पश्चादेवाचरोहतो जीवस्य शरीरप्रातिः, तत्रैव ga- 
दुःखोपभोगात्‌। ततः प्राक्‌ आकाशादिषु तत्तत्संश्लेमात्रमेवेत्यभि- 
प्रायः ॥ २७ ॥ 
इति अन्याधिष्ठिताधिकरणम्‌ ॥ ६ N 
इति श्रीमयवद्गामानुजविरचिते वेदान्तदीपे 
तृतीयस्याध्यायस्य प्रथमः पादः ॥ १ ॥ 


अथ ततीये ऽध्याये द्वितीयः पादः 
(१) संध्याधिकरणम्‌ 
"S A 

सन्ध्ये सृष्टिराह हि ३-२-१ 
கண்ண श्रयते-- न तत्र य्था न रथयोगा न पन्थानो 
भवन्ति, अथ रथान्‌ रथयोगान्‌ पथस्खूजते” इत्यारभ्य, “अथ वेशान्ताः 
पुष्करिण्यः स्रवन्त्यः सजते स हि कर्ता ” इति। किं खामानामप्यर्थाचां 
स्रष्टा जीव एव, उत परमात्मेति aaa: | எண்‌ जीवस्य afaa- 


तात्‌, “स हि कर्ता” इति स एवं परामृश्यते; जीवस्यापि aa- 
agai प्रजापतिवाक्योदितमिति स एव ஸீன்‌ qd: पक्षः। राद्धा- 


uz वेदान्तदीपः 


न्तस्तु-जीवस्य सत्यसडूर्पत्वं खाभाविकमपि संसारदशायां परमपुरुष 
सङ्कल्पात्‌ तिरोहितमिति न जीवस्य संत्यसडल्पमात्रेण सष्टत्वसुपपद्यते | 


अतः परमपुरुष एवं सकलेतरपुरुषानुभवाविषयान्‌ तत्तत्पुरुषमात्रेणानु- 
भाव्यान्‌ तत्तत्कालावसानान खाप्तान्‌ अर्थान्‌ Bala सूत्रार्थस्तु-- 
என்‌ எ ணாரா வார்‌: खप्रटशा जीवेन कृता: | कुतः? आह 
हि।“स हि कर्ता ” इति तस्यैत्र परामर्शा दित्यर्थः ॥ १॥ 


निर्मातारं चैके पुत्रादयश्च ३-२-२ 


एनमेव जीवे निर्मातारं खाप्रानामर्थानाम्‌ एके शाखिनो ऽधीयते 
“य qq सुप्तेषु जागति சர்கம்‌ पुरुषों என்ற?” इति अत्र 
कामशश्दविं दिष्टाः काम्यमानतया पुत्राय एव। चशब्दोऽवधारणे | 
अत्र हि “ सर्वान्‌ कामान्‌” इति कामशाब्देन प्रस्तुतान्‌, ^ शतायुषः 


AA 


पुत्रपौत्रान्‌ वृणीष्व ” इति विविन्नक्ति ॥ २॥ 


मायामात्रं तु कारत्स्न्येनानमिव्यक्तखरूपत्वात ३-२-३ 


तुशब्दात्‌ पक्षो विपरिवतेते! न जीवेन ஏர்‌ खरप्नमर्थजातम्‌; अपित्वी 

अपितु परमेश्वर) मायामात--सकलेतरपुरुषानुभवाविषय तदेकानु- 
भाव्यं तत्काला वसानमाश्चयरूपमथजातमीश्वरः खुजतीत्यर्थः। जीवस्य सतः 
सत्यसङ्कस्पत्वादेः FETT संसारदशायामनभिव्यक्तवरूपत्वात्‌ तस्य 
हि agun என்‌ नोपपद्यते। “ कामेकामं पुरुषो निर्मिमाणः ? 
इति च परमपुरुषमेव निर्मावारमाह-- य एषु सुप्तेषु जागर्ति” 
“तस्िंहोकाः श्रितास्सवे तदु नात्येति कश्चन” इत्युपक्रमोपसंहारयो 


परमपुरुषासाधरणधर्मप्रतीतेः। “स हि कर्ता ” इति च तेनेकार्थ्यात्‌ 
परमपुरुषमेवाह ॥ ३॥ 


स्वाभाविक என்ன सत्यसङ्कस्पत्वादिकम्‌, कथे नाभिव्यज्यत 
इत्याराङ्याह- (इत्यत्राह) 


परामिध्यानात्त तिरोहितं ततो ger बन्धविपर्ययो ३-२-४ 


तुशब्दः शङ्कानिवृत््यर्थः | परमपुरुषाभिध्यानादस्य खाभाविके रूप- 
मनादिकर्मप्रवाहेण कृतापराधतथा तिरोहितम्‌; ततो हास्य बन्धविपर्ययौ — 
ततः परमपुरुषसङ्कदपादेव हि, अस्य--जीवस्य, वन्धविपयंयौ--संसार- 


वेदान्तदापः yy 


मोक्षी अ्रयेते-- को Baa कः प्राण्यात्‌ यदेष आकाश आनन्दो 
न स्यात्‌। एव ह्यवानन्दयाति ?, ^ परं ज्योतिरुपसम्पद्य खेन रूपेणाभि- 
निष्पद्यते ” इत्यादौ ॥ ४ ॥ 

तिरोधानप्रकारमाह-- 


देहयोगाद्या सोऽपि ३-२-५ 


सोऽपि तिरो [घान] भावः देहयोगाद्वा भवति | वाशब्दो 
विकल्पार्थः । व्यवस्थितश्च இளை: | देवमनुष्यादिदेहाकारपरिणता चिद्यो- 
गात्‌ gelasan, नामरूपविभागानहँखूह्मद्शापन्नाचियोगेन 
प्रलयकाले ॥ ५ ॥ 


सूचकश्च हि श्रतेराचक्षते च तद्विदः ३-२-६ 

इतश्च சானா रथादयो न எகா यतः स्वप्नः शुभाशु- 
भयोः सूचक इति என்னார்‌, “ यदा कर्मसु काम्येषु fad என்று 
पझ्यति। समृद्धि तत्र जानीयात्तस्मिन्‌ खष्ननिदशेने ”, “ अथ स्वप्ने 
पुरुषे कृष्णे कृष्णदन्तम्‌ ” इत्यादिषु। खप्नाध्यायविदश्चाच्चक्षते । जीव- 
எண்‌ हि सूचकत्वं न संभवति; எசான்‌ हि शुभानामेव 
सूचकान्‌ अर्थान्‌ सा तानेव पश्येत्‌ | अतः साप्नानामर्थानां परम पुँ रुष 
एव स्रष्टा ॥६॥ 

इति सन्ध्याधिकरणम्‌ ॥ १॥ 


(२) तदभावाधिकरणम्‌ 
तदभावो. नाडीषु तच्छतेशत्मनि च ३-२-७ 


नाडयः पुरीतत्‌ ब्रह्म च खुपुतित्यानत्वेत es किमेषां विकल्पः, 
उत समुच्चय इति संशयः। विकल्प इति qd: पक्ष:--“ आसु तदा 
नाडीघु wat भवति”, “ताभिः எண पुरीतति शेते, “ सता 
सोम्य तदा सम्पन्नो भवति ” इति त्रयार्णा Alea: டள: 
न्तस्तु-प्रासादखटवापर्येडवत्‌ mgr. agak संभवति पाक्षिक- 


ye चेदान्तदीपंः 


वाधगभेविकरपो न युक्त इति agad न्याय्य; | तत्र पर्यइ्डस्थानीय 
ब्रह्म, यतः AFIT साक्षादत्र सुपुतिस्थानम्‌। सूतरर्थस्तु--तदभावः 
खप्नाभावःः सुषुभिरित्यर्थः | wera: नाडीष्वात्मनि च; चकारात्‌ 
पुरीतति चः तच्छृतेः--त्रयाणां सुपुसिस्थानत्वश्रतेः | उक्तेन न्यायेन 
समुञ्चयो न्याय्य इत्यभिप्रायः ॥ ७॥ 


अतः प्रबोधोऽस्मात्‌ ३-२-८ 


எகர: எண एवोपपद्यते, “सव ama न 
विदुः सत आगच्छामहे ” इति ॥ c ॥ 


इति तदभावाधिकरणम्‌ ॥ १॥ 


(३) कर्मानुस्मतिशब्द्विध्यधिकरणम्‌ 
स एव तु कमातुसतिशन्दविधिभ्यः ३-२-९ 


किं gga एव प्रबोधकाले उत्तिष्ठति, स एव वा अन्यो वेत्यनियम 
इति संशयः। सुषुप्तस्य सवोपाधिविनिर्मक्तस्य ब्रह्मणि संपन्नश्य मुक्ताद- 
विलक्षणत्वेन प्राचीनशरीरसम्बन्धाभावात्‌ स एवेति नियमो न संभवतीति 
पूर्व: पक्षः। सुषुप्तस्य ब्रह्मज्ञानाभावेन Hae कर्मणः तेनैवोपभोक्त- 
व्यत्वात्‌, सोऽहमिति प्रत्यभिन्चानात्‌, “त इह व्याघ्रो वा सिंहो वा” 
इत्यारभ्य ` यद्यद्भवन्ति तदाभवन्ति” इति शब्दात्‌, मोक्षसाधनविध्या- 
TAIT स पबोत्तिष्ठतीति राद्वान्तः न चासौ शरीरेन्द्रियसंबन्ध- 
विनिर्मुक्त, अपि तु करणकलेवरप्रवतेनायासादाश्वासाय ब्रह्मण्यपीतः 


पुनराश्वस्तः प्रवतनायोत्तिष्ठति। सूत्रमपि व्याख्यातम्‌ ॥ ९ ॥ 
इति कर्मानुस्मृतिशव्दविध्यधिकरणम्‌ ॥ ३ ॥ 


केदान्तदौपः ४७ 
(2) मुग्धाधिकरणम्‌ 
मुग्धेऽर्थसम्पत्तिः परिशेषात्‌ ३-२-१० 


किं னி मरणादर्थान्तरम्‌, उत प्ररणमेवेति संशयः | सर्वेन्द्रिय- 
घ्राणव्यापारोपरतेः मरणमेवेति qd: Tat: | आकारवेरूप्येण सुक्ष्मप्राणा- 
स्तित्वावगतेः मरणायार्थ (णेऽध) सम्पत्तिरिति सिद्धान्त; | सत्रार्थस्तु-मुग्धे 
मूर्च्छिते पुरुषे எனா, सा मरणायाधेसम्पत्तिः | कुतः? परिशेषात्‌ | 
प्राणादिसवेव्यापारोपरतेः न எனா । न च गतप्राणा आकारवे- 
लक्षण्येन सूक्षमप्राणास्तित्वावगतेः मूच्छितस्यैच कस्यचित्‌ पुनर्जीवन- 
दर्शनाच्च न मरणमिति परिरेषान्मरणायाघेसम्पत्तिरित्यवगस्यते ॥ Zo ॥ 

इति मुग्धाधिकरणम्‌ ॥ ४ ॥ 


(५) उभयलिङ्गाधिकरणम्‌ 
न स्थानतोऽपि परस्योभयलिङ्गं सर्वत्र हि ३-२१९ 


किं जीवस्येव तदन्तर्यामिणः परस्य ब्रह्मणोऽपि जागरादिस्थान- 
प्रयुक्तदोषाः ' संभवन्ति, उत नेति संशयः। “ यः प्रथिव्यां तिष्ठन्‌’, 
य umet तिष्ठन्‌ ”, “aegis तिष्ठन्‌ ?, “यो रेतसि तिष्ठन्‌ ” gat- 
दिना जीवस्येव सर्वावस्थासु अवस्थितिवचनात्‌ छन्द्तो ऽपि पूयशोणितादि- 
मञ्जनमपुरुषार्थं एवेति सर्वे दोषाः भवन्तीति पूर्वः Ter: | राद्वान्तस्तु— 


अपहतपाप्मा fast”, “निरवद्यं निरञ्जनम्‌”, C सत्यकामः खत्य- 
सङ्कदप; ”, “ यस्सवेज्ञस्लवेवित्‌ X, “ यो मामजमनादिं च वेत्ति लोक- 


महेश्वरम्‌ ”, “ परः परणां सकला न यत्र केशादयः सन्ति परावरेशे ” 
इत्यादिश्रतिस्टृतिभ्यो निरस्तनिखिलदोषगन्धतासार्वक्ष्यसत्यसङ्कलपत्वाद्य- 
भयलक्षणखरूपावगतेः परस्य ब्रह्मणः सवैत्रान्तर्या मितया ऽवस्थितस्यापि 
न दोषगन्धः संभवति; अपि तु सवैनियमनरूपलीलारस एव ॥ 

सूत्रार्थस्तु--न स्थानतोऽपि परस्य-पृथिव्यात्मादिष्वन्तर्यामि- 
तयाऽवस्थितस्यापि परस्य ब्रह्मणः, जीवस्य तत्रतत्रावस्थितस्य ये दोषा 
उक्ताः, ते न संभवन्ति ; कुतः? उभयलिङ्ग uq हि Real, यतः ada 
எண்ட निरस्तनिखिलदोषत्वसमस्तकस्याणशुणात्मकत्वरूपोभय- 
लिङ्गम्‌-उभयलक्षणं ब्रह्मावगतम्‌ N ११ N 


Mc वेदान्तदीपः 
भेदादिति चेन्न प्रत्येकमतद्टचनात्‌ ३-२-१२ 


यथा जीवस्य खतोऽपहतपाप्मत्वादिगुणकस्यापि देवादिशरीर- 
संबन्धितयाऽवस्थामेदादुक्तदोषसंबन्धिस्वम्‌ --एवं परस्यापि, “என 
पृथिवी शरीरम्‌” इति शरीरसंबन्धित्वावस्थाभेदात्‌ ते दोषाः स्युरिति 
चेत्‌-न) प्रत्येक-प्रतिपर्यायम्‌, अतद्वचनात-दोषासंवन्धित्वबचनात्‌। 
“ஏன परथिवी शरीरम्‌? इत्यादिषु, “ர त आत्माऽन्तर्याम्यसृतः ” 
इत्यन्तर्यामिणो हि निदोषत्बसुच्यते जीवस्य तु पराभिध्यानात्‌ तत्तत्ख- 
रूपं तिरोहितमित्युक्तम्‌ । अतः शारीरसम्बत्धित्वेऽपि परस्यैते न 
दोषाः ॥ १२॥ 


अपि चेवमेके ३-२-१३ 


अपि च यदिंद जीवपरयोरेकस्मिन्‌ शरीरे शरीरित्वेनावस्थित- 
योदोषसंबन्धित्वे तद्विपरीतत्वं चोक्तम्‌, एवमे (एतदे?)के शाखिनः 
खशब्देनाधीयते - द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समाने qui परिष- 
खजाते | तयोरन्यः पिप्पछं 'खाद्दस्यनश्चन्नन्यो अभिचाकशीति ” इति ॥ 


मनुष्यादिशरीरेषु शारीरित्वमेव जीवस्य नामरूपभाकवेन कर्म" 
वझ्यताहेतुः। तत्‌ परस्याप्यविरिष्टे चेत्‌, कथं परस्य ब्रह्मणो एकर्म वश्य- 
त्वेन कर्मफलानशनमुच्यते इत्यत आह-- 


अरूपवदेव हि तत्प्रधानत्वात्‌ ३-२-१४ 


मनुष्यादिशरीरेषु शारीरित्वेऽप्यरूपवदेच हि तत्‌ परं ब्रह्मः; कुतः? 
प्रधानत्वात्‌ निर्वाहकत्वात्‌ ; जीवस्य तामरूपभाकः्वेन कर्मफलाशनं PATS 
परस्य तत्तच्छरीरे शरीरित्वेतावस्थानम | TE — यस्य प्रथिवी शरी- 
रम्‌”, “எனா शरीरम्‌...आत्मानमन्तरो यमयति ” “ अन्तः 
प्रविष्टः शास्ता जनानां सर्वात्मा ”, “ आकाशो हयै नामरूपयोनिवेहिता 
ते यदन्तरा aga” इति अत उभयलिङ्गमेव परं ब्रह्म ॥ १४॥ 


à என்‌ ज्ञानमनन्तं ब्रह्म” इति प्रकाशेकखरूपता ब्रह्मण उच्यते, 
कथमुभयलिङ्गत्वमित्यत आह-- 


प्रकाशवचावैयथ्योत्‌ ३-२.१५ 


यथा “என்‌ ज्ञानम्‌” इति बाक्यावैर्थ्यात्‌ प्रकाशो என: खरूप- 
मित्यवगम्यते, तथा, “எ: ada: सबैबित्‌ ” “ पराऽस्य शक्तिविबिधेव 


वेदान्तदीपः ५९ 


श्रयते” इत्यादिवाक्धायैयर्थ्यात्‌ कल्याणगुणाकरत्वं च ब्रह्मणस्सरूपमित्य- 
वगम्यते इत्युभयलिङ्गमेब ॥ Yd 


आह च तन्मात्रम्‌ ३-२-१६ 


“सत्यं ज्ञानम्‌” इति वाक्यं ब्रह्मणो ज्ञानं खरूपमित्येतावन्मात्रः 
> निषे e 
माह; न पुनः कल्याणगुणाकरत्वं निषेधति ॥ १६ ॥ 


दशयति चाथो आपि स्मर्यते ३-२-१७ 


அன்‌ च बेदान्तवाक्यगणो निरस्तनिखिलदोषत्वं कल्याणगुणा- 
करत्वं च, “ निष्कलं निष्क्रियं शान्तं निरवद्यं निरञ्जनम्‌”, “ तमीश्वराणां 
परमं महेश्वरं ते देवतानां परमञ्च देवतम्‌ ” इत्यादिकः | waa च, “यो 
मामजमनादिं च वेत्ति लोकमहेश्वरम्‌” , “ अहं कृत्स्नस्य जगतः प्रभवः 
प्रलयस्तथा | मत्तः परतरं नान्यत्‌ ” इत्यादिषु ॥ १७॥ 


अत एव चोपमा सरयकादिवत्‌ ३-२-१८ 


यतो ब्रह्मणो निरस्तनिखिलदोषत्वकल्याणगुणाकरत्वेनोभयलिङ्ग- 
त्वात्‌ प्रथिव्यादिस्थानतोऽपि न तत्तत्युक्तदोषगन्धसंभवः; अत एवं 
शास्त्रेषु च எண்களை क्रियते, “ आकारामेकं हि यथा घटा- 
दिषु पृथक्‌ भवेत्‌। तथात्मैको ह्यनेकस्थो जलाधारेष्विवांशुमान्‌” 
इत्यादिषु ॥ १८ ॥ 


अम्बुवदग्रहणात्त न तथात्वम्‌ ३-२-१९ 


तुशब्दश्चोद्यं द्योतयति | अम्बुनीवाग्रहणात्‌ | यथाऽम्बुनि सुर्थः तत्रा- 
नवस्थित एव भ्रन्त्या तत्र स्थित इव गृह्यते, न तथा परमात्मा पृथिव्यादौ 
gaat “a: प्रथियां तिष्ठन्‌ पृथिव्या अन्तरः ” इति परमार्थतःस्थितो 
गृह्यते ; अतो न तथात्वम्‌-न सूर्यस्येव तत्मयुक्तदोषगन्थाभावः परमा- 
त्मनः, परमार्थतस्स्थितत्वात्‌ ॥ १९ ॥ 


वृद्धिहासमाक्त्वमन्तर्भावादुभयसामञ्जस्यादेव दशनाच्च ३-२-२० 


पृथिव्यादिषु विषमेषु स्थानेषु स्थितस्यापि परमात्मनः तदन्तर्भा- 
चात्‌-तत्रावस्थानतः तत्पयुक्तवृद्धिहासभाक्त्वम्‌ “ जलाधारेष्विवांशु- 
मान्‌” इति इष्टान्तेन Aadal कुतोऽवगम्यते एतावन्मात्रमितिः 


६० वेदान्तदीपः 


उभयसामञ्जस्यादेवम्‌ -- उभयदृष्टान्तोपादानसामञ्जस्यादेवमवगम्यते | 
“ आकाशमेकं हि यथा घटादिषु पृथक्‌ भवेत्‌” इति घटकरकादिषु 
विषमेष्ववस्थितमाकाशम्‌, “ जलाधारेष्विवांशुमान” इति चांशु- 
ஈன்‌ परमार्थतोऽनवस्थितं चोभये हृष्टान्ततयोपादाय, “ तथाऽऽत्मैको 
हानेकस्थः” इति निगमनात्‌ तत्तत्स्थानधयुक्तवृद्धिहासभाक्त्वनिवतेन- 
मात्रं विवक्षितमित्यवगम्यते । अन्यत्रापि हृष्टान्तदाष्टीन्तिकयोस्सवे- 
साम्याभावेऽपि, “ सिंह इच माणवकः ” इत्यादिषु வனின்‌ 
नाञ्चैवमवगम्यते ॥ २० | 


“ अथात आदेशो नेति नेति” इत्यादिना पूर्वप्रकृतस्य मूर्तामूते- 
प्रपञ्चस्य ब्रह्मणो रूपत्वप्रतिपेधान्निष्पपञ्चं सन्मात्रभेव ब्रह्म) न पुनः उक्त- 
खरूपमुभयलिङ्गमित्यादाङ्गयाह- 


ண்‌ हि प्रतिषेधति ततो त्रवीति च भूयः ३-२-२१ 


हीति हेतौ। CE वाव ब्रह्मणो रूपे मूर्त चामूर्तश्ञ ” इत्यादिना 
स्थूलस्य सक्ष्मस्य च प्रपञ्चस्य ब्रह्मणो रूपतया प्रमाणान्तराप्रज्ञातस्य 
aaa रूपतयोपदिष्टस्य निषेधासंभवात्‌ ned हि ब्रह्मणः प्रति 
षेघति, पूर्वप्रकृतितावन्मात्र न भवति ब्रह्मेति हि, “ अथात आदेशो नेतिः 
नेति” इत्यत्र प्रतिपाद्यत इत्यर्थ; | ततो ब्रवीति च भूयः--ततः पूर्वोक्तात्‌ 
भूयस्त्वं ब्रवीति च वाक्यरेषः, “ न ह्येतस्मादिति नेत्यन्यत्परमस्ति। अथ 
नामधेयं सत्यस्य सत्यमिति। प्राणा वै என்‌ तेषामेष सत्यम्‌? इति | 
नेति निदिष्टादेतस्साद्‌ ब्रह्मणोऽन्यन्न ह्यस्ति; परबह्मणो ऽन्यत्‌ रूपतो शुण- 
எனினும்‌ न हात्तीत्यथेः | “ सत्यस्य सत्यम्‌ ” इति ब्रह्मणो नामधेयम्‌ । 
तस्य निषेचनम्‌--प्राणा वै सत्यं तेषामेष सत्यम्‌ इति। प्राणसाह- 
चर्याज्ीवात्मानः sem. ते हि चियदादिवदनुत्पाद्यत्वेन सत्यम्‌ | 
तेभ्योऽप्येष सत्यम्‌। ते हि कर्मानुशुणदेहयोगेन जन्मवन्तः। तदप्यस्थ 
नास्तीति तेषामेष सत्यम; झ्ञानसङ्घोचविकारस्याप्यसंभवात | अतः 
प्रमाणान्तराप्रज्ञातखरूपस्य ब्रह्मणो सूर्तामूर्तेप्रपश्चप्रकारतयोपदेशात्‌ 
पुनरपि प्रकारविशेषोपदेशाच्च, “ अथात आदेशो नेतिनेति” इति qå- 
प्रकृतेयत्ता ब्रह्मण: प्रतिषिध्यत इत्यर्थ; ॥ २१ ॥ 


वेदान्तदीपः l द्र 
ननु எ वस्तुतः प्रत्यक्षेण निविशेषसन्मात्रमेव गृह्यते; तदतिरिक्त 
न्त्या प्रतीयमाने सविरोषरूपमनूद्य “ नेतिनेति” इति निषिध्यत 
इत्यत्राह-- 
तदव्यक्तमाह हि ३-२-२२ 


तत ब्रह्म न फेनापि प्रमाणेन ஊரை: तथा आह हि எ“ न 
संहशे तिष्ठति रूपमस्य ” इत्यादिका ॥ २२॥ 
ब्रह्मणः प्रमाणान्तराप्रज्ञाततां दृढयति-- 


अपि संराधने प्रत्यक्षानुमानाभ्याम्‌ ३-२-२३ 


अपिच संराधन एवोपलभ्यते ; संराधनं सम्यक्प्रीतियुक्तं भजनम्‌, 
उपासनमिति यावत्‌। उपासनरूपतत्मीणनेतर विना केनापि नोपलभ्यत 
इति श्रतिस्स्ृतिभ्यामवगम्यते | “ नायमात्मा वचनेन लभ्यो न मेधया 
न बहुना श्रतेन! यमेवैष वृणुते तेन लभ्यः”, ` नाहं वेदेने तपसा न 
दानेन न चेज्यया...भक्त्या त्वनन्यया शक्यः? इति हि श्रतिस्मृती । 
अतः केनापि प्रमाणेनानमिव्यक्तखरूपत्वाद्त्रणः “ द्वे वाव ब्रह्मणो 
रूपे” इत्यादिना ब्रह्मणः प्रकारतयोपदिष्टं जगदैश्वयम्‌, “ नेतिनेति ” इति 
न निषिध्यते : किन्तु प्रकृतेयत्तामात्रे तु निषिध्यते ॥ २३ ॥ 

AM + र २ 
प्रकाशादिवच्चावेशेष्यं प्रकाशश्च कर्मेण्यभ्यासात्‌ ३-२-२४ 
इतश्च ज्ञानानन्दवज्ञगदैश्वयेमपि ब्रह्मणो रूपम्‌ । येषां वामदेवा- 

दीनां संराधनरूपकर्मण्यभ्यासात्‌ प्रकाशश्च सञ्जातः-दर्शनम्‌ सञ्जातम्‌, 
तेषां दर्शने प्रकादादिवत्‌-ज्ञानादेरिव जगदैश्वर्यस्याप्यवैरोष्यं प्रतीयते, 

ஷூ e तिपे ० ७ * 
“agaaa क्रषिर्वामदेवः प्रतिपेदे अहं मनुरमवे aie”, “ अहे 
कक्षीवान्‌” इत्यादौ ॥ २४ ॥ 


अतोऽनन्तेन तथा हि लिङ्गम्‌ ३-२-२५ 


अतोऽनन्तेन कर्याणगुणगणेन योगो ब्रह्मणस्सिद्वः। तथा सत्युभय - 
oxi ண ॥ २५ ॥ 
इति उभयलिङ्गाधिकरणम्‌ ॥५॥ 


६२ वेदान्तदीपः 
(६) अहिकुण्डलाधिकरणम्‌ 
उभयव्यपदेशारवहिदुण्डलवत्‌ ३-२-२६ 

உள ब्रह्मणो ன்‌” इत्यादिनोपदिष्टमचिद्वस्तुनो ब्रह्मरूपत्व 
किं बह्मरूपस्येवाचिदूपेण परिणामाद्भवति, उत परस्मिन्‌ व्रह्मण्यचिद्व- 
स्तुनि चैकजातियोगात्‌, अथ जीववद्‌ व्रह्मशरीरतया ब्रह्मविशेषणत्वेनेति 
संशयः । भिन्नत्वाभिन्नत्वरूपोभयव्यपदेशोपपत्तये stare ut परिण- 
मत इति प्रथमः पक्षः | तथा तु सति ब्रह्मणो निदोषत्वादिकं बाध्येतेत्येकः 
जातियोगेनेति द्वितीयः qur: | एवं सति “ ग्रात्मैवेदं wa”, gi 
सर्बम्‌ ” इति ब्रह्मखरुपस्येव सर्वशब्दवाच्यत्वव्यपदेशबाधः स्यात्‌। 
न हेकेव गोव्यक्तिः खण्डो मुण्डः ரர்‌ गौः इत्यादिसवैगोव्यक्तिवाचक- 
शाब्दैरभिधीयते | अतो जीवस्येव ब्रह्मशरीरतया ब्रह्मविशेषणत्वेना- 
चिद्वस्तुनोऽपि ब्रह्मांदात्वमिति राद्धान्तः | 


GATE तुशब्दो ऽवधारणे। अहेः कुण्डलभावादिवद्‌ ब्रह्मखरूप- 
स्यैवाचिट्रपेणावस्थानम्‌; कुतः? नानात्वैकत्वोभयव्यपदेशात्‌ ॥ २६ ॥ 


प्रकाशाश्रयवद्वा तेजस्त्वात्‌ ३-२-२७ 


वाशब्दो ऽनन्तरोक्तव्यावृत्यर्थः। यथा प्रकादातदाश्रययोः तेजस्त्वेनै- 
कज़ातियोगादभिन्नत्वं भिन्नत्वञ्च, एवमचिदूत्रह्मणोरपि ॥ २७॥ 


THIET ३-२-२८ 


वाशब्दः पञ्षद्वयव्यांवृच्यर्थः : पूर्वेवत्‌-यथा पूर्वत्र, “ अंशो नाना- 
व्यपदेशात्‌”, £ प्रकाशदिवत्त नेवे परः” इत्युभयब्यपदेशोपपत्तये 
ब्रह्मणो निदोषत्वसिद्धये च प्रकाशजातिगुणशरीरवत्‌ पृथकसिद्धयनह- 
विशेषणतया जीवस्य ब्रह्मारात्वमुक्तम्‌- एवमचिद्वस्तुनो ऽपि | अचिद्वाचि- 
शब्देनाप्यचिद्वस्तुबिशिष्टै ब्रह्मिवाभिधेयमिति eqq सवम्‌, ब्रह्मवेद 
aaa,” इत्यसेदव्यपदेशोपपत्तिः | विशेषणविशेष्ययोस्खरूपस्वभावभेद- 
शापनाय विशेषणविशेष्यो நினை भेदेन व्यपदेशश्चोपपद्यते, क्षरं 


त्वविद्या age तु विद्या विद्याविदे ईशते यस्तु सोऽन्यः” इति। ब्रह्मणो 
निदोषत्वश्च ॥ २८॥ 


वेदान्तदीपः ६३ 
प्रतिषेधाच ३-२-२९ 


“स॒ वा एष महानज आत्माऽजरोऽमरः ”. “नास्य जरयैतजीयति” 
~ [ आर ~ ரூ 
« विजरो विमृत्युः” इत्यादिभिः ब्रह्मणो 5चिद्धर्मभतिषेधाच्य विशेषण- 
विशोष्यभावेनेवांशांशिभाव इत्यर्थः ॥ २९ | 
इति अहिकुण्डलाधिकरणम्‌ ॥ ६ ॥ 


(s) पराधिकरणम्‌ 
परमतस्सेतून्मानसंबन्धभेदव्यपदेशेभ्यः ३-२-३० 


“gat वा इमानि” इत्यादिना जगजन्मादिकारणतया निर्दिशत्‌ 
परस्माद्‌ ब्रह्मणोऽपि परं ஏன்‌ किञ्चिदस्ति, नेति संशयः। इतोऽपि परम- 
स्तीति पूर्वः पक्षः। “ अथ य आत्मा स सेतुः” इति अस्य सेतुत्व- 
व्यपदेशात्‌, “ एते सेतु तीर्त्वा ” इति अस्य तरितव्यत्वोपदेशाञ्चा- 
तोऽन्यदप्यस्तीति गम्यते । “ चतुष्पाद्ब्रह्म ” “ षोडशकळम्‌ ” इति 
परिमितत्वव्यपदेशाच्चापरिमितमन्यद्स्तीति प्रतीयते । “ ग्रमृतस्येष 
सेतुः” इति प्रापकत्वश्रतेश्चा नेन प्राप्यमन्यदस्तीति प्राप्यघापकरूपसंबन्धात्‌ 
प्रतीयते। तथा, “तेनेदे पूर्ण पुरुषेण aay”, “ ततो यदुत्तरतरम्‌” 
इति पुरुषशब्दनि (d org ब्रह्मण उत्तरतरत्वेन भेदव्यपदेशाञ्चान्यत्‌ परमस्ति। 

राद्वान्तस्तु-' न ह्यतस्मादिति नेत्यन्यत्परमस्ति” इति नेति निर्दिष्टात्‌ 
मूर्तामूतेरूपाद्‌ ஊரில்‌ नास्तीति परतस्वनिषेधात्कारणात्‌ बह्म- 
णोऽन्यत्परं नास्ति। सेतुत्वव्यपदेशस्तु “ast लोकानामसंसेदाय” इति 
सर्वेलोकासइडरकरत्वकृतः | “एतं ag तीर्त्वा ” इति तरतिरपि ' वेदान्त 
तरति ? इतिवत्‌ प्रा्िवचनः। “ चतुष्पाद्ब्रह्म ”, “ षोडशकलम्‌ ” इत्यु" 
न्मानव्यपदेशोऽपि “ वाक पाद्‌ः...चक्चुः पादः” इतिवदुपासनार्थः | 
संभवति चापरिमितस्यापि तत्तदेशंबन्धितयोन्मितत्वानुसन्धानम्‌। 
“ अस्रृतस्येष सेतुः” इति खस्यवासृतस्य खयमेव प्रापकसुच्यते, 
“यमेवैष quu तेन लभ्यः” इत्यादिश्चतेः। “ततो यदुत्तरतशम्‌ ” 
इत्यपि, “are पूर्णम्‌ ” इति निर्देठात्पुरुषादन्यस्य न परत्वमाह; अपि 
तु “ तमेव विदित्वाऽतिमृत्युमेति नान्यः पन्था विद्यतेऽयनाय ” इति 
पूवैप्रतिज्ञात पुरुषवेदनस्यासृतत्वहेतुत्वमन्यस्य चापथत्वे सहेतुकमुप- 
संहरति | “ यस्मात्परं नापरमस्ति किञ्चित्‌” इत्यारभ्य, “ तेनेदं पूण 


६8 वेदान्तदीपः 


पुरुषेण सर्वेम्‌” इति पुरुषस्य सर्वैस्मात्परत्व ज्यायस्त्वमन्यस्थ परत्वाभावं 
च प्रतिपाद्य, ततो हेतोः यदुत्तरतरं JEAN : तदेवारूपमनामयम्‌ ; 
य एतद्विदुरमृतास्ते भवन्ति अथेतरे दुःखमेवापियन्ति इति g- 
प्रतिश्षातमे वोपसंहतम्‌ ॥ ३० ॥ 

सूत्रार्थस्तु—परमतः-“ जन्माद्यस्य यतः” इत्यारभ्य ' अतोऽनन्तेन 
तथाहि ண? इत्यन्तेन प्रतिपादितान्निखिलञ्जगदेककारणात्सर्वान्त- 
रात्मनः निरस्तनिखिछदोषगन्धानवधिकातिशयानन्तकर्याणशुणाकरात्‌ 
परस्माद्ब्रह्मणः परमपि किञ्चिदस्तीति कश्चिन्मन्यते | कुतः ? सेतून्मान- 
संबन्धसेदव्यपदेशोभ्यः | ब्याख्याताश्चैते ॥ ३०॥ 


सामान्या्त ३-२-३१ 


तुशब्दः TH व्यावर्तयति; सेतुत्वव्यपदेशास्तावत्‌ तस्मात्परं नाव- 
गमयति | सेतुसामान्यात्‌-साहश्याज्जगद्विधतिरूपात्‌ त्रह्मणस्तथाव्यप- 
^ > e ~ 
देश इति श्रतिरेव ர்‌ व्याचष्टे--“ अथ य आत्मा स सेतुर्विधृति- 
रेषां लोकानामसंभेदाय” इति । यद्यत्स्वभावा लोकाः GNA- 
तत्खभावासङ्कराय सर्वान्‌ लोकान्‌ अयमेव सेतुवत्‌ बिभतीति 
सेतुरित्यर्थः ॥ ३१॥ "m 
बुः य॒ ஏ ३. - 
CODE पादवत्‌ ३०२-३२ 
“gwen” “ पादोऽस्य विश्वा भूतानि ” इत्युन्मातब्यप- 
दशस्तथाऽनुसन्धानार्थः; वाक्‌ पादः...चश्ुः पादः ” इतिबत्‌ ॥ ३२॥ 
अपरिमितखरूपस्यानुसन्धानार्थतयापि कथं परिमितत्वमित्यत आहः 


स्थानविशेषात्‌ प्रकाशादिवत्‌ ३-२-३३ 
दै परतिपन्नवागादिस्थानविशेषसंबन्धात्‌ तत्तत्स्यानसंबस्थित्वेनाव- 
னார்‌ युज्यते ; यथा प्रकाशादेविंततस्यापि वातायनघटादो | 
उपपत्तेश्च ३-२-३४ 


s ஷான்‌ सेतुः” LAJIA என खयमेव प्रकाश इति सेतुत्व- 
व्यपदेशो पपत्तेश्रान्यत्परमस्तीति कल्पनं न युज्यते । “नायमात्मा प्रवच- 
नेन लभ्यो न मेधया न वहुना எர | यमेवैष वृणुते तेन வளன்‌ 
आत्मा विदृणुते तनू खाम्‌” इति हि श्रयते ॥ ३४ ॥ 


वेदान्तदीप: ६ 
तथाऽन्यप्रतिपेधात्‌ ३-२-३५ 


“तेनेदं पूर्ण पुरुषेण सर्वे” “ ततो यदुत्तरतरम्‌ ” इति gena- 
न्यस्य न परत्वमाह- “न तस्येशे कश्चन”, “न aural नेत्यन्यत्‌ पर- 
मस्ति”, “ यस्मात्परं नापरमस्ति किञ्चि्यस्मान्नाणीयो न ज्यायोऽस्ति 
कश्चित्‌ ”-यस्मादपरं परं नास्ति किञ्चिदित्यर्थः-रवमादिषु पुरुषादन्यस्य 
परत्वप्रतिषेधात्‌ | “ ततो यदुत्तरतरम्‌” इति तु यतः पुरुषतच्वमेचोत्तर- 
तरम्‌; ततो हेतोः यदुत्तरतरं पुरुषतस्वम्‌; तदेव “ अरूपमनामयम्‌ ” 
इत्यादिना ? व्याख्यात [227] म्‌ “एतद्विदुरसृतास्ते भवन्ति” इति- तमेव 
विदित्वाऽति सृत्युमेति என: पन्था विद्यतेऽयनाय ” इति प्रतिज्ञात- 
मेवोपसंहृतम्‌। “न तस्येशे कश्चन तस्य :नाम महद्यशः” इति च 
पुरुषतस्वमेव वदति। अनन्तरम्‌, ‘aga: संभूतो हिरण्यगर्भ इत्यष्टौ ” 
इति पुरुषतत््ववाचिनेकवाक्थत्वावगमात्‌ः “ अम्भस्यपारे ” “ यमन्त- 
स्समुद्रे कवयो वयन्ति” इति च प्रक्रमात्‌ ॥ ३५॥ 


अनेन सवगतत्वमायामशब्दादिभ्यः ३-२-३६ 

अनेन ब्रह्मणा எனன னக, “तेनेदं qu पुरुषेण uda. 
“अन्तर्वहिश्च तत्‌ सर्वे व्याप्य नारायणः स्थितः ”, `` नित्यं विभुं सवगतं 
ஏன்‌ तदव्ययं यदूभूतयोनिं परिपश्यन्ति धीराः ” इत्यायामशब्देम्यः - 
सवेव्यातिवाचिशव्देभ्यो ऽवगम्यते p पवमवगम्यमाचमेतस्मात्परं वार- 
यतीत्यर्थः | आदिदाब्दात्‌, “ आत्मैवेदं सवम्‌” इत्यादयो गृह्यन्ते । 
अतः. “என்‌ वा इमानि? इत्यादिना ऽवगतजगन्नि मित्तोपादानकारणात्‌ 

(कारणभावात?) त्रह्मणो५न्यत्‌ परं न विद्यते ॥ ३६॥ 

इति पराधिकरणम्‌ ॥ 2 di 


(८) फलाधिकरणम्‌ 
फलमत उपपत्तेः ३-२-३७ 
किं वेदोदिते यांगदानहोमादिकमसुपासनाख्ये च, “ada” 
“उपासीत” इति कामिनो सुमुक्षोश्च कतेव्यतया श्रयमाणं कमैवापूर्वद्वारेण 


भोगापवरगेरूपफल्दम्‌) उत तत्तदाराधनैः प्रीतः परमपुरुष एव naz 

f~ * Wh क. ஆவ e 

इति संशयः। कर्मैंवेति पूर्वैः पक्षः? | लोके मर्दनादेः ஊட कर्मण 
9 
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एवं सक्षातू परम्परया वा फलप्रदत्वदर्शनात्‌ | वेदे च “ यजेत னர்‌ 
कामः > “ आत्मानमेव लोकमुपासीत ” इति कामिनो मुमुक्षोश्च कतेव्य- 
तया श्रयमाण कर्म तत्तत्फछसाधनतयाऽवगतं क्षणिकमप्यपूर्वद्वारेण 
भोगापवर्गरूपसवफळप्रदम्‌। राद्धान्तस्तु-कतेव्यतयाऽवगतस्य यागा- 
देरुपासनस्य च “ यज देवपूजायाम्‌ ” इत्यादिनाऽवगतधात्वर्थस्वाभा- 
व्यात्‌ “ वायुमेव खेन भागधेयेनोपधावति स एवैने भूति गमयति ” 
इति वाक्यशेषाञ्च, “इष्टापूर्तं बहुधा जाते जायमाने विइवं विभति भुवनस्य 
नामिः। तदेवाग्निस्तद्वायुस्तत्स्यस्तदु चन्द्रमाः”, “ स तया श्रद्धया 
கை | लभते च ततः कामान मयैव विहितान्‌ हि तान्‌” 
“ae हि सर्वयज्ञानां भोक्ता च प्रभुरेव च” “ खकर्सणा तमभ्यच्य 
सिद्धि विन्दति मानवः ”, “ तत्मसादात्‌ परां, शान्ति स्थाने प्राप्यसि 
शाश्वतम्‌ ” इत्यादिश्रतिस्मृतिभ्यश्च, परमपुरुष एव कर्ममिरुषासनेन 
चाराधितो भोग्ापवर्गरूपफलप्रदः | लोके च ஊர்கள்‌: सस्यादिक- 
मुत्पाद्य. तेन भृत्यद्वारेण साक्षाद्वा राजानमभ्यच्यः तत एवापेक्षितानि 
लभन्ते | त्रतः परमपुरुष एव फलप्रद्‌ः ॥ 


सूार्थस्तु-फलमत சர்‌: எட ரள एव कर्मभिः 
रुपासनेन चाराधितात्‌ भोगापवर्गरूपफलम्‌। कुतः? ராஸ 
हि क्षणध्वेसि न काळान्तरभाविफलायालम्‌। स हि सवेक्ष: सर्वेशक्तिः 
परमकारुणिको महोदारः अ्नादिरनन्तश्च सर्वेश्वरः खाराधनरूपेण कर्मणा 
आराधितः फलप्रद इत्युपपद्यते ॥ ३७॥ 


श्रतत्वाच्च ३-२-३८ 
“स बा एष महानज आत्मा अन्नादो वसुदानः ”, “ एष இள. 
எண” इति भोगापवगरूपे फळमयमेव ददातीति हि श्रयते ॥ ac N 
जैमिनिरत एबं ३-२-३९ 


यागादिकिमुपासनात्मके च धर्ममेव फलप्रद जैमिनिराचार्या मन्यते; 
अत एव-उपपत्तः श्रतत्वाञचत्यर्थः | लोके कृष्यादेमदनादेश्व कर्मण एव 
साक्षात्‌ परम्परया वा फलदायित्वदर्शनात्‌ वेदेऽपि तथेव युक्तमित्यु प- 


वेदान्तदीप; ६७ 


ஏன்‌: | उपपद्यते चापूर्वेद्वारेण साधनत्वम्‌। “ यजेत स्वर्गकामः ” | 
“கின்‌ परम्‌” इति कामिनः कर्तव्यतया कर्मविधानान्यथानु- 
ராண कमैवापूर्वेद्वारेण फलसाधनमित्यवगस्यते ॥ ३९ | 


पूर्व तु बादरायणो हेतुब्यपदेशातू ३-२-४० 


तुशब्दः पक्षव्यावृच्यर्थः। पूर्वोक्तं परमपुरुषस्यैच फलप्रदत्वे भग- 
वान्‌ बादरायणो मन्यते। कुतः? हेतुव्यपदेशात्‌--“ वायुमेव खेन 
भागधेयेनोपधावति स एवैने भूतिं गमयति” इति वाय्वाद्यात्मना 
Cc. > दत्वव्य 66 > 39 
अवस्थितस्य परमपुरुषस्येव फलप्रदत्वव्यपदेशात्‌ | “यो वायो तिष्ठन्‌ 
इति च वाय्वादत्मना स एव ब्यवस्थित; श्रयते “ तदेवाशिस्तद्वायुस्त- 
"- iS en » C me पूर चनः 
அச்ச? चन्द्रमाः” इति च। तत्परित्यागेनापूवेस्य फलसाधनत्वकस्पने 
श्रतहानमश्चतकल्पनं च। विध्यपेक्षितफलसाधनत्वप्रकारे वाक्यशेषेणा- 
वगते सति न फलसाधनत्वप्रकारकल्पनं न्याय्यम्‌ यथैव हि रात्रिसत्रा- 
दिष्वघिकारी न க (घिकारकदपनम्‌) इत्यर्थः ॥ Bo || 
इति फलाधिकरणम्‌ ॥ ८ ॥ 
इति श्रीभगवद्रामाचुजविरचिते वेदान्तदीपे 
तृतीयस्याध्यायस्य द्वितीयः पाद्‌ः ॥ २॥ 


अथ तृतीयः पादः 
(१) सवेवेदान्तप्रत्यया घिकरणम्‌ 


सववेदान्तप्रत्ययं चोदनाद्यविशेषात्‌ २-३-१ 


किं सवेषु श्रूयमाणा दहरविद्या एकेव, उत विद्यान्तरमिति संशयः | 
अविशेषपुनइश्चवणस्य प्रकरणान्तरस्य च विद्याभेदहेतुत्वात्‌ विद्यान्त- 
रमिति qi: पक्षः। चो दनाफलसंयोगरूपाख्यानामविशेषात्‌, प्रतिपत्तमेदेन 
पुनश्श्रवणोपपत्तः, तत एव प्रकरणान्तरत्वाभावाञ्च विद्यैक्यमिति 
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राद्वान्तः | विद्यासु शुणोपसंहारादिचिन्तार्थं शाखान्तराधिकरणोक्तन्यायः 
तत्फल च स्थिरीकृतम्‌ | 

सूत्रार्थस्तु — सवेवेदान्तप्रत्ययमेकं दहराद्यपासनम्‌ | कुतः! 
चोदनद्याविशेषात्‌ ॥ १॥ 


भेदान्नेति चेदेकस्यामपि ३-३-२ 


अविशेषपुनइश्रत्या विद्यामेदावगमान्न विद्यैक्यमिति चेत-एकस्या- 
मपि विद्यायां शाखान्तरे प्रतिपत्तसेदात्‌ पुनशश्रवणमर्थवदिति न 
विद्याभेदः ॥ २ ॥ 

“तेषामेवैतां ब्रह्मविद्यां वदेत शिरोव्रतं ஈண்டி चीणेम्‌” 

(ன ~ ~ co பேட சூ क 
इत्याथवैणिकानां शिरोव्रतस्य विद्योपदेशाड्त्वनियमदरशन विद्याभेदं योत- 
यति, विदेक्ये ह्याथावेणिकानामेवेति नियमो नोपपद्यत इत्याशड्रबाह-- 
खाध्यायय तथात्वे हि समाचारे5धिकाराच 
सववच तन्नियमः 3-3-3 

शिरोत्रत न विद्याङ्गम्‌, अपि तु खाध्यायस्य तथात्वे हि-खाध्यायस्य 
கண்ணான்‌ हि तन्नियमः, “ नेतदचीर्णवतो ५घीयीत ” 
इत्यध्ययनसंबन्धातः समाचाराख्ये என்‌. “इदमपि वेदबतेन व्याख्यातम्‌” 
इति वेद्व्रतत्वावगमाञ्च ட “ब्रह्मविद्यां वदेत ”--वेदविद्यामित्यर्थः | 
सववञ्च तन्नियम:--यथा हि सवहोमाः सप्तसूर्यादयः शतोदनपर्यन्ताः 


आथवेणिकेकाग्निसंबन्धिनः तत्रेव भवन्ति, तथेद्मप्याथवेणवेदसंबन्धि- 
A 
त्वेन तत्रैव भवति ॥ ३ ॥ 


दशयति च ३-३-४ 


दशयति च श्रतिरुपासनस्य सवेवेदान्तप्रत्ययत्वम्‌ | छान्दोग्ये 
दहरविद्ययाम्‌, “ तस्मिन्‌ यदन्तः” इति विहितमपहतपाप्मत्वादिः 
ரக்‌ तैत्तिरीयके केवलं “तस्मिन्‌ यदन्तस्तदुपासितव्यम्‌” इत्येचोक्तमः 
तदुभयत्र ங்கள்‌ संभवति ॥ 2 ॥ 
उपसंहारोऽथा भेदाद्विधिशेषवत्‌ समाने च ३-३-५ 


तदेवं सवेवेदान्तेषु கண்‌ समाने-एकस्मिन्‌ सति तत्त- 
दुपासने वैदान्तान्तरविहितस्य गुणस्य वेदान्तान्तरे चोपसंहारः சன: 
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कुतः? अर्थाभिदात--तडिद्याइत्वेन तदुपकाराभेदात्‌ | विधिशेषवत्‌-- 
ண்ணா वेदान्ते वैश्वानरविद्यादिविधिशेषतया विहितस्य गुणस्य 
दपकारायोपसंहारः; तथा वेदान्तान्तरेऽपि तद्विद्याइत्वाविशेषादप- 
संहारो न्याय्यः ॥ N 


इति खरवेवेदान्तप्रत्ययाधिकरणम्‌ ॥ १॥ 


(२) अन्यथात्वाधिकरणम्‌ 
अन्यथात्वं शब्दादिति चेन्नाविशेषात्‌ ३-३-६ 
अस्ति ह्यदूगीथविद्या वाजिनां छान्दोगानां எ | वाजिनां तावत्‌, 
“ हन्तासुरान यज्ञ उद्गीथेनात्ययाम” इत्यारभ्य उद्गीथे प्राणदश्योपासने 
शात्रपरिभवफळं बिहितम्‌। छन्दोगानामपि, “ag देवा उद्गीथमाजहुः 
अनेनैनानमिहनिष्यामः ” इत्यारभ्य उद्गीथे प्राणदश्योपासनमेव ௭௭- 
परिभवफलमुक्तम्‌ | किमुभयत्र विद्येक्यम्‌, उत विद्याभेद इति संशयः 
चोदनादयविशेषाद्वियैक्यमिति पूर्वः qur: | राद्वान्तस्तु-यचप्युभयत्रोद्‌- 
गीथे प्राणइष्टचोपासनमविशिष्टमुक्तम्‌-तथापि छन्दोगानाम्‌ “ ओमित्ये- 
तदक्षरमुद्गीथसुपासीत ” इति प्रकृत्य, “ उद्गीथमाजहु रनेनैनानभि- 
हनिष्यामः” इत्युद्गीथावयवे प्रणवे प्राणदश्योपासनमुक्तम; वाजिनां तु 
^ हन्तासुरान्‌ यज्ञ उद्गीथेनात्ययाम” इत्युपक्रमादविशेषेण इत्स्नोद्गीथे 
प्राणदष्ट्योपासनसुक्तम्‌। “ अथ ह थ एवाय मुख्यः प्राणस्तमुद्गीथ- 
मुपासाञ्चक्रिरे” इति  छन्दोगानासुद्गानकर्मण्युद्गीथावयवे प्रणवे 
प्राणहष्टिविधानात्‌श वाजिनां तु, “ अथ हेममासन्यं प्राणमुचुस्त्व न 
उद्गायेति। तथेति तेभ्य एव प्राण उदगायत्‌ इति इत्स्नोद्गीथस्य कतेरि 
எரா ள்‌ रूपभेदाद्वियाभेद इति ॥ 


[அஷ 


सूत्रार्थस्तु—अन्यथात्वं शब्दादिति चेदिति राद्धान्तच्छायया परि- 
sva, नाविशेषादिति पूर्वपक्षी परिहरति। ` अथ ह य एवायं मुख्यः 
प्राणस्तमुद्गीथमुपासाञ्चकिरे ?, “अथ हेममासन्यं प्राणमूचुस्त्वं न 
उद्गायेति तथेति तेभ्य एष प्राण उदगायत्‌ ” इत्येकत्रोद्‌गीथे प्राण- 
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दृष्टिशव्दातू, इतरत्रोद्वातरि प्राणहष्टिशाब्दाञ्च रूपान्यथात्वमिति चेत्‌- 
न रूपभेदः; कुतः; अविशेषात्‌ -- उपक्रमे ह्यविशेषेण “ उद्गीथेनात्य- 
aa”, “उद्गीथमाजहुरनेनैनानभिहनिप्यामः” इत्युद्गीथस्येवो पास्यत्व- 
प्रतीतेः, “wa न उद्गायेति तथेति तेभ्य एष प्राण उदगायत्‌” इति 
कर्मण्येवोद्‌गीथे कतेत्वमुपचर्यंत इति युक्तम्‌! अन्यथोपक्रमविरोधः 
स्यात्‌ ॥ ६॥ 


न वा प्रकरणभेदात्‌ परोवरीयस्त्वादिवत्‌ ३-३-७ 


न चैतदस्ति-यत्‌ रुपैक्याद्विक्थमिति ; कुतः ? प्रकरणभेदात्‌ 
छान्दोग्ये हि “ ओमित्येतदक्षरमुद्गीथमुपासीत ” इत्युद्गीथावयवभूर्त 
प्रणवसुपास्य प्रकृत्य, “ उद्गीथमाजहुः ” इति वचनादुद्गीथावयवभूतः 
प्रणव एवोद्गीथशब्देनोच्यत इत्यवगम्यते; वाजसनेयके त्वविशेषेण, 
“ उद्गीथेवात्ययाम ” इत्युपक्रमात्‌ इत्स्नोद्‌गीथ उपास्यः। अत उद्गीथे 
प्राणहष्ट्यविशेषेऽपि रूपभेदाद्वियाभेदः। परोवरीयस्त्वादिवत्‌--यथैक- 
स्यामपि शाखायाम्‌ उद्गीथावयवभूते ग्रणवे परमात्महष्टिविधान- 
साम्येऽपि हिरण्मयपुरुषरृष्टिविधानात्‌ परोवरीयस्त्वादिगुणविशिष्टदष्टि- 
विधानमर्थान्तरमिति रूपभेदः-तद्वद्त्रापि। एवं प्रकरण भेदेनो प्रम 
एवैकत्रोदूगीथावयवविषयत्वेनान्यत्र छत्स्नोद्‌गीथविषयत्वेन चोपासन- 
भेदे सिद्ध सति उपसंहारस्थ कर्मविषयं of च प्राणदष्टिविधाने 
यथाश्रतमवतिष्ठत इत्यभिप्रायः ॥ ७ ॥ 

संज्ञातश्रेत्तदुक्तम्‌ अस्ति तु तदपि ३-३-८ 
उद्गीथविद्येति संशैक्यात्‌ तत्‌--विधेयैक्यमुक्ते चेत-तत-संजैक्य विधेयः 
मेदेऽपि अस्ति तु-अस्त्येवेत्यर्थः | यथा नित्याग्निहोत्रे, कुण्डपायिनामय- 


नाग्निहोत्रे च; यथा च छान्दोग्ये प्रथमप्रापाठकोदितासु बह्वीषु विद्यासु 
उद्गीथविद्येति संशैक्यम्‌ ॥ ८॥ 


व्यामश्च समञ्जसम्‌ ३-३-९ 


प्रथमप्रपाठके उपक्रमबदुत्तराखप्युद्गीथविद्यासूद्गीथावयवस्य प्रण- 
चस्यैवो पास्सत्वव्याप्तेमध्यगतस्य “ तद्ध देवा उद्गीथमाजहुः ” इत्युद्‌- 
गीथशब्द्स्यापि प्रणवविषयत्वमेव समञ्जसम्‌ ॥ ३ ॥ 
e e. 
इति अन्यथात्वाथिकरणम्‌ ॥ २ ॥ 
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सूत्रार्थस्तु-सर्वा भेदादित्यतो aA, आनन्दादयो गुणा; 
सर्वासुपसंहतैव्या, प्रधानस्य- गुणिनो ब्रह्मणस्सर्वासु विद्याखमेदात्‌ | 
सर्वासु परविद्यासु ब्रह्मिकमेवानुसन्धेये चेत्‌, येगुणेविना ब्रह्मखरूपानु- 
सन्धानमशक्यम्‌, ते च ज्ञानानन्दादयोऽचुसन्धेया इत्यर्थः ॥ १० ॥ 

प्रियशिरसत्वादम्राप्तिर्पचयापचयो हि भेदे ३-२-१२ 

आनन्दादीनां प्राप्तावपि, “என प्रियमेच शिर; । मोदो दक्षिणः 
पक्षः ” इति प्रियशिरस्त्वादीनामप्रातिः; त्रह्मवरूपगुणत्वाभावात्‌ तेषाम्‌। 
ब्रह्मणः रिरःपक्षादिभेदे என்‌ सति ब्रह्मण उपचयापचयौ प्रसज्ये 
याताम्‌ | ततश्च, “என்‌ ज्ञानमनन्त ब्रह्म” ' आनन्दोऽजरः › इत्यादिः 
विरुध्यते ॥ इ२ ॥ 

प्रियशिरस्त्वादिभ्य आनन्दादीनां विशेषभाह-- 


इतरे त्वर्थसामान्यात्‌ ३-२-१३ 
इतरे आनन्दादयः अर्थसामान्यात्‌ ब्रह्मखरूपसामान्यात्‌ सर्वा- 
खनुवतेन्ते | ब्रह्मवरूपनिरूपणधर्मत्वेन ब्रह्मखरूपसमाना हि ते॥ 
प्रियशिरस्त्वादयो ब्रह्मखरूपधर्मा न भवन्त्ति चेत-तदभिधानं 
किमर्थमित्यत आह-- | 
आध्यानाय प्रयोजनाभावात्‌ ३-३-१४ 


अनुचिन्तनार्थ तदभिधानम्‌, प्रयोजनान्तराभावात्‌। “ब्रह्मविदाप्नोति 
परम्‌? इति बेद्तिव्यतयोपदिश ब्रह्म आनन्दमयं प्रियमोदादिरूपेण विभज्य 
~ ( e. 
शिरःपक्षादित्वेन रूपयित्वा बुद्धावारोप्यत Ted: ॥ १४ ॥ 


आत्मशब्दाच्च ३-३-१५ 
“अन्योऽन्तर எனன” इत्यात्मशब्दात्य प्रियशिरस्त्वा- 
दयो न ब्रह्मलरूपधर्माः; शिर:पक्षादयों हि नात्मधर्मा; ॥ १५ il 
आम्मग्रृहीतिरितरबदुत्तरात्‌ ३-३-१६ 


“ अन्योऽन्तर आत्मा” इत्यात्मशब्देन परमात्मन एवं ग्रहीति;-- 
என? इतरवतू-- आत्मा वा इदमेक एवाग्र असीत्‌ ” इत्यात्मशब्देन 
यथा परमात्मनो ग्रहणम्‌, तद्वत्‌ । कथमिद्मवगम्यते, ? तदेकार्था- 
दुत्तरात्‌, “सोऽकामयत बहु स्याम्‌, प्रजायेय ' इत्यादिवाक्यात्‌ ॥ १६ | 


वेदान्तदीपः ७३ 
अन्वयादिति चेत्‌ स्यादवधारणात्‌ ३-३-१७ 


qug, “ ्रन्योऽन्तर आत्मा प्राणमयः” इत्यादिवाक्येष्वनात्म- 
खप्यात्मदाव्दान्वयात्‌ कथमुत्तरवाक्यान्निणेय इति चेत्‌ — “எனன 
एतस्मादात्मन आकाशस्संभूतः” इति प्रकृतस्यात्मन एव प्राणमयादिष्वा- 
नन्दमयपर्यन्तेषु आत्मशब्देनावधारणात्‌ स्यादेव Tite: | अतः प्रिय- 
शिरस्त्वादीनामनात्मधर्मत्वात्‌ू, ज्ञानानन्दादीनामात्मखरूपनिरूपणधर्म- 
ata तेषामेव सर्वेत्रेपसंहार: ॥ १७ ॥ 
इति आनन्दाद्यधिकरणम्‌ ॥ ४ ॥ 


(५) कार्याख्यानाधिकरणम्‌ 
कार्याख्यानादपूर्वम्‌ ३-३-१८ 


छान्दोग्यवाजसनेयकयोः வற்‌ च श्रेष्ठ च प्राणमुपास्य विधाय स 
होवाच किं मे वासो भविष्यतीति आप इति होचुः इत्यपां प्राणस्य वास- 
स्त्वमुकत्वा, “ तस्माद्वा एतदशिष्यन्तः पुरस्ताञ्चो परिष्टाश्चाद्धिः परिदधति 
लम्भुको ह वासो भवत्यनशो भवति” इति च्छान्दोग्ये | वाजसनेयके 
चापां प्राणवासस्त्वमुक्त्वा “ तस्मादेवेविदशिष्यन्ञाचामेदरित्वा चाचा- 
मेदेतमेव तदनमनग्चे कुरुते” என்ட என प्राणमनग्नं कुरुत 
इत्यर्थः | अत्राशनात्पुरस्तादुपरिष्टाच्च किमाचमने प्राणविद्याङ्गं विधीयते, 
उताचमनीयानामपां प्राणवासस्त्वानुसन्धाते विधीयत इति संशयः | 
“ आचामेत्‌ ” इत्याचमने विधिप्रत्ययश्रचणात्‌ स्मृत्याचारप्राततादाचम- 
नादाचमनान्तरं प्राणविद्याङ्गं विधीयत इति qd: पक्षः | राद्धान्तस्तु-- 
“अशित्वा चाचामेत्‌” इत्याचमन चात्र प्रतीयते; आचमनीयानामपां 
प्राणवासस्वानुसन्धानं च “ आपोवासः”, “ate: परिदधति”, 
“ एतमेव तदनमत्तग्नं कुरुते ” इति ग्रतीयते | எள்‌ तावत्‌ स्मृत्या- 
चारप्राप्तमः अपां प्राणवासस्त्वानुसन्धानमप्राप्तम्‌। “ अनग्नं कुर्वन्तो 
मन्यन्ते ”, “ अनग्नं कुरुते ” इत्यचुवादसरूपं प्रतीयते | तत्राचमतान्तर- 


कहपनादाचमनमनृद्याचमनीयानामपां प्राणवासस्त्वानुसन्धानमप्रापं 
0 
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विधीयत इति युक्तम्‌। “ तदनमनग्नं कुरुते ” इति “ वचनानि எரி 
त्वात्‌”, “ चिधिर्वा स्यादपूचैत्वात्‌ ” इति न्यायेन विधिवचनमेब भवति | 
सत्रार्थस्तु--अपूर्वम्‌ अप्राप्तमपां प्राणवासस्त्वादुसन्धानं विधेयम्‌, न पुनः 
प्रातमचमनम | ङुतः? कार्याख्यानात्‌-कार्यस्य अप्राप्तार्थस्याख्यान- 
खभावत्वाच्छास्नस्येत्यर्थः ॥ १८॥ 


इति कार्या ख्यानाधिवरणम्‌ ॥ ५ ॥ 


(६) समानाधिकरणम्‌ 
समान एवचाभेदात्‌ ३-३-१९ 


वाजसनेयके ऽग्रिरहस्ये बृहदारण्यके च शात्डिल्यविया55म्नाता। 
என்‌ तावत्‌ “स आत्मानमुपासीत मनोमये प्राणशरीरं भारूपं 
सत्यसङ्कस्पमाकाशात्मानम्‌” इति। बृहदारण्यके च “ मनोमयोऽयं 
पुरुषो aad तस्मिन्नन्तहेद्ये यथा व्रीहिर्वा यवो वा स एष सवेस्य 
वशी सवेस्येशानस्सवैस्याधिपतिस्सवेमिदं प्रशास्ति’ इति। किमत्र चिद्या- 
मेंदः, उत नेति संशयः। एकत्र सत्यसङ्कस्पत्वमधिकं श्रतम्‌; इतरत्र 
बशित्वादयोऽधिका इति रूपसेदाद्वि्यामेद इति पूवैः मक्षः | राद्वान्तस्तु- 
उभयत्र मनोमयत्वादिके समाने सति वशित्वादेः सत्यसङ्गस्पत्वविततिरू- 
पतया तेनामेदान्न रूपभेद इति विद्येक्यम्‌। सत्रार्थर्तु-मनो मयत्वादिके 
समाने सति विद्येक्यम्‌, एवं चाभेदात्‌-वशित्वादिगुणेनाप्यसेदात्‌- 
बशित्वादिंहिं खत्यसङ्गर्पत्वविततिः ॥ १९ | 


इति समानाधिकरणम्‌ ॥ ६ ii 


(७) संबन्धाधिकरणम्‌ 
संबन्धादेवमन्यत्रापि ३-३-२० 


. SERRE एष एतस्मिन मण्डले पुरुषो यश्चायं दक्षिण 5 
jaa” इत्युपक्रम्य आदित्यमण्डलेक्षिणि च सत्यस्य ब्रह्मणो व्याहति- 
शरीरत्वेनोपास्यत्वमुक्त्वा, “ तस्योपनिषदहरित्यचिदैवतम्‌ ^ तस्योपनि- 
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षदहमित्यध्यात्मम्‌ ” इति द्वे रहस्यनामनी சாண । 
ते किं यथाश्रतस्थाननियते, उतोभयत्रोमे इति संशयः! उभयोः स्थान- 
योरेकरूपस्येचोपास्यत्वात्‌ विधेक्यमित्यनियते नामनी इति पूर्वैः पक्षः | 
अक्ष्यादित्यस्थानसंवन्धित्वरूपाकारमेदाद्रपसेद्‌ इति विद्यामेदात्‌ द्वे 


नामनी नियते इति राद्वान्तः | 


सूत्रार्थस्तु-यथा मनोमयत्वादिगुणविरिष्टस्येकस्यैवोपास्यत्वेनो 
WAT [ஏரண $ पवमन्यत्राक्ष्यादित्याधारस्याप्येकस्येव स॒त्यस्य ब्रह्मण 
स्यानद्वयसंबन्धान्न रूपभेद इति ௫௭ दे नामनी अनियते ॥ २० | 


न वा विशेषात्‌ ३-३-२१ 
नचेतदस्ति-यद्वियैक्या टुभयत्रोमे नामनी अनियते इति | कुतः? 
विशेषात्‌ । उभयत्र हि रूप विशिष्यते, पकत्रादित्यस्यानसंबन्धि gat- 
ताक्षिस्थानसंवन्धि sala रूपमेदाद्वि्याभेद इति नियते नामनी ॥ २१ ॥ 


दर्शयति च ३-३-२२ 
दर्शयति च श्रृतिविंद्याभेदेन गुणानुपसंहारम्‌ “ तस्यैतस्य तदेव 
रूपम्‌ यदमुष्य रूपम्‌” इत्यादिना रूपाद्यतिदेशेन | खतो ह्यप्राप्तावतिदेशेन 
प्राप्तयपेक्षा ॥ २२॥ 
इति संबन्धाधिकरणम्‌ ॥ ७॥ 


(८) संभ्रतिद्यव्याप्त्यधिकरणम्‌ 


संभतिद्यव्याप्त्यापे चातः ३-३-२३ 


तैत्तिरीयके pl खिलेषु च, “ ब्रह्म ज्येष्ठा वीर्या संभू- 
तानि ब्रह्माग्रे ज्येष्ठे दिवमाततान । ब्रह्म भूतानां प्रथमोथ எ तेनार्हति 
எனா स्पर्धितु कः'' इति ब्रह्मणि ज्येष्ठानां गुणानां afd 
त्यादिगुणजातमाम्नातम्‌। किमेषां सर्वासु विद्यासूपसंहारः, उत स्थान- 
विशेषोपासनेषु नियम इति संशयः | आनारभ्याधीतत्वादेषां सर्वासूप- 
संहारः--इति qd: पक्ष; | राद्धान्तस्तु यद्यपि न स्थानविशेषसंबन्ध्युपा- 
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सनमारभ्याधीता पतेः तथापि य॒व्या सिसामर्थ्यात्तस्य हृदयायल्पस्थानेपूप- 
संहारायोगात्‌ तत्साहचर्या चेतरेषामत्पस्थानविहितासु विद्यासु नोप- 
संहारः--इति। सूत्रार्थस्तु --सम्भृतिद्यव्यात्तीति-समाहारद्धन्दैकवद्वावः | 
सम्भृतिप्रभ्तिगुणजातमप्यत णव स्थानविशेषसंबन्धनियमान्षियतम्‌: 
न सवैत्रोपसंहार्यम्‌ | terni खसामथ्य दत्पस्थानानहतया तदितर- 


स्थाननियता। संभृत्याद्यपि तत्साहचर्थात्तयैव ॥ २३॥ 
इति संभृत्यधिकरणस्‌ ॥ ८ ॥ 


(९) पुरुषविद्याधिकरणम्‌ 
पुरुषविद्यायामपि चेतरेषामनाम्नानात्‌ ३-३-२४ 


तैत्तिरीयके पुरुषविद्याऽऽम्नाता, “ तस्यैवं विदुषो amema 
यजमानः श्रद्धा adt शरीरम्‌ ” इत्यादिका | छान्दोग्येऽपि, “ரணி वाव 
यज्ञस्तस्य यानि चतुर्विशतिवर्षाणि ” इत्यादिका। किमत्र विद्याभेदः 
उत नेति संशयः। पुरुषविद्येति संशैक्यात्‌, तैत्तिरीयके फलसंबन्धा- 
ளா छान्दोग्ये “ शते जीवति” इत्यनेनेकफलत्वाञ्च विद्यैक्यमिति 
qd: पक्षः। राद्वान्तस्तु-पुरुषविदयेति संजञैक्येपि सवनतयकल्पनाप्रकार" 
मेदात्‌ यजमानपत्यादिकर्पनाप्रकारमेदाच्च रूपभेदात्‌, तैत्तिरीयके पूर्वा नु- 
वाकगतस्य, “ ब्रह्मणो महिमानमाप्नोति” इति ब्रह्मविद्याफलस्यैव संनि 
धानात्‌ சன तदङ्गतया तत्फलत्वात्‌ फलमेदाञ्च विद्यासेदः | 
सतार्थस्तु--पुरुषविद्यायामपि उभयत्र रूपमेदाद्वि्ाभेदः, कुतः! इत" 
रेषामनाम्नानात्‌ — इतरशाखोदितानां तदितरशाखायामनास्नानात्‌ 
அன்‌ तैत्तिरीयकास्रातानां यजमानपल्यादीनां सवनानां चानास्ना- 
ata तैत्तिरीयकेःच च्छान्दोग्याम्बातानां यज्ञावयवानामनाम्नानादित्यर्थः। 
तैत्तिरीयके हि “आत्मा यजमानः श्रद्धा पत्नी” इति यजमानादिकल्पनम्‌। 
“ यत्सायं प्रातर्मध्यन्दिने च तानि सवनानि” इति च सवनत्रयकरपनम्‌, 
छान्दोग्ये चाशिदिषादीनां दीक्षात्वादिकल्पनम्‌, पुरुषायुषं त्रेधा विभज्यः 
சர்‌ चेति यज्ञावयवकल्पनप्रकारमेदात्‌ रूपभेदः स्पष्टः। फलमपि 
तथैवेति | इतरेषामिति फलस्यापि ग्रहणम्‌ ॥ २४॥ 
इति पुरुषविद्या श्चिकरणम्‌ ॥ ९ ॥ 


बेदान्तदीपः ७७ 
(१०) वेधाद्यधिकरणम्‌ 
वेधाद्यर्थभेदातू ३-३-२५ 


என்க, तैत्तिरीयकाः, ऐतरेयिण इत्येवमादयः उपनिषदार- 
म्मेषु “ஏக்‌ प्रविध्य हृदये प्रविध्य” शां नो मित्रश्श वरुणः, “ सह ना 
aaa” इत्यादिमन्त्रान्‌ महात्रतादीनि च कर्माण्यघीयते । किमेषां 
विद्याङ्गत्वम्‌, उत नेति संशयः | सन्निधिसमाम्नानादिद्याङ्गत्वमिति qq: 
पक्षः। राद्धान्तस्तु“ शुक्रे प्रविष्य हृदयं प्रविध्य ” इत्यादिमन्त्रलाम- 
afa महाबतादीनां च कर्मेणां श्रत्यादिभिश्चाभिचारद्वादशहादिषु 
विनियोगात्‌ “என்‌ ண்‌ वरुणः ” “ सह नाववतु ” इत्यादेसन्त्रस्य 
a, “ஊன்‌ वदिष्यामि सत्यं वदिष्यामि”, “ तेजखि नावधीतमस्तु? इति 
मन्त्रसामर्य्याद्ध्ययने विनियोग इति न विद्याङ्गत्वम्‌। सूत्रार्थस्तु 
वेघायर्थेसेदादित्यस्य वेधाद्र्थसेदवत्‌ “ सत्ये वदिष्यामि ” तेजखि नाव- 
धीतमस्तु ” इति शंनो मित्रादेसन्तस्याप्यध्ययनसंबन्धरूपार्थ भेदान्न विद्या” 
इत्वमित्यमिप्रायः | अतः शनोमित्रादिमन्त्र एवाधिकरणस्य विषयः ॥ २४ ॥ 

इति वेधायधिकरणम्‌ ॥ १० il 


(११) हान्यधिकरणम्‌ 
हानो तूपायनशब्दशेषत्वात्कुशाच्छन्दरस्तुत्युपगानवत्‌ तदुक्तम्‌ ३-३-२६ 
विदुषो ब्रह्म प्रान्चुवतः पुण्यपापयो विमोचन द्वयोश्शाखयोश्श्रतम्‌ : 


विमोचन प्रवेशश्चोभयमेकस्याम्‌; “तदा विद्वान्‌ पुण्यपापे विधूय निर- 
qa: परमं साम्यमुपैति”, “ अश्व इव रोमाणि विधूय पापं चन्द्र इव 
राहोर्मुखात्‌ प्रमुच्य | ஏனா शरीरमक्कत कृतात्मा ब्रह्मलोकमभिसंभवानि” 
इति च केवळविमोचनम्‌; “என पुत्रा दायमुपयन्ति सुद्ददस्साधु- 
कृत्यां द्विषन्तः पापकृत्याम्‌” इति केवळप्रवेशः, “ तत्सुकृतदुष्कते 
धूनुते என प्रिया ज्ञातयस्सुकृतमुपयन्ति अग्रिया दुष्कृतम्‌ ” इत्युभयम्‌ | 
कि केवळ्हानिचिन्तने कॅवलोपायनचिन्तनमुभयचिन्ततं च सर्वासु 
विद्यासु विकल्पेनानुष्टेयम, उत समुञ्चयेनेति संशयः | तथातथा ऽऽम्ना- 
तस्यार्थवत्वाय विकल्प इति पूर्वे पक्ष; | राद्धान्तस्तु -पुण्यपापप्रवेशस्य 
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विमोचनतपेक्षत्वेन शाखान्तरस्थस्यापि प्रवेशवाक्यस्य शाखान्तरस्थवि- 
मोचनवाक्यशेषत्वात्‌ वाक्यङ्येनैकार्थविधानात्‌ Bs | एकस्यां 
शाखायामुभयविधाने प्रतिपत्तमेदेम परिहियते । 


सृत्रार्थस्तु-हानौ स्विति तुशब्दः पश्चव्यावृत्यर्थ:; हानाविति प्रदर्श- 
नार्थम्‌; केवलविमोचने केवले चोपायने எறி तयोरितरेतरसमुच्च- 
Maar; कुतः? उपायनशब्दशेषत्वात्‌ू--उपायनशब्दस्य हानि- 
எனச்‌: | त्यक्तयोः पुण्यपापयोः प्रवेशस्थानवाचित्वादु- 
पायनवाक्यस्य हानिवाक्यदोषत्वमवगम्यते | प्रदेशान्तराम्नातवाक्यस्य 
घरदेशान्तरास्नातवाक्यशेषत्वे दष्टान्तानाह--कुशाच्छन्दर्स्तुत्युपगानवत्‌ 
इति। यथा “ वानस्पत्याः कुशाः” इति प्रदेशान्तराम्तातस्य, “ औदु- 
சர்‌: कुशाः” इति तद्विशेषवाचिप्रदेशान्तरस्थम्‌, यथा च “ देवासु. 
राणां छन्दोभिः” इति सामान्यतः प्रदेशान्तराम्नातस्य “ देवच्छन्दांसि 
पूर्थम्‌” इति तत्कमविशेषवाचि प्रदेशान्तरस्थम्‌, यथा च “ हिरण्येन 
घोडशिनस्स्तोत्रमुपाकरोति ” इति प्रदेशान्तरस्थस्य तत्कालविशेषवाचि 
: समयाविषिते सूये षो डशिनस्स्तोत्र मुपाकरोति’ , इति प्रदेशान्तरस्थम्‌, 
यथा च “ ऋत्विज उपगायन्ति ” इति प्रदेशान्तरस्थस्य “ नाध्वयुरुप- 
गायेत्‌” इति तत्पर्युदासरूपं प्रदेशान्तरस्थम्‌, एवमुपायनवाक्यस्य 
हानिवाक्यशेषतया संभवन्त्यां எனி न विकल्पो युक्तः 5 तदुक्तं पूर्वस्मिन्‌ 
काण्डे, “ अपितु वाक्यशेषस्यादन्या य्यत्वाद्विकब्पस्य ” इत्यादिना ॥ २६॥ 

इति हान्यधिकरणम्‌ ॥ ११॥ 


९२) साम्परायाधिकरणम्‌ 
साम्पराये ततंव्याभावात्‌ तथा ह्यन्ये ३-३-२७ 


किमिद खुकतदुष्कृतयोहा निचिन्तनम देहवियोगकाल एकदेशः 
क्षीयते, अध्वनि शिष्टमित्युभयत्र den, उत देहवियोगकाल एव सर्व 
क्षीयत इति संशयः | उभयत्र श्रतेः देवयानेन पथा गमनान्यथानुपपत््या 
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चोभयत्रेति qd: पक्षः, ^ अश्व इव रोमाणि विधूय पापं चन्द्र इव राहोसु- 
खात्‌ प्रमुच्य | धूत्वा शरीरमकृतं कृतात्मा ब्रह्मलोकम्‌ ” इति देहवियोग- 
काले, “எ आगच्छति विरजां नदीं... எனக்‌ धूनुते” इत्यध्व- 
न्यपि हानिश्रतेः। देहवियोगकाले सवैकर्मक्षये हि देवयानेन सर्वकर्मक्षये 
हि देवयानेन गमनसाधनं कर्म न संभवति | राद्धान्तस्तु “ तस्य ताव- 
देव चिरं यावन्न विमोक्ष्ये अथ सम्पत्स्ये ” इति देहवियोगादूरध्व ब्रह्म- 
प्रा्तिव्यतिरेकेणानुभाव्यपुण्यपापफलाभावात्‌, “अश्व इच रोमाणि 
विधूय पापम्‌ ” इत्यादिनेकार्थ्यात्‌. अध्वन्यास्तातमपिः “ तत्सुक्रतदुष्कते 
धूनुते ” इति वाक्यं देहवियोगकाले सङ्गमयितव्यमिति देहवियोगकाल 
एव हानिचिन्तनम्‌। सवेकमक्षये ५पि हि विद्यासामर्थ्यादेव देवयानेन 
पथा गमने चोपपद्यते | विद्या हि खय सूक्ष्मशरीरस्यानारम्भिकापि 
प्रकतसुखदुःखोपभोगसाधनस्थूलदारीरस्य सर्वेकर्मणां च निरववेष- 
क्षयेऽपि खफलभूतन्रह्मपातिप्रतिपादनाय देवयानेन पेने गमयितुं என: 
शरीरं स्थापयति ॥ 

सूत्रार्थस्तु-सास्पराये- देहवियोगकाल एव चिन्तनीयम्‌; कुतः? 
तर्तव्याभावात्‌-देहवियोगादृर्ध्वं ब्रह्मप्राप्तिव्यतिरेकेण तरितव्यभोगा- 
भावात्‌। तथा ह्यान्येऽधीयते-- तस्य तावदेव चिरं यावन्न विमोक्ष्ये 
अथ संपत्स्ये” इति; “எனில்‌ वाव என்‌ न प्रियाप्रिये स्पृशतः ” 
इति च ॥ २७॥ 


छन्दत उभयाविरोधात्‌ ३-३-२८ 


एवमर्थखाभाव्यात्‌ देहवियोगकाल एव निरवरोषकर्मक्षयेऽ वधते 
सति “ तत्‌ सुङ्तदुप्कते धूनुते ” इति वाकंयखण्डः उभयाविरोधात्‌- 
उभयश्रत्यविरोधात्‌ छन्दतो नेयः, “ अश्व इव रोमाणि विधूय पापं- 
धूत्वा शरीरमङृतम्‌ ”» “என तावदेव चिरम्‌ ” इत्युभयश्रृत्यविरोधात्‌ 
चरमश्चतोऽपि, “ तत्छुङृतदुष्छते धूनुते ” इति वाक्धखण्डः; ˆ एते देवयाने 
पन्थानमापद्यते ” इति प्रथमश्रतखण्डात्‌ घागनुगमयितव्य इत्यर्थः ॥ २८ ॥ 
अत्र चोदयति-- 
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देवयानेन गतिश्रतेर्थवलं देहवियोगकालेऽध्वनि चेत्युभयथा 
कमैक्षये सत्येव। अन्यथा देहवियोगकाले एवं எண்ணி सति 
सू्ष्मशरीरस्याप्यारम्भकनाशेन स्थित्यनुपपत्तेः देवयानगतिश्रतिहिं 
विरुध्यते ॥ २८ ॥ 

परिहरति-- 


उपपन्नसत छुक्षणाथो पलब्धेलीकवत्‌ ३-३-२० 


भगवन्तमुपासीनानां देहवियोगकाले सवैकर्मक्षयेऽपयुपपन्नो देव- 
यानः पत्थाः। कुतः? तलक्षणाथौपलब्धेः--तहक्षणार्थ: --तज्ञायीयार्थः, 
எண்ணிக்‌. | उपलभ्यते என்றி व्रह्मोपा- 
duram, “स खराइभवति तस्य सवेषु लोकेषु कामचारो भवति” 
त्यादिषु | लोकवत्‌-यथा लोके राजानमुपासीनानां MET 
ताघारणातिरमणीयानेकार्थेसिद्धिः-तद्वत्‌ எரர்‌ सत्यसङ्क महोदारं 
परं ब्रह्मोपासीनानां सपैसुपपन्नमित्यर्थः ॥ ३० ॥ 


परं ब्रह्मोपासीनानां देहपातसमये सर्वकर्मक्षयात्‌ கோடன்‌ 
कर्मफलानुभवो न विद्यत इत्येतन्न संभवति) वसिष्ठादीनां ज्ञानिनामपि 
कर्मफळरूपदेहान्तरसंयोगः, पुतरजन्मविपत्यादिषु सुखदुः्खानुभवोऽपि 
दृश्यते-इत्याशडूबाह-- 


यावदाधेकारमबखितिरा धिकारिकाणाम्‌ ३-३-३९ 


येषां ज्ञानिनां देहपातादनन्तरमर्चिरादिका गतिः றா तेषां देहः 
magi तरितव्यक्मफलभोगाभावात्‌ देहपातसमय एव सवैकर्मक्षय 
उक्त; वसिष्ठादीनां तु आधिकारिकाणां यावदधिकारसमासि नाचिंरादिका 
e-Cs ९०) டூ ons तिरे चिकारहेतु 
Tacha अपित्वधिकारेऽवस्थितिरेव, अधिकारहेतुभूतक्मणः फलदाना- 
यारब्धत्वात्‌। ज्ञानिनोऽप्यारव्धं हि कर्म फलानुभवेनेव क्षीयते ॥ ३१ ॥ 
इति साम्परावाधिकरणम्‌ ॥ १२॥ 
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(१३) अनियमाधिकरणम 
अनियमः सर्वेषामविरोधः शब्दानुमानाभ्याम्‌ ३-३-३२ 


येषूपासनेषूपकोसलादिष्वा्चिरादिका गतिराम्नाता। किं तन्निष्ठा" 
नामेव तया ब्रह्मप्राप्ति, उत सवेषां ब्रह्मोपासननिष्टानामिति daz: | 
तन्निष्ठानामेवेति qd: षक्षः, इतरेषां तया ब्रह्मप्राप्तो प्रमाणाभावात्‌ | 
यत्त॒ पञ्चाग्निविद्यायां साधारणवचनम्‌, तदण्युपकोसादिविषयमिति 
निश्चीयते । अन्यथोषकोसलादिष्वाम्नानानर्थक्यं स्यात्‌ | राद्वान्तस्तु-- 
पञ्चाग्निविद्यायामः “य एवमेतद्विदुः येचामी अरण्ये श्रद्धां सत्यमुपासते 
तेऽचिंषमभिसंभवन्ति” इति सामान्येन सर्वेविषयं गतिश्रवणमुपकोस- 
लादिष्वास्ताने न वाधितु क्षमम्‌, எனக்‌ च न भवति, विद्यास्तुत्यर्थ- 
तयाऽनुवादेनाप्युपपत्तः। अतस्सर्वेषां तयैव ब्ह्मप्राप्तिः। सुत्रांर्थस्तु-- 
अनियमस्सर्वेषां--सवेपामविशेषेण ada sets कुतः? अबिरोध- 
इशब्दा नुमाना भ्याम्‌-तथासत्येव श्रतिस्मतिभ्यामविरोधः எ “ये 
चेमेऽरण्ये ” इत्यादिका पञ्चाग्निविद्यया எள்ள स्मृतिः “ अग्निज्यों- 
WWF: इत्यादिका ॥ ३२ |! 


इति अनियमाधिकरणम्‌ ॥ १३ N 


(१४) अक्षरध्यधिकरणम्‌ 
अक्षरधियां त्ववरोधस्सामान्यतङ्भावाभ्यामोपसदवत्तदुक्तम्‌ ३-३-३३ 


वृहदारण्यके ` ‘aÈ तदक्षरं गागिं ब्राह्मणा अभिवदन्त्यस्थूल- 
मनण्वहस्वम्‌ ? इत्यादि श्रयते। तथा आथर्षेणे च “ अथ परा यया 
तदक्षरमधिगम्यते यत्तदद्रेश्यमत्राह्मम्‌ '' इत्यादि ட किमेषामस्थूलत्वा- 
दीनां सर्वासु ब्रह्मवियासूपसंहारः, उत यत्र எள: तत्रैवेति சொ: | 
विद्याविशेषरूपतया श्रतानां सर्वविद्यासाधारणत्वाभावात्‌ यत्र श्रतास्तत्रैव 
नियता इति पूर्वः TA: | राद्धान्तस्तु--अस्थूलत्वादीनामप्यानन्दादिवत्‌ 
त्रमखरूपानुसन्धानान्तर्भा वात्‌ खवेत्रैवोपसंहारः। न केवलमानन्दादिभि; 
ब्रह्मखरूपं घ्त्यगात्मनो व्यावृत्तम्‌ | तस्यापि हि तदेव खरूपम्‌। अस्थूल- 
स्वादिविशेषितमानन्दादि ब्रह्मणः प्रत्यगात्मनो व्यावृत्ताकारः। यद्यपि 

i 
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प्रत्यगात्मा खभावतः स्थूलत्वायचेतनधर्मासंबन्थी, तथापि तत्संबन्धा- 
हता 5स्त्येव । तदहेतया हि qd எண்ண: எனா: | अतो ब्रह्मण- 
स्तदनहस्रूपानुसन्धानार्थतयाऽस्थूलत्वादयः सपेत्रानुसन्धेयाः । सूत्रा 
थैस्तु-अक्षरधियाम्‌ अक्षरसंबन्धिनीनामस्थूळत्वादिधियां सवेविद्या- 
खबरोधः-सडङ्ग्रहणम्‌; कुतः? सामान्यतद्भावाभ्याम्‌- என 
समानत्वात्‌ ब्रह्मानुसन्धानान्तर्भावाच्च तासाम्‌। गुणानां प्रधानानु- 
ஏன்‌ எனா: | श्रीपसदवत्‌-यथा जामदग्न्यचतूरारपुरोडाइयुप- 
सद्शुणभूतः, afai ag? (C अग्नेवेहल्िवेः' ?)इति मन्त्रः सामवेद्‌- 
पठितत्व्रेन सामवेदखरनियतो ஸ்‌ प्रधानभूतोपसदनुवर्तित्वात्‌ याजुवैदि- 
कत्वाच्चोपसदो याजुवैदिकोपांशुत्वसंबन्धी — तद्वदक्षरविद्यासंबन्धितया 5- 
haga तद्वियानियता अपि प्रधानानुवतित्वखाभाव्यात्सवेविद्या- 
संबन्धिनः | aghi प्रथमकाण्डे, “ गुणमुख्यव्यतिक्रमे तदर्थत्वात्‌ ” 
इत्यादिना ॥ ३३ ॥ | 

एवे எட “सवैकर्मा என.” इत्यादीनामपि सवेषां ब्रह्म- 
' गुणत्वान्न क्वचिद्व्यवस्थेत्यत्राह- 


इयदामननात्‌ ३-३-३४ 


इयत-अस्थूळत्वादिबिशेषितमानन्दाचेच सवेत्रानुसन्धेयम्‌ ; कुतः? 
आमननाद्वेतोः। आमननम्‌ आभिमुख्ये मननं व्रह्मानुसन्धानम्‌ | 
ब्रह्मखरूपानुसन्धानं येन विना नोपपद्यते, तदेव सवेत्रानुसन्धेयम्‌ | 
अन्यत्त तत्रतत्र व्यवस्थितमित्यर्थः ॥ ३४ ॥ | 


इति अक्षरध्यधिकरणम्‌ ॥ १४॥ 


(१४) अन्तरत्वाधिकरणम्‌ 
अन्तरा भूतग्रामवत्खात्मनोऽन्यथा भेदानु- 
पपत्तिरिति चेन्नोपदेशवत्‌ ३-३-३५ 
बृहदारण्यके उषस्तप्रश्चप्रतिवचनम्‌ “यः प्राणेन प्राणिति स त आत्मा 


सर्वान्तरः योऽपानेनापानिति स त आत्मा ” इत्यादि, ' अतोऽन्यदार्तम्‌ ? 
इत्यस्तमाम्चातम्‌। तथा तदनन्तरं कहोलप्रश्नप्रतिवचनम्‌, “ यो ऽशनाया- 


वेदान्तदीपः ८३ 


पिपासे शोक ate जरां खत्युमत्येति--“ एतमात्मानं विदित्वा ” 
इत्यादिः “ अतोऽन्यदातेम्‌ ” इत्यन्तम्‌। किमुभयत्र विद्यैक्यम्‌, उत 
विद्यासेद्‌ इति संदायः । TIT प्राणनादिहेतुः प्रत्यगात्माः उत्तरत्राशना- 
याद्यतीतः परमात्मेत्युपास्यभेदाद्वि्यासेद इति qd: पक्षः । राद्धा” 
न्तस्तु -“यत्‌ साक्षादपरोक्षाद्त्रह्म य आत्मा सर्वान्तरः तन्मे னன? 
इति उभयत्र प्रश्नस्य परमात्मविषयत्वा देकरूपत्वाच्च) सवेप्राणिप्राणनापान- 
नादिहेतुत्वस्य अशनायाच्यतीतत्वस्य च प्रतिवचनद्वयावगतस्य परमात्म- 
न्येकस्मिन्नेवोपास्ये संभवाञ्च, न विद्यासेदः। rdg — अन्तरा, 
“ஏ आत्मा सर्वान्तरः?” इत्युबस्तप्रश्नो भूतत्रामवत्खात्मनः--प्रत्यगात्मन 
इत्युपगन्तव्यःः अन्यथा प्रतिवचनमेदाजुपपत्तिरिति चेत्‌-नाल RA- 
गात्मपरमात्मविषये प्रश्नद्वयम्‌ । प्रतिवचनद्दये च परमात्मन्येकस्मिन्ने- 
बोपास्ये संभवतीत्यर्थः | उपदेशवत्‌-- स्तब्धोऽस्युत तमादेशमप्राक्ष्यः” 
इति प्रकान्तायामेकस्यामेव सद्विद्यायाम्‌ “भगवांस्त्वेव मे तद्ब्रवीत्विति” 
भूय एव मा भगवानविज्ञापयतु ” इत्यादिका प्रश्नःवृत्तिः, प्रतिवचनभेद- 
श्रोपास्यमाहात्त्यविशेषप्रतिपादनपरत्वेन हश्यते ; तद्वत्‌ ॥ ३५॥ 


प्रष्मेदपूवेकप्रतिवचनप्रकारभेदात्‌ विद्यामेदोऽवर्जनीय पवेत्या- 
c 
शहु॒ययाह-- 


व्यतिहारो என்ற हीतरवत्‌ ३-३-३६ 


“यदेव साक्षादपरोक्षाद्‌ ண य आत्मा सर्वान्तरः ” इति द्वयोः 
पष्टोःप्रश्नस्यैकरूपत्वेनेकविषयत्वे निश्चिते सति उषस्तकहोळयोः प्रतिवचन" 
गतवुद्धिन्यतिहारः काये; ட प्राणनादिहेतुत्ववुद्धिस्सर्वान्तरात्मविषया 
कहोलेनापि कार्या, तथाऽशनायाद्यतीतत्ववुद्धिरुषस्तेनापि कार्या | 
विशिंषन्ति ह्यमयत्रापि याज्ञवाल्क्यवचतान्येकं सर्वान्तरमेवोपास्यम्‌ | 
इतरवत्‌-यथेतरत्र सद्विद्यायां सर्वाणि प्रतिवचनानि परमकारणपर- 
ब्रह्मविषयाणि; तद्वत्‌ ॥ ३६॥ 


सद्विद्यायामप्युपास्यैक्य प्रश्चप्रतिबचनावृत्तौ सत्यां कथमवगम्यत 
इत्यत्राह 


८४ वेदान्तदीपः 
सेव हि. सत्यादयः ३-३-३७ 


“aa देवतैक्षत” इत्यादिषु எண सेव परा देवतैका५चुवतते | 
८ तेतदाध्यमिंद सर्व तत्सत्यं स आत्मा तत्वमसि” इति त एव सत्या- 
दयः सर्वेषु प्रतिवचनेपूपसंहियन्ते ॥ ३७॥ 


इति अन्तरत्वाधिकरणम्‌ ॥ १५॥ 


(१६) कामादधिकरणमू 
कामादीतरत्र तत्र चायतनादिभ्यः ३-३-३८ 


छान्दोग्ये ஏர்‌, “ अथ यदिदमस्मिन्‌ ब्रह्मपुरे दहरं पुण्डरीकं वेश्म 
दृहरोऽस्मिन्नन्तर आकाशस्तस्मिन्यदन्तस्तदन्वेष्टव्यम्‌ ” इत्यादि प्रक्रम्य 
“ண इहात्मानमनुविद्य व्रजन्त्येतांश्च सत्यान्‌ कामान्‌ तेषां स्वेषु लोकेषु 
कामचारो भवति” इतिः वाजसनेयके च “य ரி எச आका- 
शस्तस्मिन्‌ रोते எண बशी सवेस्येशानः ” इत्यादि; किमुभयत्र RÀ- 
कथम्‌, उत विद्याभेद इति daa: रूपभेदाद्विद्याभेद इति qd: पक्षः, 
यद्यप्युभयत्र परमामेवोपास्यः) तथाप्येकत्राकाशशब्दाभिधेयः परमात्मो- 
पास्यः, इतरत्राकाशे शयानः परमात्मेति हि रूपं भिद्यते | राद्वास्तस्तु-- 
हृदयायतनत्वसत्यसङ्करपत्वसत्यकामत्वादेरमेदादुभयत्र तद्विशिष्टः परमा- 
அள்ள इति रूपाभेदात्‌ विद्येक्यम्‌; छादोग्ये हि, “ दहरोऽस्मिन्नन्तर 
आकाशः तस्मिन्‌ यदन्तस्तदन्वेष्टव्यम्‌ ” इत्यारभ्य, “कि तद्र विद्यते’ 
इत्यादिना परिचोद्य, “ तस्मिनकामाःसमाहिताः एष आत्माऽपहत- 
पाप्मा विजरो विमृत्युः ” इत्यारभ्य, “ எனன ன: ” इत्यु- 
क्त्वा, “ad इहात्मानमनुविद्य बजन्त्येतांश्च सत्यानकामान्‌? इति, 
“आकारशाव्दर्निदष्ट: परमात्मा; तदन्तरताश्च सत्यकामत्वसत्यसङ्करपत्वा- 
पहतपाप्मत्वादयो गुणा अतः परमात्मा हृदयायतनः सत्यकामत्वादि- 
विशिष्टः उपास्य’ इति वाक्येनैव निर्णीतम्‌ | वजसनेयके च “य एषो ணச்‌ 
द्य आकाशस्तस्मिञ्छेते எர वशी ” इत्युक्ते सति वरित्वादेस्सत्य- 
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सहत्यत्वविशेषरुपतया स एवं परमात्मा हृदयायतनः सत्यसडूल्पत्व- 
विशिष्ट उपास्य इति प्रतीयते। अतो द्हरविद्याप्रत्यभिज्ञानात्‌ स एव 
परमात्मा सत्यसइल्पत्वादिगुणाप्रकविशिष्ट उपास्य इति निश्चीयते । एवं 
निश्चिते सति, आकाशे शयान’ इत्याकाशशब्दोऽपि हृदयपुण्डरीकवर्त्या- 
काशवाचीति रूपा मेदाद्ियेक्थमेव ॥ 

सूत्रार्थस्त--कामादीतरत्र तत्र A— वाजसनेयक्रे छान्दोग्ये च 
सत्यकामत्वाद्येच रूपम्‌ः कुतः? आधयतनादिभ्यः-हृदयायतनत्वसत्य- 
सड्कह्पत्वविरोषरूपवरित्वादिभ्यः तत्सह चारिणस्सत्यक्ामत्वादेः प्रत्यभि- 
ज्ञानात्‌ | “परं ज्योतिरुपसम्पद्य स्वेन रूपेणाभिनिष्पद्यते ”, “ अभये 
3 ब्रह्म भवति” इति ब्रह्मप्रापिरूमं फलं चैकमिति RET d ३८॥ 

“ मनसेवानुद्रष्टव्ये नेह नानाऽस्ति’ इत्यादेः पूर्वेप्रक्रतत्वात्‌, 
“og नेति नेत्यात्मा” इति च वक्ष्यमाणत्वात्‌, “ सवेस्य वशी सवै- 
அள: ” इत्यादिविशेषाणां ब्रह्मवरूपत्वाभावातू कथ सत्यकामत्वा- 
दे्माक्षसाधनोपासनरूपत्वमित्यत आह-- 


आदरादलोपः ३-३-३९ 
ஏர்‌ प्रमाणान्तराविदितरूपस्य श्वत्येकसमधिगस्याकारेण प्रति 


पादनादलोपः अप्रतिषेधः। तस्यापि ब्रह्मगुणत्वमवञ्याश्रयणीयम्‌ ; अवि- 
शेषनिषेधास्तु सकलेतरप्राकृतविशेषविषया:, नानत्वतिषेधस्तु dur 
्रझकार्यतयाऽब्रह्मात्मकत्वाभिप्रायः ॥ ३९ ॥ 

सगुण्णोपासनस्य “ स यदि पितृलोककामो भवति ” इनि atat- 
रिकफळत्वेन न मोक्षफलत्वमित्यादइ्याह-- 


उपस्थितेऽतस्तद्वचनात्‌ ३-३-४० 


उपस्थितिः-उपस्थानम्‌, ब्रह्मोपसम्पत्तिः; उपस्थिते --ब्रह्मोप- 
सम्पन्ने, अतः ब्रह्मोपसंपत्तेरेव हेतोः, तद्वचनात्‌-पित्‌लोकादि्ताति- 
वचनात्‌ न तत्‌ सांसारिकं फलम्‌, अपितु साक्षान्मुक्तस्यैव, “ अस्मा- 
च्छरीरात्समुत्थाय परं ज्योतिरुपसम्पद्य खेन रूपेणाभिनिष्पद्यते । स 
उत्तमः पुरुषः स तत्र पर्येति जक्षत्कीडन्‌ रममाणः स्रीमिर्वा यानैर्वा ज्ञाति- 
भिर्वा नोपजने स्मरन्निदं शरीरम्‌ ” इति, “ स खाराङ्भवति तस्य सर्वेषु 
लोकेषु कामचारो भवति” इति च निवृताविद्यस्य हि खेन रूपेणाभि- 
निष्पन्नस्यैवोच्यतेः अतो वरह्मोपसंम्पत्तिहेतुकत्वं कीडनादेरवगम्यते | 

इति कामायधिकरणम्‌ ॥ १६ | 
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“सेयं देवतेक्षत ” इत्यादिषु सर्वत्र सेव परा देवतैकाऽनुबतेते | 
८४ ऐतदात्म्यमिंद सर्वे तत्सत्यं स आत्मा तत्वमसि” इति त एव सत्या- 
दयः सर्वेषु प्रतिवचनेषूपसंह्वियन्ते ॥ ३७॥ 


इति अ्रन्तरत्वाधिकरणम्‌ ॥ १५॥ 


(१६) कामाद्यधिकरणमू 
कामादीतरत्र तत्र चायतनादिभ्यः ३-३-३८ 


छान्दोग्ये श्रयतेश “ अथ यदिदमस्मिन्‌ ब्रह्मपुरे दहरं पुण्डरीकं वेशम 
दहरोऽस्मिन्नन्तर आकाशस्तस्मिन्यदन्तस्तदन्वेष्टव्यम्‌ ” इत्यादि प्रक्रम्य 
“ तद्य इहात्मानमनुविद्य ब्रजन्त्येतांञ्च सत्यान्‌ कामान्‌ तेष स्वेषु लोकेषु 
कामचारो भवति” इतिः वाजसनेयके च “य एषोऽन्तहृदय आका- 
शस्तस्मिन्‌ रोते सवस्य बशी adma: ” इत्यादि; किमुभयत्र RÀ- 
कथम्‌, उत विद्याभेद इति संशयः। रूपमेदाद्विद्यामेद इति पूर्वः पक्षः, 
यद्यप्युभयत्र परमोमैवोपास्यः, तथाप्येकत्राकाशशब्दामिधेयः परमात्मो- 
पास्यः, इतरत्राकाशे शयानः परमात्मेति हि रूप भिद्यते । राद्धान्तस्तु 
हृदयायतनत्वसत्यसङ्कदपत्वसत्यकामत्वादेरमेदादुभयत्र तद्विशिष्टः परमा- 
त्मेवोपास्य इति रूपाभेदात्‌ என்ர: छादोग्ये हि, “ दहरो ऽस्मिन्नन्तर' 
आकाशः तस्मिन्‌ यदन्तस्तदन्वेष्टव्यम्‌ ” इत्यारभ्य, (कि तदत्र विद्यते’ 
इत्यादिना परिचोद्य, “ तस्मिनकामाःसमाहिताः एष आत्माऽपहत- 
पाप्मा विजरो विमृत्युः” इत्यारभ्य, “ सत्यकामस्सत्यसङ्गह्पः ” इत्यु- 
कत्वा, “तद्य इहात्मानमनुविद्य व्रजन्लेताश्च सत्यानकामान? इति, 
'आकाशशब्दर्निदिष्टः परमात्मा; तदन्तगेताञ्च सत्यकामत्बसत्यसइऱ्पत्वा- 
पहतपाप्मत्वादयो शुणाः अतः परमात्मा हृदयायतनः सत्यकामत्वादि- 
विशिष्ट: சான! इति वाक्येनैव निर्णीतम्‌ | वजसनेयके च “य एषो ऽन्तर्ह- 
दय சாகன்‌ सर्चस्य वशी ” इत्युक्ते सति वशित्वादेस्सत्य- 


वेदान्तदीप: ex 


सहत्पत्वविशेषरूपतया स एवं परमात्मा हृदयायतनः सत्यसडल्पत्ब- 
विशिष्ट उपास्य इति प्रतीयते। अतो दहरविद्याप्रलमिन्चानात्‌ स एव 
परमात्मा सत्यसहृल्पत्वादिगुणाएकविशिष्ट उपास्य इति निश्चीयते । एवं 
निश्चिते सति, आकाशे शयान' इत्याकाशशब्दो5पि हृदयपुण्डरीकवर्त्या- 
काशवाचीति रूपा मेदाद्विद्ैक्यमेव ॥ 

सूत्रार्थस्तु--कामादीतरच तत्र च — वाजसनेयके छान्दोग्ये च 
सत्यकामत्वायेच रूपम्‌ कुतः? आयतनादिभ्यः-हृदयायतनत्वसत्य- 
सइल्पत्वविद्षेषरूपवशित्वादिभ्यः तत्सह चारिणस्सत्यक्ामत्वादेः प्रत्यभि- 
என! “परं ज्योतिरुपसम्पद्य स्वेन रूपेणाभिनिष्पद्यते ”, “ अभय 
वै ब्रह्म भवति ” इति ब्रह्मप्रापिरूमं फलं चेकमिति विद्यैक्यम्‌ ॥ ३८॥ 

“ मनसेवानुद्रष्टव्ये नेह नानाऽस्ति” इत्यादेः पूर्वेप्रकतत्वात्‌, 
“एष नेति नेत्यात्मा” इति च वक्ष्यमाणत्वात्‌, “எ वशी सवै 
wana: ” इत्यादिविहोषाणां ब्रह्मलरूपत्याभावातू कथ सत्यकामत्वा- 
देमाक्षसाधनोपासनरूपत्वमित्यत आह-- 

आदरादलोपः ३-३-३९ 

என்ன்‌: प्रमाणान्तराविदितरूपस्य श्वत्येकसमधिगम्याकारेण प्रति 
पादनादलोपः अप्रतिषेधः | तस्यापि ब्रह्मगुणत्वमवश्याश्रयणीयम्‌ ; अवि- 
शेषनिषेधास्तु सकलेतरप्राकृतविशेषविषया:, नानत्वनिषेधस्तु सवेस्य- 
ब्रह्मकायेतया पत्रह्मात्मकत्वाभिप्रायः ॥ ३९॥ 

सगुण्णोपासनस्य “ स यदि पितृलोककामो भवति ” इनि सांसा- 
रिकफलत्वेन न मोक्षफलखमित्याशङ्कयाह-- 


उपस्थितेऽतस्तद्वचनात्‌ ३-३-४० 


उपस्थितिः-उपस्थानम्‌, ब्रह्मोपसम्पत्तिः; சண்‌ என்ட 
सम्पन्ने, अतः व्रह्मोपसंपत्तेरेव हेतोः, तद्वचनात-पितलोकादिप्ताति- 
वचनात्‌ न तत्‌ सांसारिकं फलम्‌, अपितु साक्षान्सुक्तस्यैव, “ எனா 
च्छरीरात्समुत्थाय परं ज्योतिरुपसम्पद्य खेन रूपेणाभिनिष्पद्यते | स 
उत्तमः पुरुषः स तत्र पयेति जक्षत्क्रीडन्‌ रममाणः स्रीभिर्वा यानैर्वा ज्ञाति- 
भिर्वा नोपजने स्मरन्निदं शरीरम्‌ ” इति, “ स खाराङ्भवति तस्य सर्वेषु 
लोकेषु कामचारो भवति” इति च निववताविद्यस्थ हि खेन रूपेणाभि- 
निष्पन्नस्यैवोच्यते$ अतो व्रह्मोपसँम्पत्तिहेतुकत्वे कीडनादेरवगम्यते | 

इति कामाद्यधिकरणम्‌ ॥ १६ | 


ce बेदान्तदीपः 
(१७) तन्निर्धारणाधिकरणम्‌ 
तननिर्थारणानियमस्तदृष्टेः पथग्ध्यप्रतिबन्धः फलम्‌ ३-३-४१ 


छान्दोग्ये “ ओमित्येतदक्षरमुद्गीथमुपासीत ” इति कर्मङ्घाश्रय- 
मुद्गीथाद्यपासनं श्रूयते : तत्‌ कि तस्मिनकर्मणि पर्णतादिवन्नियमेनोपा- 
देयम्‌, उत गोदोहनादिवदनियमेनेति संशय: | कर्माज्ञाश्रयत्वेत पर्णता- 
दिवत्तद्द्वारेण निरूढकार्यतया “यदेव विद्यया, करोति श्रद्धयोपनिषदा 
तदेव वीर्यवत्तरं भवति” इति वर्तमाननिदेशस्य पृथकफलप्रतिपादना- 
योगात्‌ என்னா नियमेनोपादेयमिति qd: पक्षः। राद्धान्तस्तु 
“ तेनोभौ कुरुतो என்றள்‌ वेद यश्च न वेद” इत्युद्गीथोपासनरहित- 
स्यापि ऋत्वनुष्टानदर्शनात्‌ क्तु फलात्खर्गा देः पृथग्भूतवीरयेवत्तरत्वफलमिद्‌- 
मुपासनमिति गोदोहनादिवदनियमः | वर्तमाननिदेशे सत्यप्यधिकारा- 
न्तरनिश्चये सति रात्रिसत्रवत्‌ क्रतोर्वीरयेवत्तरत्वमस्योपासनस्य फलमिति 
TA । सत्रार्थस्तु—तन्निर्धारणानियमः~-निर्धारणम्‌ निश्चयेन चेत- 
सोऽवधारणम्‌, उपासनमित्यर्थःः तस्य उद्गीयोपासनस्यानियमः ; कुतः? 
என்ட तेनोभौ gum इत्यतियमदष्ठेःः पृथग्भूतं ह्यस्य फलम्‌; 
तञ्चाप्रतिबन्धरूषम्‌? वीर्यवत्तरत्वं नाम-प्रबलकर्मान्तरफलेनैतस्य कर्मणः 
फळस्याप्रतिबन्धः, अविलम्बितत्वमित्यर्थः ॥ ४१॥ 


इति तन्निर्घारणानियमाचिकरणम्‌ ॥ १७॥ 


(१८) प्रदानाधिकरणम्‌ 
प्रदानवदेव तदुक्तम्‌ ३-३-४२ 
दृहरविद्यायाम्‌ “ तद्य इहात्मानमनुविद्य बञज्त्येतांश्च सत्यान्‌ 
कामान्‌ ” इत्यपहतपाप्मत्वादियुणानामपि परमात्मखरूपचिन्तनवत्पृथ- 
क्चिन्तने विहितम्‌। किं शुणचिम्तने तत्तद्गुणविरिषष्टतया परमात्म 
चिन्तनमावतेनीयम्‌) उत नेति संशयः । परमात्मन एकस्येव सर्वेषां 


बेदान्तदीपः ८७ 


गुणानां गुणित्वेव तञ्चिन्तनोपपत्तर्नावतनीयमिति qa: पक्ष; | राद्वान्तस्तु- 
गुणिनस्खरूपैक्ये ऽपि तत्त द्गुणविरिष्टाकारमेदादावर्तनीयम्‌ — इति । 
सत्रार्थस्तु-प्रदानवदावतेनीयमेव, यथा “ इन्द्राय राज्ञे पुरोडाशमेका- 
दशकपालमिन्द्रायाधिराजायेन्द्राय स्वराज्ञे” इतीन्द्रस्येकत्वेऽपि राज" 
त्वादिविशिष्टाकारसेदादेवताभेद्‌ इति प्रदानावृत्ति; तद्वदेव | तदुक्त 
सङ्घर्ष “ नाना वा देवतापृथक्स्वात्‌ ” इति ॥ ४२॥ 

इति प्रदानाधिकरणम्‌ ॥ १८॥ 


(१२) लिङ्गभूयस्त्वाधिकरणम्‌ 
लिङ्गभूयस्त्वात्तद्धि बलीयस्तदपि ३-३-४२ 


तैत्तिरीया अधीयते “ सहस्रशीर्षं देवम्‌” इत्यारभ्य, “ सोऽक्षरः 
MATTE” इत्यन्तम्‌। अस्मिन्ननुवाके नोपासने विधीयते । किमयं 
पूर्वा नुवाकोदितदहरविद्योपास्यविशेषनिधराणार्थः, उत सवेवेदान्तोदित- 
सवैपरविद्योपास्यविशेषनिर्धारणार्थं इति संशयः | दहरविद्याया आनन्त- 
यात्तदुपास्यविरोषनिर्धारणार्थं इति qd: vun, सहस्रशीर्षं देवम्‌” 
इति द्वित्रीयानिदैशास्यानन्तरोदितोपासिना संबन्धस्यैव युक्तत्वाच्च | 
राद्धान्तस्तु — परव्रह्मपरतत्वपरञ्योतिःपरमात्माक्षरशिवशम्भुशब्दैर्सवे- 
परविद्योपास्यान्‌ अनूद्य वाक्येनेव तेषां नारायणत्वविधानात्तस्य च प्रकरणात्‌ 
बलीयस्त्वेन सर्वेविद्योपास्यनिर्धारणार्थ इति निश्चीयते । न च “ WES 
शीर्षम” इति கிணை: पूर्वेणोपासिना संवध्यते, तस्मिन्‌ यदन्तस्त- 
दुपासितव्यम्‌ ” इति ணன कर्माभिहितमिति तत्र द्वितीयानिर्देशा- 
योगात्‌ p “ नारायणः परः”. “व्याप्य नारायणस्स्थितः 7, “ परमात्मा 
व्यवस्थितः” इत्यादिभिरेकार्थ्यात्प्रथमार्थे द्वितीया | 

सूत्रार्थस्तु எள்ளின்‌ लिङ्गभूयस्त्वात्‌ = तचिहन- 
भूतवाक्यभूयस्त्वादित्यर्थः। तद्धि = वाक्यं प्रकरणाद्वलीयः तदपि qd- 
स्मिन्‌ काण्डे “ श्रतिलिङ्गवाक्थप्रकरणस्थानसमाख्यानां समवाये T- 
दौवेल्यमर्थविप्रकर्षत्‌ ” इत्यादिनोक्तम्‌ | एवं सर्बोपास्यनिर्धारणे निश्चिते 
सति दहरविद्यायामप्ययमेवोपास्य इति, “ पद्मकोशप्रतीकाशम्‌ ” इत्या- 
दिना हृदयाद्यम्रिधान च ஏர इत्यभिप्रायः ॥ 

इति लिङ्गभूयत्वाधिकरणम्‌ ॥ १९ | 


८८ वेदान्तदीपः 
(२०) पूवैविकल्पाधिकरणम्‌ 
पूर्वविकल्प; प्रकरणात्‌ स्यात्क्रिया मानसवत्‌ | ३-२-४४ 


वाजसनेयके ளின்‌ “मनश्चितो वाक्चितः प्राणचितञ्चश्चुश्चितः? 
इत्यादिना मनश्चिदादयोऽग्नयो विद्यारूपाः श्रयन्ते | किमेते क्रियामय- 
क्रत्वङ्गभूताः, उत विद्यामयक्रत्वङ्गभूता इति संशयः। अस्मिन्‌ प्रकारणे 
विद्यामयक्रत्वनुबन्धिमानसग्रहस्तोत्रादिदर्शने ऽपि क्रतोर्विधानाभावात्‌, 
फलान्तराप्रतीतेश्च, ர “ असद्वा इदमग्र आसीत्‌? इत्यादिनेष्टक- 
चितस्याग्नेः प्रकृतत्वात्‌, मनश्चिदादिषु च ` तेषामेकैक एव तावान्‌ 
यावानसौ qd: इति तत्कार्यातिदेशा दिष्टकचितेनेषां विकल्पप्रतीतेश्‍्च 
इषकचिताग्निशेषमूतक्रियामयक्रत्वनुप्रवेशेन तदज्ञभूता इति पूवैः पक्षः | 


राद्धान्तस्तु--“ ते हेते विद्याचित एवं विद्यया हैवैत एवंविदर्चिता 
भवन्ति? इति मनर्चिदादीनाम्‌ साम्पादिकाग्नित्वेन विद्यारूपत्वे सिद्धेऽपि 
“ते हैते विद्याचित एच ” इत्यवधारणश्रृतिर्विद्यामयक्रत्वइत्वेनेषां Rar- 
रूपतावगत्यर्थति निश्चयात्‌ सन्निहितेर्मानसैः ग्रहस्तोत्रादिभिः mag- 
बन्धैरनुवादसरूपवाक्यप्रतिपादितेः क्रतुदर्शने सति. “ वचनानि எறி. 
त्वात्‌” इति न्यायेन मनद्चिदादीनाम्‌ रोषिभूतविधामयक्रतोर्विधिः 
परिकर'पयते। “ तेषामेकैक एव तावान्यावानसौ पूर्वः ” ஊன்‌ 
नेष्टकचिताग्नेस्खरेषिभूतकतुद्वारेण यत्फलम्‌, तदेवैषां खशेषिभूत- 
विद्यामयक्रतुद्दारेण फलमिति निश्चीयत इति विद्यामयक्रत्वङ्गभूता एव 
मनश्चिदादयः | 


सूतरार्थस्तु-मनश्चिदादिः क्रिया स्यात्‌-कियामयक्रत्वङ्गमूत इत्यर्थः | 
कुतः? प्रकरणात्‌ TATA नेष्टकचितेताव्यभिचरितक्रतुसंबन्धिनो पस्थित- 
क्रतुग्रहीतत्वेन तदङ्सूतानामेषां चाग्नित्वात्तेनेष्टक चितेन विकल्पः; 
विद्यारूपाणामप्येषां क्रियामयक्रत्वङ्गमावो न विरुध्यते, द्वादशाहाङ्गभूतः 
मानसत्रहवत्‌ ॥ ४४ ॥ 


अतिदेशा எ ३-३-४५ 


“ तेषामेकैक एवं तावान्‌। यावानसौ पूवैः: इति तेषु पूर्वेष्टकाचत- 
तिदे வட்ட கூ Cc 
कार्यातिदेशाच्व तेनैषां विकल्पः प्रतीयते | तेन विकल्पो हि तच्छेषिभूत- 
अ + 
எ [சர்‌ नोपपद्यते | अतश्च तदङ्गभताः | 


raat; ८९ 


विधव तु निधारणात्‌ दर्शनाच ३-३-४६ 


तुशब्दः पक्षं व्यावतेयतिः मनश्चिदादिः विद्यामयक्रत्वङ्गमूत एवे- 
त्यर्थः | कुतः? निर्धारणात्‌ | तेषां विद्यारूपत्वे सिद्धेऽपि “ते हेते विद्या 
चित एव ” इति निर्धारण विद्यामयक्रखङ्गतयैषां विद्यामयत्वख्यापनार्थम्‌ | 
aaa विद्यामयक्रतुदर्शताञ्च तदङ्गत्वमे वैषाम्‌। दृश्यते चात्र विद्यामयः ऋतुः, 
“मनसैषु ग्रहा अगृह्यन्त எள 5स्तुवन्त मनसाइशंसन” इत्यादौ ॥ ४६॥ 

अत्र विद्यामयक्रतो विधिपदाश्रवणात्‌, तत्फलसंवन्धाप्रतीतेश्व, 
प्रकरणेनेष्टकचिताग्न्युपस्थापितक्रत्वङ्गताप्रतीतेश्च विद्यामयक्रत्वन्वयो 
बाध्यत इत्याशङ्कयाह-- 


श्रत्यादिबलीयस्त्वा्च न बाधः ३-३-४७ 


ANT: प्रकरणाद्वलीयस्वेन श्रत्यायवगतस्थ विद्यामयक्रत्वन्वयस्य 
प्रकरणेन न वाधः। श्रतिस्तावत्‌, “ते हैते विद्याचित एब” इति। at 
विवणोति, “ विद्यया हेवैत एवविदाश्वता भवन्ति” इति। लिङ्गवाक्ये 
च भाष्ये दिते | एवंविदः-मनश्चक्षुरादिव्यापारेप्वग्नित्वे सम्पादयितुः- 
एते-मनश्विदादयः, विद्यया प्रधानभूतया चिता भवन्तीत्यर्थः ॥ ४७ N 

“ मनसैषु ग्रहा अगृह्यन्त ” इत्यादौ विधिपदाश्रवणाद्वि्यामय- 
கள்‌ संभवतीति तदसंभवाच्च तदन्वयो [ऽपि] न संभवतीत्या- 
शङ्कयाह-- 

अनुबन्धादिभ्य; प्रज्ञान्तरपृथक्त्वयददष्टश्च तदुक्तम्‌ ३-३-४८ 
ge 


ग्रहस्तोत्रशास्त्रेभ्यो यज्ञानुवन्धेभ्यः इष््टकचितान्वयिनः क्रतोरत्र 
विधीयमान विद्यामयक्रतुप्रथक्त्वमवगम्यते : प्रज्ञान्तरपृथक्त्वचत्‌ -- यथा 
प्रज्ञान्तराणां दहरविद्यादीनां प्रथक्त्वहेतुभ्यः पृथकत्वम; आदिशब्दात्‌ 
पूर्वोक्तः शरुत्या दिह्यते । श्रत्यादिनाऽनुवन्धेश्च विद्यामयक्रतुविधिः mea 
इत्यर्थः। दष्टश्राउवादसरूपेऽपि कल्प्यमानो विधिः, “ata विद्यया 
करोति ” इत्यादौ | तदुक्तम्‌, “ वचनानि त्वपूर्वत्वात्‌ इति ॥ ४८ ॥ 
यत्तक्तमतिदेशाञ्चेष्टकचितशेषिभूतक्रत्वन्वयोऽवगम्यत इति, तत्राह- 
2 
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न सामान्यादप्युपलब्धेमृत्युवन्न हि लोकापत्तिः ३-३-४९ 


नावशयमतिदेशेनेष्टकचिताय्नितुव्यदेशत्वमवञ्याश्रयणीयम्‌, येन 
केनचित्सामान्येदातिदेशोपळव्येः | “स एषःसृत्युये एष एतस्मिन्‌ मण्डले 
पुरुषः ” इतिवत्‌ फलसामान्येन भविप्यत्यतिदेशः। न हि तत्र मण्डल 
पुरुषे मृत्युलोकापत्तिरप्यतिदिइयते अपि तु सृत्युवत्‌ सर्वेसंहतृत्वसेव ॥ 


प्रेण च ஏன ताद्विध्यं भूयस्त्वाचनुबन्धः ३-३-५० 


प्रेण च எண்ன मनश्चिदा्यभिधायिनः शब्दस्य ताद्विध्यं ata- 
धत्वम्‌, विद्यामयप्रतिपादकत्वमवगम्यते। परेण हि ब्राह्मणेन, “aa 
वाव लोक एषो ऽद्निडिचितः तस्याप एव” इत्यादिना पृथक्फला विद्यैव 
विधीयते । अग्निरहस्ये क्रियामया एव विधीयन्त इति नास्ति नियम 
इत्यर्थः | कियाप्रकरणे त्वेषां मनश्विदादीनामनुबन्धः सम्पादनीया- 
नामग्न्यज्ञानामत्र भूयस्त्वात्‌ क्रियते। अतो विद्यामयक्रत्वङ्गभूता एव 
मनश्चिदादयो ऽग्नयः ॥ Yo ॥ 


इतिं पूवैविकल्पाधिकरणम्‌ (२०) 


(२१) शरीरेभावाधिकरणम्‌ 


एक आत्मनश्शरीरे भाषात ३-३-५१ 


_ प्रत्यगात्मन आत्मतया हि परमात्मोपास्यः; उपासकस्यापि खरूप- 
सुपास्योपासनखरूपवत्‌ ज्ञातव्यमित्युक्तम्‌, “त्रयाणाम्‌ ” इत्यादिना । 
वक्ष्यते च “ आत्मेति तूपगच्छन्ति” इति । तत्र कि प्रत्यगात्मनः शरीरे 
चतेमानस्य TTA रूपर्मनुसन्धेयम्‌ उत प्रजापति- 
वाक्योदितापहतपाप्मत्वादिगुणकं यथावस्थित रूपमिति संशायः। शरीरे 
वर्तमानस्य याइशं रूपम्‌, तदेवानुसन्धेयमिति qd: पक्षः, कर्म विधिष्वि- 
वोपासनविधिष्वपि तावतैव साधनानुष्ठानफलानुभवयोस्संभवात्‌ | 
“ यथाक्कतुरस्मिहोके पुरुषो भवति” इति तु, “ते यथायथोपासते ” 
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इत्यनेनेकार्थ्यात्परमात्मविषयम्‌। எனன तत्वमसि” “स त 
எண்ணான? इति प्रत्यगात्मन आत्मतयैव परमात्मा उपास्य इति 
प्र्यगात्मनस्स्वरूपमप्युपासनान्तगतम्‌; “ परं ज्योतिरुपसम्पद्य खेन 
रूपेणाभिनिष्पद्यते ” इति यथावस्थितात्मखरूपस्यैव ब्रह्मानुभवः फल- 
मित्यतः “ यथाक्रतुरस्मिलोके पुरुषो भवति इति न परमात्ममात्र- 
विषयम्‌; अपितु प्रत्यगात्मात्मभूतो पास्यविषयमिति प्रजापतिवाक्यो दितं 
यथावस्थितस्वरूपमेवानुसन्धेयम्‌। अन्यथा प्राप्योपास्ययोः प्रकारभेदात्‌ 
“ यथाक्तुरस्मिन्‌ ” इति विरुध्यते; “ ௭9௭ खर्गकामः ” इत्यादिकर्म- 
विधौ तु कतेखरूपानुसन्थाने न साधनान्तगतमिति विरोषः | 

सूतरार्थस्तु-कतत्वादिविदिष्मे वात्मनस्खरूपमनुसंघेयमित्येके என: 
न्ते | कुतः ? शरीरे वर्तमानस्योपासितुरात्मनस्तथाभावात्‌ ॥ ५१॥ 


व्यतिरेकस्त्ावभाविधान्न तूपलब्धिवत्‌ ३-२-५२ 
न कतेत्वादिविशिष्टमनुसन्धेयम्‌, अपितु सांसारिकस्वरूपान्मुक्त- 
खरूपस्य यो व्यतिरेकः, सोऽनुसन्धेयः; कुतः? तथोपासनभावभावि- 
्वात्तद्व्यतिरिक्तखरूपप्रातेः । “ यथाकतुरस्मिछोके पुरुषो भवति ” 
इति ह्याह । उपलब्धिवत्‌-यथा ब्रह्मखरूपोपलब्धिरयथावस्थितत्रह्माजु - 
सन्धानयुक्तस्येव, तथा आत्मोपलब्धिरपि ॥ ५२ ॥ 
इति शरीरे भावाधिकरणम्‌ ॥ २१॥ 


(२२) अङ्गावबद्धाधिकरणम्‌ 
अङ्गाववद्वास्तु न शाखासु हि प्रतिवेदम्‌ ३-३-५३ 


| ओमित्येतदक्षरमुद्गीथसुपासीत ” इत्युद्गीथादिकत्वङ्गाश्रया . 
उपासनाः श्रयन्ते ¦ ताः कि यासु शाखासु यन्ते, तास्वेव व्यवस्थिताः, 
उत सर्वाखु शाखासु संवद्धा इति संशयः। शाखासु स्रभेंदात्‌ प्रतिशा/ख- 
मुद्गीथभेदेन, यत्र श्रयन्ते, तत्रस्थोद्गीथादेस्सन्निधानात्‌ तेनैवान्विता 
व्यवस्थिता इति qd: पक्षः। राद्धन्तस्तु यथष्युद्गीथव्यक्तिमेदो विद्यते, 

e. è “Se 
तथापि तत्रतत्र चोद्गीथजातीयत्वेत संबन्धात्सवेषां चोद्गीथजाती 
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यत्वाविशेषात्‌ ^ उद्गीथमुपासीत ” इति श्रत्यैव सर्वेसंबन्ध इति सवे- 
शाखासु संबध्यन्ते | सूत्रार्थस्तु--न त्वज्ञावबद्धा उपासनाः तासु व्यव- 
स्थिताः, अपितु प्रतिवेदं सर्वशाखासु संबध्यन्त इत्यर्थः R | 
यस्मादुद्गीथजातीयत्वाविशेषेण सवैसंवन्धः, तस्मादित्यर्थ; ॥ ५३ ॥ 


मन्त्रादिवद्वाऽविरोधः ३-३-५४ 


ஏணி यथा मन्त्रादीनां ऋत्वङ्गभूतानामेकैकशाखामिहितानां 
aimag कतोरेकत्वेन end संबन्धो न विरुध्यते ; சனா: ॥ 
इति अज्ञावबद्धाधिकरणम ॥ २२॥ 


(२३) भूमज्यायस्त्वाधिकरणम्‌ 
भूम्नः क्रतुवत ज्यायसं तथा हि दशयति ३-३-५५ 


वेश्वानरविद्यायां என்க க ளன ண்‌ वैश्वानरा- 
तमां उपास्यथ्र॒तः? तत्र, किं व्यस्तस्येवोपासने कार्यम्‌ उत व्यस्तस्य समस्त- 
स्य च, अथ समस्तस्यैवेति संशयः | “ ओपमन्यव d त्वमात्मानमुपस्स 
इति। दिवमेव भगवो राजन्‌” इत्यादिना खलो कादिपृथिव्यन्तानां वेश्वान- 
रात्मनो मूर्धा दिपादान्तावयवत्वमभिधाय) तत्रतत्र व्यस्तस्यैवोपासनं 
फलू च विहितमिति, पश्चात्‌, “यस्त्वेतमेवं प्रादेशमात्रमभिविमानमात्मानं 
वैइवानर्सुपास्ते ” इति पूर्वोक्तस्य समासेनोपसंहार इति युक्तम्‌; अतो 
व्यस्तस्यैवोपासतं कार्यमिति प्रथमः पक्षः | समस्तोपासनस्य, “ सर्वेषु 
लोकेषु सर्वेषु way सर्वेष्वात्मखन्नमत्ति” इति व्यस्तोपासनफलेभ्यः 
फलान्तरविधानात्‌ व्यस्तस्य समस्तस्य चोपासनं कार्यमिति द्वितीयः पक्षः। 
राद्धान्त स्तु" आत्मानं वैश्वानरं सम्पत्यध्येषि तमेव नो ब्रहि ” इत्या- 
रभ्य वैशवानरात्मनस्खलोकादिपृथिव्यन्ताचां सूर्धादिपादान्तावयवत्व- 
मभिधाय, ^ यस्त्वेतमेवं प्रादेशमात्रमभिविमाचमात्माने वैश्वानरमुपास्ते 
स सर्वेषु लोकेषु ” इत्युपसंहारादेकस्यैब वैश्वानरात्मनः त्रैलोक्यशरीरस्य 
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परस्य ब्रह्मणः उपासने विधाय फलं च, “ सर्वेष्वात्मखन्नमत्ति ” इति, 
“तद्यथेषीकतूळमश्चो प्रोतं प्रदूयेतैव என सर्वे पाप्मानः प्रदूयन्ते? इति च 
सर्वेषामात्मनामविदेषेण भोम्यभूतं परं ब्रह्मानुभवति, तद्विरोधिनश्च 
सवेपाप्मनः दृहतीत्युक्तमिति गम्यते | अत एकवाक्यत्वात्‌ समस्तस्यैवो- 
पासनं कार्यम्‌। व्यस्तवादस्तु खलोकादीनां मूर्घाचवयवत्वज्ञापनार्थः 
तत्रतत्र च फलवादः, “ वैश्वानरं द्वादशकपालं निवेपेत्पुत्रे जाते | यदष्टा- 
कपालो भवति” इत्यादिवत्‌ द्रष्टव्यः | 


सूतरार्थस्तु-भूम्नो ज्यायस्त्वम-समस्तोपासनस्य श्रेष्ठयमः प्रामा- 
णिकत्वमित्यर्थः | एकवाक्यत्वावगतेः | व्यस्तवादः कतुवत्‌ द्रष्टव्यः | 
“அனார்‌ द्वादशकपालं निवेपेत्‌....यदष्टाकपालः इत्यादिः ऋताविवे- 
त्यर्थः | तथा हि दर्शयति समस्तोपासनस्य ज्यायस्त्वमेव दशयति 
श्रतिः“ मूर्धा ते व्यपतिष्यदयन्मां नागमिष्यः” इत्यादिना व्यस्तोपास 
ने$नर्थ எனி ॥ ५५ ॥ 


इति भूमज्यायस्त्वाधिकरणम्‌ ॥ २३ ॥ 


(२४) शब्दादिभेदाधिकरणम्‌ 
नाना शब्दादिभेदात्‌ ३-३-५६ 


सद्विद्यादहरविद्याश्याण्डिल्यविद्याभूमविद्यादिका; ब्रह्मोपासनरुपाः 
எண்ணை किमेकविद्या, उत नानेति FAA: | उपास्यस्य ब्रह्मणः फलस्य 
चैकत्वात्‌, ` वेद ` उपासीत › इति च पर्यायत्वादेकविंद्यति qd: पक्षः | 
त्रण एकत्वेऽपि जगदेककारणत्वापहतपाप्मत्वायनुवन्धभेद हेतुभिः, 
पू्वेकाण्डोदितानुबन्धमेद हेतुभिश्शब्दान्तरादिभिरेवानुबन्धमेदात्‌ नाना- 
भूता इति राद्धान्तः | शब्दान्तरादिभिस्तत्रोदितैरेव विद्या भेद्सिद्धावपीह 
पुनवेचने ब्रह्मप्रासिहेतुभूते वेदान्तोदित ज्ञानमविधेयमिति कुदृष्टिनिरा- 
सार्थम्‌। सूत्रार्थस्तुसद्वि्याभूमविद्यादिका नानाभूताः ब्रह्मण एक- 
त्वेऽपि सद्भूमापहतपाप्मादिशब्दसेदात्‌। आदिशब्दात्‌ अभ्याससङ्क्या - 
गुणप्रक्रियानामधेयानि गृह्यन्ते ॥ ௩ ॥ 


इति शब्दादिभेदाधिकरणम्‌ ॥ २४ ॥ 
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विकर्पोऽविशिष्टफलत्वात्‌ ३-३-५७ 


सद्विद्याभूमविद्यादिकानां ब्रहमप्रातिफलानामेकस्मिन्‌ पुरुषे aga- 
योऽपि संभवति, नेति संशयः | अश्निहोत्रदर्शपृणमासज्योतिशेमादीनां 
स्वगॅेकफलातां तत्र भूयस्त्वापेक्षया यथैकस्मिन्‌ ஏன்‌ समुञ्चयों हश्यते ; 
तथाऽत्रापि ब्रह्मानुभवभूयस्त्वापेक्षयैकस्मिन पुरुषे ua: संभवति- 
इति qd: Ta: | देशतः कालतःस्वरूपतश्चानवच्छिन्नानन्दरूपब्रह्मानु- 
qa: सर्वासां परविद्यानां फलम्‌; तचेकया विद्यया ऽवात्तमित्येकस्मिन्‌ पुरुषे 
विद्यान्तरसमुञ्चयः प्रयोजनाभावान्न संभवतीति सर्वासां विकल्पः--इति 
राद्धान्तः | सूत्रमपि व्याख्यातम्‌ | ५७॥ 


काम्यास्तु यथाकामं TAA बा पूवहेत्वमावात्‌ ३-३-५८ 
ब्रह्मप्रातिब्यतिरिक्तफला विद्याः काम्याः | तास्तु यथेष्ट समुच्चीयेरन्‌ 3 
विकल्पेरन्‌ वाः पूर्वेहेत्वमावात्‌-तत्फलस्यापरिमितत्वाभावात्‌ भूयस्त्वा- 
पेक्षया समुञ्चयस्संभवतीत्यर्थः॥ ५८॥ 
इति विकरपाधिकरणम्‌ ॥ २५॥ 


(२६) अङ्गेषुयथाश्रयभा वाधिकरणम्‌ 
अङ्गेषु यथाश्रयभावः ३-३-५९ 


पश्रयाणामुद्गीथाद्यपासनानां गोदोहनादिवदधिकारान्त- 
रत्वेनोपादानानियमः पूर्वोक्तः संभवति, नेति संशयः न संभवतीति 
qd: पक्ष» “ उद्गीथमुपासीत” इत्युपासनविधौ फलान्तयश्रवणात्‌, 
उद्गीथसंबन्धावगतकत्वङ्गमावाविरोधात्‌ | एवं विधिवाक्येनैव क्रत्वङ्ग- 
भावेऽचगते सति, ` यदेव विद्यया करोति श्रद्धयोपनिषदा तदेव वीर्य- 
எம்‌ भवति....तेतोभो कुरुतः” इति च वतेमाननिदशः, “न स पापं 
श्लोक शणोति ” इतिवद्थवादमात्र स्यात्‌। राद्वान्तस्तु--“यदेव 


वेदान्तदीपः ९५ 


विद्यया sofa ata वीर्यवत्तरम्‌” इति विद्यायाः क्रतुवीरयेवत्तरत्वं . 
प्रति साक्षात्साघनभावोऽवगस्यते | एवे फलसाधनतयाऽवगता विद्या 
किमाश्रित्य फळं करोतीत्यपेक्षायाम्‌, “ ओमित्येतदक्षस्मुद्गीथमुपासीत ” 
इत्युद्गीथमाश्रित्य कुर्यादिति ऋत्यङ्गमूतोद्गीथाश्रयत्वमात्रे प्रतीयते, 
अतः फलान्तरखाधनतयाऽवगतस्य क्रत्वङ्गमावो नोपपद्यत इति गोदोह- 
नादितुल्यतयोपादानानियमः सिध्दयत्येव | “ यस्य पणमयी जुहूर्भवति न 
स पापं इलोकं शणोति” इत्यत्र तु पर्णताया ஷண अपापन्छोक- 
श्रवणे प्रति साक्षात्साधनभावो न श्रयते; पर्णतासंबन्धिषुरुषसंवन्ध- 
मात्रं श्रृतम्‌ । तत्त॒ “ पणमयी ge: इति श्रत्यैव प्रथमावगतक्रव्वङ्गभावे 
न निरुणद्धीत्यर्थवादमात्रमिति विशेषः। सूत्रार्थस्तु-अङ्गेषु--उद्गीथा- 
दिपाश्रितानासुपासनानां यथाश्रयभावः-उद्गीथादिवदङ्गभावः | गोदो- 
हनादिवत्‌ तस्मिन्‌ वाक्ये फलसंबन्धाश्रवणादङ्गमावो न विरुध्यत 
इत्यर्थः ॥ ५९ ॥ 
शिष्टश्च ३-३-६० 

शिष्टिः-शासनम्‌, विधानम्‌ | “ उद्गीथमुपासीत ” इति विधानाच्च 
वतेमाननि्देशावगतफलसंबन्धात्यरागेवोद्गीथसंवन्धोऽवगत इति AT 
भावो न विरुध्यते | अत उपादाननियमः ॥ ६० N 

इतश्च 

समाहरात्‌ ३-३-६१ 

“ होतृषदनाद्वैवापि दुरुद्गीथमचुसमाहरति " इत्युद्गीथवेंदनहानो 
अन्येन समाधाने ब्रवत्‌ वेदनस्योपादाननियमं दर्शयति। दुरुद्गीथं 
वेदनहीनमुद्गीथम्‌ ॥ ६१ ॥ 

इतश्वोपादाननियमो 5वगस्यते-- 

गुणसाधारण्यश्रतेश्च ३-३-६२ 
प्रणवशुणत्वेनाचगतस्योपासनश्य साधारण्यं हि எள்‌, “ तेनेयं 


எனி विद्या वतेते ओमित्याश्राबयत्योमिति शंसत्योमित्युद्गायति ” इति | 
तेनेति प्रक्ृतपरामर्शत्सोपासन एव प्रणवः सर्वत्र सञ्चरति। अतः 
प्रणवसहभावनियमदरशनादुपादाननियमो निश्चीयते ॥ ६२॥ 


९६ वेदान्तदीपः 
न वा तत्सहभावाश्रतेः ३-३-६३ 


न वोपादाननियमः, तत्सहभावाश्रतेः -उद्गीथायङ्गभावाश्रते- 
रित्यर्थः। ऋत्वङ्गमावो हि सहभावः। “ यदेव विद्यया करोति...तदेव 
वीर्यवत्तरम्‌ ” इति वीर्यवत्तरत्वसाधनतयाऽवगताया विद्यायाः ௭௩௭ 
तया विनियोगासंभवात्‌ तदङ्गभावो हि न wat यत्र साक्षात्फल- 
என்‌ प्रतिपाद्यते, तत्र फलसाधनत्वं प्रथमे प्रतीयत इति तस्य 
கள विनियोगो न संभवतीत्यभिप्रायः ॥ ६३ ॥ 


^ 
AT ३-३-६४ 
६६... oc > ७ அ at (5 A C? me or C. 
एवंविद्ध वे व्रह्मा यक्ष यजमाने सर्वाश्वत्विजो ऽमिरक्षति” इति श्रतिः 
ब्रह्मणो वेदनेन यज्ञस्य यजमानस्य ऋत्विजां च रक्षणं ब्रवत्यन्येषां वेदना" 


भावं க்‌ ட तच्चोद्गीथोपासनस्यानङ्गत्वे सत्येवोपपद्यते। अतश्चो- 
' पार्दानानियमः ॥ ६४॥ 


इति यथाश्रयभावाधिकरणम्‌ ॥ २६ ॥ 


इति श्रीभगवद्रामानुजविरचिते वेदान्तदीपे 
तृतीयस्याध्यायस्य तृतीयः पाद्‌ः॥ ३ N 


तृतीयाध्याये चतुथः पादः 
(१) पुरुषार्था धिकरणम्‌ 


पुरुषाथांऽतश्शब्दादिति बादरायणः ३-४-१ 


किं विद्यातः पुरुषार्थः, उत कर्मण इति संशयः | कर्मण इति qd: 
पक्षः। कर्माङ्गत्वाद्वियायाः कर्मेसु कतेभूतप्रत्यगात्मनो याथात्म्यप्रति- 
पादनपराणि वेदान्तवाक्यानि । विद्यायाः कर्माङ्गत्वं च, “ यदेव 
विद्यया करीति...तदेव वीर्यवत्तरम्‌” इति श्रत्यैवावगम्यते। न च प्रक्ृतो- 


वेदान्तदीपः ९७ 


दुगीथोपासनविषयत्वमस्य ard शक्यते, “ यदेव विद्यया करोति ” 
इति waa कर्मसु सर्वविद्याया विनियुक्तत्वात्‌। श्रतिश्च प्रकरणाद्‌ 
वलीयसी | विद्यायाः कर्माङ्गत्वे कथमित्यपेक्षायां “ तत्वमसि”, ` अय 
मात्मा ब्रह्म” इति सामानाधिकरण्येन कर्माङ्गभूतकतेयाथासयानुसन्धान- 
द्वारेण विद्यायाः कर्माङ्गत्वमित्यवगम्यते। अतः कतेसंस्काररूपत्वाद्‌- 
ब्रह्मविद्यायाः कर्मण एव पुरुषार्थ:। तत्रतत्र फलश्रृतिरर्थवादस्स्यात्‌ | 
विद्यायाः कर्माङ्गत्वे भूयांसि लिङ्गानि च சன்‌ सर्ववेदान्तेषु | 

राद्वान्तस्तु-कर्मजु कर्तुः प्रत्यगात्मतोऽर्थान्तरभूतस्य खसङ्कद्प- 
कृतजगदुदयविभवलयलीळस्य निखिलहेयप्रत्यनीककल्याणेकतानानन्तश्चा- 
नानन्दैकखरूपस्य सवेश्वरस्य सत्यसड्डल्यस्थ करणाधिपरूपप्रत्यगास्माः 
Rua eer वेदनरूपाया विद्यायाः, “ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌” 
इत्यादिषु ब्रह्मप्रा्तिरूपफलोपदेशात्‌ विद्यात एव फलम्‌। “यदेव 
विद्यया करोति” इति श्रतिः प्रसिद्धवन्निदेशात्‌, प्रसिद्धिश्च प्रकतोदू- 
गीथोपासनस्यैचेति, प्रस्तुतोद्गीथोपासनविशेषनिष्ठा। “ तत्वमसि ” 
इति सामानाधिकरण्यं च तच्छब्दनिदिष्टस्य खसङ्कहपककृतजगञ्जन्म- 
स्थितिध्वंसादिकस्य परस्य ब्रह्मणो न जीवखरूपत्वपरम्‌ अपितु 
जगत्कारणस्य ब्रह्मणो जीवशारीरकतया जीवस्यात्मत्वपरमिति“ अधिकं 
तु भेदनिर्देशात्‌” इत्वादिषृक्तम्‌। “a आत्मनि तिष्ठन्‌...यस्यात्मा 
शरीरम्‌” इति च प्रत्यगात्मन आतमत्वं परस्य எர: श्रृत्यन्तरे व्यक्तम्‌ | 

सूत्रार्थस्तु — पुरुार्थोऽतः-वियातः $; कुतः? “ ब्रह्मविदासोति 
परम्‌” इत्यादिशब्दात्‌ ॥ x N 


शेषत्वात्पुरुषार्थवादो यथाऽन्येष्विति जमिनिः ३-४-२ 


४ तत्वमसि ” इत्यादिसामानाधिकरण्येन ब्रह्मणः कर्मसु कतेखरूप- 
त्वावगमादिद्यायाः कर्दैसंस्कारद्वारेण कर्म शेषत्वात्तत्र पुरुषार्थ वादो sd 
वादमात्रम; यथा अन्येषु द्वव्यसंस्कारादिष्विति जेमिनिराचार्यो मन्यते ॥ २ 

इतश्च विद्या कर्माङ्गम्‌-- 

ர 
आचारदशनात्‌ ३-४-३ 


ब्रझविदामाचारो हि कर्मप्रधानो दृश्यते। यथाऽश्वपति; केकयो 
ब्रह्मविदग्रेसरः “यक्ष्यमाणो ह वै भगवन्तोऽहमस्मि” इत्याह | “ कर्म- 
णेव हि संसिद्धिमास्थिता जनकादयः ” इति च स्मयते ॥ ३ ॥ 

உண்ன: प्रातिरुच्यतामित्यत्राह — 

3 


& 
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ரூர்‌: ३-४-४ 


“'यदेच विद्यया करोति” इत्यादिकायाइश्रते विद्यायाः कर्माङ्गख- 
मवगम्यते | न च दुर्बलेन प्रकरणेन श्रतिर्विद्याविशेषोदूगीथविषयोपासने 
व्यवस्थाप्यते ॥ ४ ॥ 


समन्वारम्भणात्‌ ३-४-५ 


“a विद्याकर्मणी समन्वारभेते ” इति विद्याकर्मणोरेकस्मिन्‌ पुरुषे 
साहित्यं च विद्यायाः களின்‌ हि भवति ॥ ५॥ 


तद्वतो विधानात्‌ ३-४-६ 


विद्यावतः कर्मविधानाच्च विद्या कर्माङ्गम्‌। “ आचार्यकुला- 
द्वेदमधीत्य यथाविधानं ஏப்‌: कर्मातिशेषेणाभिसमाबुत्य कुटुम्बे ” 
इत्यादिनाऽध्ययनवतः कर्माणि विदधदर्थाववोधपर्यन्तत्वाद्‌भ्ययनस्य 
विद्याचत एव कर्माणि विदचातीत्यवगम्यते ॥ ६ ॥ 


नियमात्‌ ३-४-७ 


“erate कर्माणि जिजीविषेत्‌ शर्त समाः” इत्यात्मविदामायुषः 
कर्मसु नियमदशनाञ्च कर्मण एव पुरुषार्थः न विद्यात इत्यवगम्यते | 
अतश्च विद्या कर्माङ्गम्‌ ॥ ७॥ 


अधिकोपदेशात्त TATU तद्दशनात्‌ ३-४-८ 


तुशब्दात्पक्षो व्यावृत्तः । वाद्रायणस्यैव-विद्यातः फलमिति 
मतम्‌$ कुतः? अधिकोपदेशात्‌--कर्मसु कतुः प्रत्यगात्मनो ऽधिकस्य- 
अर्थान्तरभूतस्य वेदस्य वेदनभूतविद्यायाः फलसाधनत्वोपदेशात्‌ | 
எண்ட னாள்‌ हि वेदान्तवाक्येऽधिकविषयत्वं विद्यायाः। एव- 
मेव हि “तदैक्षत बहु स्यां प्रजायेयेति”, “ सोऽकामयत ag स्यां 
प्रजायेय ” इत्यादिषु बहुभवनसङ्करपपूवेकसष्टयादेः कतुस्स वेश्वरस्य 
करणाधिपाधिपस्यानवधिकातिशयज्ञानानन्दैकखरूपस्य निखिलहेयप्रत्य- 
नीकस्य वेद्यस्य विद्या ब्रह्मप्रातिफलाय विधीयते | 


वेदान्तदीपः ९९ 
TA तु दशनम्‌ ३-४-९ 


विद्यायाः प्रधानत्वेऽपि ब्रह्मविदामाचारदशने तुल्यम्‌। कर्मणामना- 
चारदर्शनमप्यस्तीत्यर्थः। “ऋषयः कावषेयाः किमर्था वयमध्येष्यामहे 
किमर्था वयं यक्ष्यामहे” इत्यादौ | कर्मानुष्ठानदर्शने तु फलाभिसन्धिरहि- 
तस्य कर्मणो विद्याङ्गत्वात्‌। त्यागस्तु फलाभिसंधियुक्तस्य विद्याचिरो- 
धित्वादित्यमिप्रायः ॥ ९ ॥ 


எனி ३-४-१० 


“यदेव विद्यया करोति ” इति என்‌: सवेविद्यायाः कर्माङ्गत्वं विद- 
चातीत्येतदसङ्गतम्‌ | अत्र विद्याशाब्दासिहित' तु न सार्वत्रिकी, अपि- 
तूदूगीथविद्या । यत्करोति, तद्विद्ययेति नेवे पदान्वयः; अपितु यदेव 
विद्यया करोतिः तदेव वीर्यवत्तरमिति | विद्यया क्रियमाणस्यान्यतोऽवग- 
तस्य वीर्यवत्तरत्वं प्रति साधनभावो ऽवगम्यते, यदेवेति प्रसिद्धवन्निदेशात्‌ | 
अन्यतो ऽवगतिरहि “उद्गीथमुपासीत” इति सन्निहितोद्गीथविद्यायाः ॥ 


विभागः शतवत्‌ ३-४-१९ 


“ते विद्याकर्मणी समन्वारमेते ” इत्यत्र विद्या च என்‌ फलाय 
कर्म च என்‌ फलायान्वारमत इति विभागो द्रष्टव्यः, यतो विद्याकर्मणो- 
भिन्नफळत्वसुक्तम्‌ | शतवत्‌ - क्षेत्रत्नविक्रयिण शतद्वयमन्वेतीत्युक्ते. 
AIA दातं रत्नार्थ शतमिति विभागो ऽवगम्यते ; तद्वत्‌ ॥ ११ ॥ 


अध्ययनमातवतः ३-४-१२ 


“ वेदमधीत्य ” इत्यध्ययनमा्रवत एव कर्सविधानात्‌ अनेन 
विद्याया न कर्माइत्वमवगतमः अध्ययनविधिद्याधानवत्‌ नियमवदक्षर- 
राशिग्रहणमात्रे पर्येचस्यतिः गृहीतस्य खाध्यायस्य கணி वबोधित्वदर्श- 
नात्तन्निणियफलमीमांसाश्रवण अधीतवेदः पुरुषः स्वयमेव Tadd | अर्थाव- 
वोचपर्यन्तत्वेऽप्यर्थज्ञानादर्थान्तरभूता स्मृतिप्रत्ययावृत्तिरूपा “ विद्यात्‌ ” 
° उपासीत ” इति शास्त्रविहिता विद्या न कर्माङ्गम्‌ ॥ १२ | 


१०० वेदान्तदीपः 
नाविशेषात्‌ ३-४-१३ 


“ர कर्माणि” इति ब्रह्मविदामायुषः कर्मणि नियमो சனா 
इत्येतन्न संभवति, अविशेषातू-विदुष एवेति विशेषाभावात्‌ किमित्य- 
ண்‌ न स्यात्‌, विदुषस्त्वाप्रयाणादपासनानुबृत्तिद्रनादर्थखभावात्‌ 
विदुष कवेत्यभिप्रायः ॥ १३ di 


स्तुतये5नुमतिर्वा ३-४-१२ 


वाशब्दोऽवधारणे। “ईशा எனச்‌ aaa” इति विद्याप्रकर- 
णाद्विद्यास्तुतये कर्मानुमतिरेव | विद्यामाहात्म्यात्‌ सवैदा कर्माणि कुवैन्नपि 
ad लिप्यत इति हि स्तुता भवति विद्या | वाक्यशेषे च “न कर्म लिप्यते 
तरे ” इति श्रयते ॥ १४ ॥ 


फामका रण ३-४-१५ 


पके शाखिनः कामकारेण च विद्यानिष्ठस्य गाहस्थ्यत्यागमधीयते | 
किं प्रजया करिष्यामो येषां नोऽयमात्माऽयं लोकः ” इति meteg- 
कर्सत्यागं ब्रवद्वाक्यं विद्या प्रधानमिति दशयति உட... 


STH "d ३-४-१६ 


विद्यया सवैकमोपमर्दै चाधीयते, ‘ क्षीयन्ते என कर्माणि तस्मिन्‌ 
दष्टे परावरे ” इति तत्‌ विद्यायाः कर्माङ्गत्वे न सङ्गच्छते ॥ १६ N 


उध्वरेतेस्सु च शब्दे हि ३-४-१७ ' 


ऊध्वेरेतस्सु आश्रमेषु ब्रह्मविद्यादर्शनात्‌ तेषु चाग्निहोत्रादिकर्मा- 
भावान्न विद्या कर्माइम्‌ ते எ: सन्त्येचः यतो वैदिके என்‌ तेऽपि 
ஊண்‌, "qup धर्भस्कन्धा यज्ञोऽध्ययनं दानम्‌? इति “ ये चेमे ऽरण्ये 
श्रद्धा तप इत्युपासते ” “ एतमेव प्रत्राजिनो लोकमिच्छन्तः प्रबजन्ति ” 
इत्यादौ । “ यावज्जीवमग्निहोत्रम्‌ ” इत्यादिका तु श्रतिरविरक्त- 
विषया ॥ १७॥ 


वेदान्तदापः १०१ 
परामर्श जेमिनिस्चोदनाचापवदति हि ३-४-१८ 


“अयो धर्मस्कन्धाः” इत्यादिषु तेषामाश्रमाणामचोदनात्‌--अवि- 
धानात्‌ उपासनास्तुत्यर्थ परामशमनुवादे जैमिनिरायायों मन्यते | अपि 
च अपवदति हि श्चतिराश्चमान्तरम्‌, “वीरहा वा एष देवानां 
योउग्निमुद्दासयते ” इत्यादिका | अतस्ते न सन्त्येव ॥ १९ ॥ 


अनुष्ठेयं बादरायणः साम्यथतेः ३-४-१९ 


गुहस्थाश्रमवदाश्रमान्तरमप्यनुष्ठेयं भगवान्‌ बादरायणो मन्यते ; 
कुतः? तस्यापि னான்‌ त्रयो धर्मस्कन्धाः” इत्येवमादौ हि 
सवेषामाश्रमाणासेकरूपं ALATA ॥ १९ ॥ 


विधिर्वा धारणवत्‌ ३-४-२० 


वाशब्दोऽवधारणे; सर्वेषामाथ्रमाणां विधिरेवायम्‌। धारणवत्‌- 

यथा “ अधस्तात्समिधं धारयन्ननुद्रवेत्‌ ”, उपरि हि देवेभ्यो धारयति” 

इत्यनुवादसरूपे ऽप्युपरिधारणस्याप्राप्तत्वेन विधिराश्रीयते; एवमिहा- 

श्रमाणामपि। अतः ऊध्वैरेतस्खपि विद्यादर्शनाद्विद्यातः पुरुषार्थ इति ॥ २० 
इति पुरुषार्थाधिकरणम्‌ ॥ १॥ 


(२) स्तुतिमात्राधिकरणम्‌ 


्तुतिमात्रमुपादानादिति चेन्नापूवत्वात्‌ ३-४-२१ भावशब्दाश्च २२ 


“| ओमित्येतदक्षरमुद्गीथमुपासीत ?, “स एष रसानां रसतमः 
परमः पराध्याऽष्टमो य उद्गीथः ” इत्येतज्ञातीयके किं कर्माज्ञाश्रयाणां 
ष्टरिविहोषाणां विधिरास्थेयः उतोद्गीथादिस्तुतिमात्रमिति संशयः | 
विधित्वे सिद्धे हि गोदोहनादिवङ्कवतिः विधित्वमेव न संभवतीति qd: 
पक्षः। ` इयमेव gessi लोक आहवनीयः ” इतिवत्‌ कर्माङ्गभूतोद्‌- 
गीथादिसंबन्धितयोपादाचाद्रसतमत्वाद्‌ः तत्स्तुतिमात्रत्वमेच ; न रसत- 
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ண: राद्धान्तस्तु-जुह्वादिविधिवदुद्गीथादिविधेरत्रासन्नि- 
धानात्‌, रखतमत्वादेस्प्राप्तत्वात्य, “ उपासीत” इति विधिप्रत्ययेन च न 
स्तुतिमात्रम्‌, तदृष्टिविधिरेव। सूत्रद्वयमपि व्याख्यातम्‌ d २१। २२ ॥ 


इति स्तुतिमात्राधिकरणम्‌ ॥ २॥ 


(३) पारिप्लवार्थाधिकरणम्‌ 
पारिप्लवाथां इति चेन्न विशेषितत्वात्‌ ४-४-२३, 
तथाचेकवाक्योपवन्धात्‌ ४-४-२४ 


னி ह वै दैवोदासिः” इत्यादयो वेदान्तेष्वाख्यानविरोषाः 
किं पारिएुवप्रयोगार्थीः, उत तत्रतत्र विद्याविरोषप्रतिपादनार्थाः इति 
संशयः | “ आख्यानानि शंसन्ति? इति पारिएवे विनियोगात्तदर्थाः इति 
qd: पक्षः। राद्धान्तस्तु“ आख्यानानि शंसन्ति” इत्युक्त्वा, “मनुवैव- 
खतो राजा” इति मन्वाद्याख्याने विनियोगस्य विशेषितत्वात्‌ “तं 
मामायुरसृतमित्युपास्ख”, “आत्मा वा अरे mus: ” इत्यादिविधिने- 
कवाक्यत्वाञ्च, “ सोऽरोदीत्‌” इत्यादिवद्विद्याविध्यर्था एव | सूत्रद्वयमपि 
व्याख्यातम्‌ ॥ २३ । २४ N 

इति पारिप्ठुवार्थाधिकरणम्‌ ॥ ३॥ 


(४) अग्नीन्धना्यधिकरणम्‌ 
अत एव चाग्नीन्धनाद्यनपेक्षा ३-४-२५ 


ऊध्वेरेतस्सु अश्रमेषु ब्रह्मविद्या संभवति, नेति संशयः | TU 
भावात्तेषां तदङ्गिका विद्या न संभवतीति पूर्वः पक्षः। राद्वान्तस्तु- 
“ यदिच्छन्तो ब्रह्मचर्य चरन्ति”, : एतमेव प्रबाजिनो लोकमिच्छन्तः 
ணன”, “इत्यादिश्रतेः तेषां विद्यावत्तावगमात्तिष्वग्निहोत्रद्यानपेक्षा 


eC 0 P 


विद्यति निश्चीयते । सूत्रार्थस्तु--अत एव -विद्यावखश्चतेरेव आधानाद्य- 
नपेक्षा तेषु विद्या | अग्नीन्धने हि अग्न्याधानम्‌ ॥ २५॥ 
इति अग्नीन्धनाद्यधिकरणम्‌ ॥ ४॥ 
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(५) सर्वापेक्षाधिकरणम्‌ 
सर्वापेक्षा ब यज्ञादिश्रतेरश्‍ववत्‌ ३-४-२६ 


कर्मवत्सु गृहस्थेषु किं यज्ञादिकमपिक्षा विद्या, उत तत्रापि केवलैः 
afr संशयः। उध्वेरेतस्सु॒यज्ञायनपेक्षिवासृतत्वे साधयति चेत्‌ 
कर्भनिरपेक्षाया विद्याया एव साधनत्वमभ्युपगमनीयम्‌। तथा सति 
गृहस्थेष्वपि afacqu साधयितुं समर्थेति qd: पक्षः। न हि खर्गादि- 
साधनभूतमग्निहोत्रादिकर्म पुरुष मेदेन नानाविधाङ्गके दृष्टम्‌ । “ विविदि- 
gra’ इति शब्दोऽपि वेदनेच्छायां कर्माणि विनियुङ्क्ते; न विद्यायाम्‌। 
राद्धान्तस्तु-कर्भवत्खु गृहस्थेषु यज्ञादिसवैकर्मापेक्षा विद्या; कुतः? 
यज्ञादिश्रतेः “तमेतं वेदानुवचनेन ब्राह्मणा विविदिषन्ति यज्ञेन दानेन” 
इति हि यज्ञादयो विद्याङ्गत्वेन विनियुज्यन्ते | अतो ग्रृहस्थेषु कम पिक्षा 
विद्या। इच्छाया इष्यमाणप्रधानत्वात्‌ “ विविदिषन्ति” इतीप्यम्राण 
ज्ञानमेवेत्यवगम्यते | यथा गमनसाधनभूतोऽश्वः स्वपरिकरचन्धरूप- 
परिकर्मपिक्षः--एवं मोक्षसाधनभूता विद्याऽपि नित्यनैमित्तिकपरिकर्मा- 
पेक्षा। ऊध्वेरेतस्खु च खाश्रमविहित कमैव परिकर्म भवतीति तेष्वपि 
विद्यासंबन्धः शाखादवगस्यते | शास्त्रैकसमधिगम्ये हि यथाशास्त्रमभ्यु- 
पगमनीयम्‌। सूत्रमपि व्याख्यातम्‌ d २६॥ 


इति सचपिक्षाधिकरणम्‌ ॥ ५॥ 


(६) शमदमाद्यधिकरणम्‌ 


शमदमाद्यपेतः स्यात्‌ तथापि तु तद्विधेस्तदङ्गतया 
तेषामप्यवश्याचुष्ठेयत्वात्‌ ३-४-२७ 


कि विद्यानिवृत्तये गृहस्थैः शमदमादय சாண उत नेति 
संशयः । गृहस्थानामान्तरवाह्मकरणव्यापाररूपकर्माङ्कव्वाद्विद्यायाः, 
तद्धिपरीतरूपशमदमाद्यपादानासामर्थ्यादृष्वैरेतस्खु कर्मरहितेषु शमादि- 
विनियोगो भविष्यति, यथा यज्ञादिविनियोगः कर्मवत्सु गृहस्थेषु | तस्मा- 
द्नुपादेयाः शमादय इति पूर्वैः पक्षः | राद्धान्तस्तु — “ तस्मादेवं- 
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विच्छान्तो दान्त उपरतस्तितिश्चुः समाहितो भूत्वाऽऽव्मन्येवात्मानं पर्येत्‌” 
इति सामान्येन विद्याङ्गतया विनियोगाद्‌ गुहस्थैरप्युपादेयाः। न च 
कर्मवतां तेषां शमाद्यपादानासामध्यम्‌, भिन्नविषयत्वाच्छमादेः । विहि- 
तेषु हि stg करणव्यापारः; अविहितेषु प्रयोजनशन्येषु च शमदमा- 
=a: | अतः शमादिविनियोगो यज्ञादिविनियोगवन्न सङ्घोचमहेति-इति। 
सूत्रार्थस्तु--यद्यपि गृहस्थो यज्ञादिकर्मसु विनियुक्त तथापि तु शमदमा- 
दपेतस्स्यात्‌ ; कुतः? “शान्तो दान्तः” इत्यादिना तद्विधेः तदज्ञतया-- 
Reagan विद्यानिप्पत्तये तेषामवद्याचुष्ठेयत्वाञ्च। एकाग्रतानिष्पाद्य- 
त्वाच्छमद्मादिभिरेव विद्यानिष्पत्तिरित्यर्थः । यज्ञादिकर्माण्यपि पाप- 
निवहणद्वारेणेकाग्रतामापादयन्तीत्यभिष्रायः ॥ २७ ॥ 

इति शमदमाद्यधिकरणम्‌ ॥ ६॥ 


(७) सर्वान्नानुमत्यश्चिकरणम्‌ 
सवान्नानुमतिश्र प्राणात्यये तदर्शनात्‌ ३-४-२८ 


वाजिनां छन्दोगानां च प्राणविद्यायाम्‌ “न ह वा एवंविदि किश्वना- 
என்‌ भवति ” इति सर्वान्नानुमतिः எனிண்‌ । किं प्राणविदस्सर्वान्नानुः 
मतिस्सवैदा, उत प्राणात्ययापत्ताविति संशय: | अविशेषात्‌ uda 
qd: पक्षः। अतिशयितशकेब्रह्मविदोऽपि उच्छिष्टपरिग्रहणभक्षणयोः 
प्राणात्ययापत्तावेच दर्शनाद्व्पशक्तेः प्राणविदः किं पुनरिति प्राणात्य 
यापत्तावेब्रेति राद्धान्तः। सत्रार्थस्तु--चराब्दोऽचधारणे ; प्राणविदः 
सर्वान्नानुमतिः प्राणात्यय एवः कुतः? எண்ட அளம்‌; 
ब्रह्मविद्‌ः प्राणात्यय एव सर्वान्नानुमतिदर्शनात्‌ ॥ RE N 


अबाधाच ३-४-२९ 


“ आहारशुद्धौ सत्तशुद्धिः, degna श्रवा स्मृतिः” इत्याहार- 
शुद्धिविधेरबाधाञ्च प्राणात्यय एव ॥ २९ N 


वेदान्तदौपंः १०५ 
अपि स्मयते ३-४-३० 


“ प्राणसंशयमापन्नो योऽन्नमत्ति यतस्ततः। लिप्यते न स पापेन 
पद्मपत्रमिवाश्भसा ” इति प्राणसंशय एव सर्वान्नानुमतिः स्मर्यते च ॥ ३०॥ 


शुब्दक्चातोऽकामकारे ३-४-३१ 


यतः सर्वान्नानुमतिः प्राणात्यये, अतोऽकामकारे MAA -काम- 

कारस्य प्रतिषेधकशब्दश्वोपपद्यत इत्यर्थः । अस्ति हि कठानां कामकार” 

प्रतिषेधकइहाब्दः, “ तस्मादू्ाह्मणः सुरां न पिवति पाप्मना ஸை? 

इति | पाप्मना संस्पृष्टो न भवानीति मत्वा सुरां न पिवतीत्यर्थः ॥ ३१॥ 
इति सर्चान्नाचुमत्यघिकरणम्‌ ॥ di 


(८) विहितत्वाधिकरणम्‌ 
विहितत्वा्चाश्रमकमापि ३-४-३२ 


किं यज्ञादयो Ragga: केवलाश्रमस्याप्यङ्गमूता;: उत नेति 
संशयः | केवलाश्रमस्याप्यङ्गत्वे नित्यानित्यसंयोगरूपविरोधः प्रसज्यत 
इति agga: केवलाश्रमस्येति qd: पक्षः। राद्धान्तस्तु-यदैकेनैव 
विनियोसेनोभयाङ्ग्वमिष्यते; तदा तित्यानित्यसंयोगविरोधः | इह तु 
“ यावज्ञीवमग्निहोत्र guarda वेदानुवचनेन ब्राह्मणा विवि- 
दिषन्ति यज्ञेन दानेन” इति विनियोगपृथकत्वेन विरोधः परिह्वियते ; 
यथाऽग्निहोनादीनामेव எண்ட । जीवनाघिकारकामनाधिकारयो- 
रिवाधिकारमेदस्यास्फुटत्वात्तत्स्फुटीकरणाय पुनरिह चिन्त्यते | WI 
d*g — “ यावज्जीवमग्निहोत्रं जुहुयात्‌” इत्यादिना RISTEA- 
श्रमिणो जीवननिमित्ततया विहितत्वादेव यज्ञादि केवलाश्रमकर्मापि ॥ ३२ 


सहकारित्वेन च ३-४-३३ 


“तम्मेत वेदानुवचनेन ” इत्यादिन! विद्यासाधनत्वेत विहितत्वाच्च 
विद्यासहकारित्वेन चाजुष्टेय यज्ञादिकर्मं । विनियोगपूथक्त्वेन विरोधः 
परिह्वियत इत्यभिप्रायः ॥ ३३ N 

4 


१०६ वेदान्तदीपः 
सवथापि त एवोभयलिङ्गात्‌ ३-४-३४ 


सवेथापि--उभयत्र विनियोगेऽपि त एव यज्ञादयः | कुतः? 
उभयलिङ्ञात्‌-उभयत्र प्रत्यभिज्ञानाख्यलिङ्गात्‌ ॥ ३४ N 


अनभिभवं च दशयति ३-४-३४ 


“धमेण पापमपनुदति ” इत्यादिभिश्च यज्ञादिधर्मान्निर्दिइय तैवि- 
यायाः अनभिभव-पापकर्मभिरुत्पत्तिप्रतिबन्धाभावं दर्शयति । अत 
उभयत्र विनियोगात्‌ केकलाश्रमिणां मुमुक्षूणां चानुष्ठेया यज्ञादयः | ३५ ॥ 


इति विहितत्वाधिकरणम्‌ ॥ < 
(९) विधुराधिकरणम्‌ 
अन्तरा चापि तु ATES! ३-४-३६ 


विधुरादीनामनाश्रमिणां ्रविधायामधिकारोऽस्ति, नेति संशयः | 
आश्रमधर्मेतिकतेव्यताकत्वाङ्थयाः तदभावात्तेषामनधिकार इति पूर्वः 
पक्षः। राद्वान्तस्तु-उध्वैरेतस्सिव रेक्वादिष्वनाश्रमिषु विद्यानिष्ठत्व- 
द्शेनादाश्रमनियतैजेपोपवासदानादिभिरेच तेषां विद्यानुग्रहो भवतीत्य" 
स्त्येवाधिकारः। सूत्रार्थस्तु-तुराब्दात्पक्षो व्यावृत्तः। चशब्दो ऽवधा- 
रणे | अन्तराऽपि-आश्रमान्‌ अन्तरा वर्तमानानामनाश्रमिणामप्यधि- 
कारोऽस्त्येव | कुतः? तदूदष्टेः-रेक्वादिषु செரில்‌; ॥ ३६ ॥ 


आपि स्मयते ३-४-३७ 


`` - अपि च अनाश्रमिणामपि जपादिभिरेव Ragar: aria, “जप्ये- 
எரர்‌ च संसिध्येद्‌ ब्राह्मणो नात्र संशयः ” इत्यादिना ॥ ६७ | 


विशेषानुग्रहश्च ३-४-३८ 


_  आश्रमानियतधर्मविशेषेण विद्याबुग्रहइश्वयते च “ तपसा ag- 
चर्येण श्रद्धया चाऽऽत्मानमन्विच्छेत्‌ ” इति N ३८ 


वेदान्तदीपः १०७ 
अतरित्वतरज्ज्यायो இன ३-४-३९ 


अतः-आनाश्रमित्वात्‌ इतरत्‌--आश्रमित्वं ज्यायः, घर्म भूयस्त्वात्‌ ; 

A ae C ७, ~ oC i A 

लिङ्गाच्च-स्मृतेरित्य्थः। “अनाश्रमी न fae दिनमेकमपि द्विजः” इति हि 

स्मर्यते | तस्मादनाश्रमित्वेन विद्यानि्ठत्वमापद्विषयमित्यमिप्रायः | ३९ d 
इति विधुराधिकरणम्‌ ॥ ९ ॥ 


(१०) तद्भूताधिकरणम्‌ 
तद्भूतस्य तु TARA जमिनेरापि नियमात्‌ 
तद्रपाभावेभ्यः ३-४-४० 


ेष्टिकवेखानसपरित्राजकानां स्वाश्रमेभ्यः प्रच्युतानामपि विद्याधि- 
कारोऽस्ति, नेति संशयः। विधुरादिवज्ञपादिभिरनुग्रहसंभवादस्त्येवा- 
धिकार इति qd: पक्षः | राद्धान्तस्तु -तेप्टिकादीनां खाश्रमञ्रष्टानां 
प्रायश्चित्ताभावस्सरणाच्छिष्टबहिष्कृतत्वा्च तेषामनधिकार इति। सूत्रा- 
थैस्तु तद्भूतस्य तु नातद्ावः-नेष्ठिकादिभूतस्यातथाभावो न संभ- 
वतिः कुतः ? तद्रपाभावेभ्यः शास्त्रैः नियमात्‌, तद्र्पाभावाः नेष्ठिकाद्या- 
श्रमधर्मा भावाः तेभ्यो नियच्छन्ति हि னான்‌ | “ ब्रह्मचार्याचार्य- 
कुलवासी तृतीयोऽत्यन्तमात्मादमाचार्यकुले ऽवसादयन्‌ ” इति नैष्ठिकस्य 
तत्रैव नियमः; “ अरण्यमियात्ततो न पुनरेयात्‌ ” इति च वैखानसस्य, 
“संन्यस्याग्नि न पुनरावतंयेत्‌ ” इति च परिब्राजकस्य। अत एव तेषा- 
मनाश्रमित्वेनावस्थानाभावाद्वियाधिकारो न संभवति । जैमिनेरप्य- 
विगीतोऽयम्‌ ॥ ४०॥ 


नचाधिकारिकमपि पतनाचुमानात्‌ तदयोगात्‌ ३-४-४१ 


आधिकारिकम्‌---अधिकारलक्षणोक्तम्‌ “ अवकीर्णिपशुश्च तद्वत्‌” 
इत्येतत्प्रायश्चित्तं नैष्ठिकस्य न संभवति; कुतः? पतनानुमानान्नैष्टिकस्य 
तदयोगात्‌ | तस्य हि पतन எண்‌ प्रायश्चित्ताभाववचनेन, “சான்‌ 
नेष्ठिकं धर्म यस्तु प्रच्यवते द्विजः । प्रायश्चित्तं न पञ्यामि येन शुध्येत्‌ स 
आत्महा ” इति । अत उपकुर्वाणव्रह्मचारिविषयमाधिकारिकम्‌ ॥ ४१॥ 


१०८ वेदान्तदीपः 
उपपूर्वमपीत्येके भावमशनवत्‌ तदुक्तम्‌ ३-४-४२ 


एके प्रायश्चित्तमावमपि मन्यन्ते, यत उपपूवेम्‌ उपपातकमिदम्‌ ; 
अशनवत्‌-मध्वशनादिनिषेधतत्यायश्चित्तवद्भवतीत्यर्थः । अत ரூ 
कुर्वाणस्य ब्रह्मचारिणः उक्तमाधिकारिकमस्यापि भवतीति। तदुक्तं स्मृतिः 
कारैः, “उत्तरेषां चैतदविरोधि” इति । उपकुर्वाणे त्रह्मचारिण्युक्त 
धर्मः उत्तरेषां चाश्रमिणां खाश्रमाविरोधी भवत्येवेत्यर्थः ॥४२॥ 


बहिस्तूभयथापि स्मृतेराचाराच्च ३-४-४३ 


उभयथापि--उपपातकत्वे मेंहापातकत्वेऽपि ஈனா: बहि- 
भूतः कर्माधिकारात्‌; “प्रायश्चित्तं न पश्यामि” इति स्मृतेः! आचाराञ्च। 
वयन्ति ह्येनं शिष्टा विद्योपदेशादौ । यद्यपि कहमषनिवहणाय कैश्चित्‌ 
प्रायश्चित्तमुच्यते, तथापि कर्माधिकारापादिनी ஏர்‌ न संभवती- 
त्यभिप्रायः ॥ ४३॥ 


इति तद्भूताधिकरणम्‌ ॥ १०॥ 


(११) स्वाम्यधिकरणम्‌ 
खामिनः फलश्रतेरित्यात्रेयः ३-४-४४ 


उद्गीथाद्यपासनं कि यजमानेनानुष्टेयम, उत ऋत्विजञेति संशय; | 
“यदेव विद्यया करोति....तदेव वीर्यवत्तरम्‌ ” इति ऋतुवीर्यवत्तरत्वफर्ल 
यजमानस्येति दहरोपासनादिवत्‌ यजमानेनानुष्टेयमिति qd: qur: | कर्मा- 
्ञाश्रयत्वादस्योपासनस्य कर्मणश्चात्विज्यत्वेन एतदपि ऋत्विजा ५नुष्ठेयम. 
गोदोहनादिवदिति राद्वान्तः | 


सत्रार्थस्तु-खामिनः यजमानस्योद्गीथाद्यपासने कर्त्वम्‌, कुतः? 
तश्यैव फलश्रतेरित्यात्रेयो मन्यते ॥ ४४ ॥ 


वेदान्तदीपः १०९ 
आस्विज्यमित्यौइलोमिस्तसै हि RERA ல 


क्रत्वज्ञाअयत्वेन ऋत्वधिकृतस्पवास्मिन्नुपासने ऽधिकारात्‌ क्रतोश्चा- 
त्विज्यत्वेन एतदप्यात्विज्यमित्यीडुलोमिराचार्या मन्यते, यजमानफल- 
साधनत्वेऽपि ऋतोस्तदचुष्ठानाय हि ऋत्विक्‌ परिक्रियते ॥ of 


इति स्वाम्यधिकरणम्‌ ॥ ११॥ 


(१२) सहकार्यन्तरविध्यधिकरणम्‌ 
सहकायन्तरविधिः ஈர तृतीयं तद्वतो विध्यादिवत्‌ ३-४-४६ 


“तस्माद्‌ ब्राह्मणः पाण्डित्यं निर्विद्य वाल्येन तिष्ठासेत्‌ | बाल्यं च 
पाण्डित्यं च निर्विद्याथ मुनिः इत्यत्र मौन विद्याङ्गतया विधीयते, sat- 
qaa इति संशयः। मौनस्य मननरूपत्वात्‌ “ஊனி मन्तव्यः ? इति 
च प्राप्त्वेनानूयत इति qd: पक्षः। राद्धान्तस्तु--मुनिशब्द्स्थ प्रकृष्ट- 
मननशीले प्रसिद्धेः प्रकृष्टमननसुपास्यविषयाभ्यासरूपं विद्यानिष्पत्तये 
विधीयत इति । सुतरार्थस्त-तद्वतः विद्यावतः | सहकार्यन्तरं-मौनं विधिः; 
विधीयत इति विधिरिति मौन विधिरित्युक्तम्‌। विध्यादिवत्‌। अत्रापि विधी- 
यत इतिविधिः यज्ञदानप्रभृत्याश्रमधर्सः- आदिशब्दाच्छवणमनने गृह्येते | 
आश्रम धवत्‌ श्रवणमननवश्च पाण्डित्यबाव्ययोस्तृतीयमिदं सहकार्यन्तरं 
मौनमपूर्व [विधीयतेः कुत इत्यत आह पक्षेणेति। मुनिशब्दस्य प्रकृष्टमनन- 
युक्ते पक्षेण--प्रसिद्धेरित्यर्थः ॥ ४६ ॥ 


कृत्स्नभावात्त गृहिणोपसंहारः ३-४-४७ 


सर्वाश्रमिणां विद्यावत्वेऽपि छान्दोग्ये, “ स aad वर्तयन्‌ याव- 
दायुषे ब्रह्मलोकमभिसस्पयते " इति गृहस्थध्मेणोपसंहारः सर्वाश्रम' 
धर्मप्रदर्शनार्थ: | कुतः? कृत्स्नभावात्‌-कत्स्नेषु भावात्‌- FEAT 
मिषु विद्यायाः सद्भावादित्यर्थ: ॥ ४७ ॥ 


११० वेदान्तदीपः 
मोनवदितरेषामप्युपदेशात्‌ ३-४-३८ 


“अथ सुनिः ” इत्यस्मिन्‌ वाक्ये अथ भिक्षाचर्यं चरन्ति ? इति 
पारिब्राज्यैकान्तधर्मेणोपसंहारोऽपि सर्वाश्रमधमेप्रदशनार्थः, भिक्षावर्य- 
मौनादिवदि तरेषामाश्रमधर्माणां यज्ञादीनामप्युपदेशात्‌ ॥ 


इति सहकार्यन्तरविध्यधिकरणम्‌ ॥ १२ ॥ 


(१३) अनाविष्काराधिकरणम्‌ 
TAA HAA TMT ३-४-४९ 


तस्माद्‌ ब्राह्मणः पाण्डित्यं निर्विय 4 वास्येन तिष्ठासेत्‌ बाल्यं च 
पाण्डित्यं च निर्विद्याथ मुनिः ” इत्यत्र कि बालस्य कर्म कामचारादिकं 
सर्वे विदुषोपादेयम्‌, उत विद्यामाहात््यानाविष्कार इति संशयः। 
^ बाल्येन तिष्ठासेत्‌ ” इत्यविशेषविधानात्‌ कामचारादिकं aA AT 
देयमिति qd: पक्षः-विदुषो विशेषविधानात्‌, विद्यामाहात्म्याञ्च, निषेध- 
எள்‌ बाधिता भवेयुरिति। रद्धान्तस्तु-पाण्डित्यप्रयुक्तखमाहात्म्या- 
नाविष्कार एव विद्यान्वययोग्यतयोपादेयःः इतरस्य களர்‌; “ नावि- 
रतो दुश्चरितात्‌” इत्यादिशास्त्रैविंद्योत्पत्तिबिरोधित्वावगमात्‌ | अतो 
यथा बालः स्वाभिजनादि अनाविष्कुवेन्‌ वतेते, तथा विद्वान वतेतेत्येतदेव 
युक्तम्‌। सूत्रमपि व्याख्यातम्‌ ॥ ४९ ॥ . 


इति अ्रनाविष्काराधिकरणम | १३ ॥ 


९४) एऐहिका।यकरणम्‌ 
ऐहिकमग्रस्तुतग्रतिवन्धे तहशनात्‌ ३-४-५० 


मोक्षव्यतिरिक्ताभ्युदयफलमुपासने किं खलाधनभूतपुण्यकर्मा- 
नन्तरमेवोत्पद्यते. उतानन्तरमन्यदा वेत्यनियम इति संशयः। साधन- 
निर्वृतौ विळन्बहेत्वभावादनन्तरमेवेति पूर्व; पक्षः। राद्धान्तस्तु-अप्रस्तुते 
MAOH न्तरप्रतिबन्धे सत्यनन्तरम्‌, प्रस्तुते तदुत्तरकालमित्यनियमः | 
इस्यते हि प्रबलकर्मान्तरेण फळप्रतिबन्धः “ata विद्यया करोति ata 
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वीर्यवत्तरम्‌ ” इति उदगीथोपासनस्य ऋतोः कर्मान्तरेण फलाप्रतिवन्धः 
फलमिति, “प्ृथम्ध्यप्रतिवन्‍्धः फलम्‌” इत्यभ्युपगमात्‌ | खुत्रमाप 
व्याख्यातम्‌ | ऐहिकम-अभ्युदयफलमित्यर्थः ॥ Xo ॥ 


इति ऐहिकाधिकरणम्‌ ॥ १४ ॥ 


हि d 


(१५) मुक्तिफलाधिकरणम्‌ 
एवं मृक्तिफलानियमस्तदवस्थावधतेस्तदवस्थावधतेः ३-४-५९ 


किं मुक्तिफलान्युपासनानि खसाधनभूतातिशयितपुण्यकर्मानन्तर- 
मुत्पद्यन्ते, उत பிரக इति daan मुक्तिफलोपासनसाधन- 
भूतकर्मणा सवैकर्मभ्यो वलवत्तरत्वेन प्रतिबन्थाभावादनन्तरमेथोत्पद्यत 
इति qd: पक्षः। तत्रापि ब्रह्मविदपचारस्य ततोऽपि எக प्रति- 
बन्धसंभवादनियम पवेति राद्धान्तः। सत्रार्थस्तु-मुक्तिफलानामप्येवः 
मनियमः। कुतः ? तदवस्थावघ्रतेः--प्रतिवन्धाभावे सति quera: | 
द्विरुक्तिरध्यायपरिसमाप्ति योतयति ॥ vell 


इति मुक्तिफलाधिकरणम्‌ ॥ १५ ॥ 
इति श्रीभगवद्रामानुजविरचिते वेदान्तदीपे तृतीयस्याध्यायस्य 
चतुर्थः पादः ॥ ३॥ 


समा्तश्चाव्यायः ॥ ३॥ 


अथ चतुर्थोऽष्यायः। प्रथमः पादः 
(१) आवृत्त्यधिकरणम्‌ 


आवृत्तिरसकृदुपदेशात्‌ ४-१-१ 


“ ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌ ?, “तमेवे विद्वानमृत इह भवति” इत्यादिः 
वेदान्तविहितं वेदनं किं सकृत्कृतमेव शास्त्रार्थः, उतासकृदावृत्तमिति 
संदायः। सकृत्कृतमेवेति पूर्वैः पक्षः, “स यो ह वे तत्‌ परमं ब्रह्म वेद 
aaa भवति” इत्यादौ கொன்ன सुक्स्युपायत्यप्रतिपादनात्‌, सहृत्क- 
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तेऽपि वेदने शास्त्रार्थनिवृत्तेः तस्यासङ्दावृत्तौ प्रमाणाभावात्‌ | राद्वा- 
UG यस्तद्वेद என 98 स मयैतदुक्तः” इत्युपक्रम्य, “ अनु म 
एतां भगवो देवतां शाधि यां देवतामुपास्से” इत्येकस्मिन्‌ वाक्ये विद्यपा- 
स्योव्येतिकरेण प्रयोगदर्शनात्‌, समानार्थेषु “ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌ ” 
“आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः ध्ोतव्यों ஈன்‌ निद्ध्यासितब्य; ” इत्या- 
Ry ध्यानविध्योव्येतिकरदर्शनाच्य, ध्यानोपासना दिशब्द्वाच्यमसकदा- 
ஏர்‌ स्सृतिसन्तानरूपवेदनमेव शास्त्रार्थ इति निश्चीयते | सूत्रार्थ स्तु-- 
आवृत्तिरसकृत्‌ ब्रह्मप्राततिसाधनं वेदनमसकृदावृत्तमेव எல்‌ वेदने 
ध्यानराव्द्वाच्यमित्यर्थः | कुतः? उपदेशात्‌ snag ध्यायथा- 
त्मानम्‌ ' , “ निचाय्य तं सृत्युमुखात्‌ परमुच्यते ”, आत्मानमेच लोकसुपा- 
सीत”, “आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः” इत्यादिना उपासनोपसंहारोप- 
देशात्‌। उपासनं चाविच्छिन्नस्मृतिसन्तानरूपमिति पूवेमेवोक्तम्‌ । 


लिङ्गाच्च ४-१-२ 


लिङ्ग स्मृतिः | எண்‌ चायमर्थः “मां ध्यायन्त उपासते | तेषामहं 
समुद्धर्ता सृत्युसंसारसागरात्‌ ”- “ये त्वक्षरमनिर्देश्यमव्यक्त पर्युपासते” 
“ तदुपप्रत्यये चेका सन्ततिश्वान्यनिस्स्पृहा agai प्रथमैष्षडभिरङ्ग- 
निष्पाद्यते तथा” इति ॥ २॥ 
इति आवृत्त्यथिकरणम्‌ ॥ १॥ 


jr கசக்க. 


(२) आत्मत्वोपासनाधिकरणम 
आत्मेति तूपगच्छन्ति ग्राहयन्ति च ४-१-३ 


FANE अह्मोपासितुरन्यत्वेनानुसन्थेयम, उतात्मत्वेनेति संशयः | 
“अधिक तु भेदनिदेशात्‌ ?, “ अधिकोपदेशात्‌ ” इत्यादिषूपासितुरु- 
पास्यस्यार्थान्तरत्वेनेवोपपादनात्‌ यथावस्थितस्येवोपास्यत्वाःचान्यत्वेनो- 
पास्यमिति qd: पक्ष; | राद्वान्तस्तु- "ed वा अहमखि भगवो देवते ” 
इति पूर्व उपासितारः उपास्यमात्मत्वेनो | तानुपासितृन्‌ प्रति 
अर्थान्तरभूतस्यापि ब्रह्मणः उपासितुरात्मत्व ग्र, हयन्ति எண்‌, A என. 
नि तिष्ठन्नात्मनो5न्तरो यमात्मा न बेद यस्याऽत्मा शरीरं य आत्मानमन्तरो 
यमयति स त ात्माऽम्तर्याम्यसृतः इत्यारभ्योपासिता परमात्मनइश- 


वेदान्तदीपः ११३: 


रीरस्‌, परमात्मा चोपासितुरात्मेति प्रतिपादनेन; तथा “ सर्व खल्विदं 
ब्रह्म तज्जलान्‌? इति “ सन्मूलास्सोम्येमास्सर्वाः प्रजास्सदायतनास्स- 
प्रतिष्ठाः...ऐतदात्यमि्दै way” इति च तदायत्तखरूपस्थितिप्रबृत्तिता- 
प्रतिपादनेन च । एवमुपासितुस्खात्मनो5प्यात्मत्वादूत्रह्मणः यथा” 
वस्थितस्वात्मशरीरकव्रह्मानुसन्धाने अहमित्येवानुसन्धेयम्‌। यथा ' मनु- 
प्यो5हमस्मि इति खशरीरस्य खप्रकारतैकस्वभावतया प्रकारिणि खात्मनि 
पर्यवसानम्‌, तथा सात्मनो ऽहंप्रत्ययोऽहंशब्दश्च न केवलखात्मविषयो, 
परमात्मदारीरतया तद्विशेषणत्वेतव स्तात्मनोऽवस्थानात्‌ | सूत्रमपि 
व्याख्यातम ॥ ३॥ 
इति आत्मत्वोपासनाधिकरणम्‌ ॥ २ ॥ 


(३) प्रतीकाधिकरणम्‌ 
न प्रतीके न हि सः ४-१-४ ब्रहमदष्टिरत्कर्षात्‌ ४-१-५ 


^ मनो ब्रह्मेत्युपासीत” इत्यादिषु प्रतीकोपासनेष्वप्यामत्वैनानु- 
सन्धानं कतेव्यम्‌, उत नेति संशयः । मनो ब्रह्मेत्युपासीत ” इति ब्रह्मो- 
पासनत्वाबिरोषादात्मेत्येवानुसन्धानमिति qd: पक्षः। राद्वान्तस्तु-- 
न प्रतीके आत्मत्वाचुसन्धाने कार्यम्‌; कुतः? न हि मनग्रदिरुपा- 
सितुरात्मा। न च aq ब्रह्मोपास्यम्‌ | ब्रह्मदृष्ट्या मनआदिरुपास्यःः 
अपकृष्टे उत्कृष्ठहष्टिरभ्युद्याय भवति। यथा भृत्यादौ राजदष्टिः सूत्रद्वयं 
च व्याख्यातम्‌ x l 

इति प्रतीकाधिकरणम्‌ ॥ ३ ॥ 


(2) आदित्यादिमत्यधिकरणम्‌ ` 
आदित्यादिमतयश्चाङ्ग उपपत्तेः ४-१-६ 


“य एवासौ तपति तसुद्गीथसुपासीत ” इत्यादिषु कर्माङ्गाश्रयो- 
पासनेषु किमुद्गीथादावादित्यादिदष्टिः कार्या, उतादित्यादाबुद्गीथादि- 
IPRA सशयः | कर्मणः फलसाधनतयोत्कर्षात्‌ आदित्यादेदेवता- 
त्वॅन तद्शुणत्वा्चादित्यादाबुद्गीथादिदृष्टिः कार्येति qd: என: | 

i5 
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राद्वान्तस्तु-कर्मणो पि फलसाधनत्वमादित्यादिदेवताराधनद्वारेणेति 
आदित्यादेरेवोत्करषोपपत्ते आदित्यादिमतय एव कर्माज्ञोद्गीथादौ 
कार्याः | सूत्र च व्याख्यातम्‌ ॥ ६॥ 


इति आदित्यादिमत्यधिकरणम्‌ ॥४॥ 


(v) आसीनाधिकरणम्‌ 
आसीनस्संभवात्‌ ४-१-७ 

ர்‌ வானி: कुर्यात्‌, उतासीनः, शयान;, तिष्ठन्‌, 
गच्छन्‌ वेत्यनियम; इति संशयः | विदोषाश्रवणादनियमः इति qd: 
पक्षः । राद्धान्तस्तु-आसीनस्यैवेकाग्रतासँभवात्‌, एकाग्रतामूलत्वा- 
चोपासनस्य, आसीनः कुर्यात्‌ | सूत्रमपि व्यास्यातम्‌ ॥ ७॥ 

ध्यानाच्च ४०१-८ 

இட்டப்‌ பட்டம்‌ ? इत्युपासनस्य ध्यानरुपत्वाच्चेकाग्रचित्तता 
अवश्यस्माविनी । ध्यानं हि विजातीयप्रत्ययान्तराव्यवहित तेलधाराव- 
दविच्छिन्नस्मृतिसन्ततिरुपम्‌ ॥ ८ ॥ 

अचलत्वै चापेक्ष्य ४-१-९ 

என்‌ वापेक्ष्य ध्यानवाचोयुक्तिः पृथिव्यादिषु इश्यते, “ध्यायः 
तीव पृथिवी, भ्यायतीवान्तरिक्षं ध्यायतीव यौः” इत्यादिका। अतो 
ध्यायतः पृथिव्यादिचदचळत्वमासीनस्यैव संभवति ॥ ९॥ 

स्मरन्ति च ४-१-१० 

स्मरन्ति चासीनस्यैव ध्यानम्‌, “ उपविश्याऽऽसने युञ्ज्यात्‌ Hr 

मात्मविशुद्धये ” इति ॥ १०॥ 
A 
यत्रेकाग्रता तत्राविशेषात्‌ ४-१-११ 

यस्मिन्‌ देशे se मनस एकाग्रता, तत्र देर काले चोपा- 
सनं कार्यमः ` शर्करा मनोचुकूले शुचौ देशे? इत्येतदतिरिक्त- 
विशेषाग्रहणात्‌ | यथा देशकाल्योरेकाग्रतायामविशेषः, न तथा स्थितिः 
गत्यादौ ; आसीनस्य तु विहोषो ऽस्तीत्यभिप्रायः ॥ ११॥ 

इति आसीनाधिकरणम्‌ ॥ பு 


वेदान्तदौपः ११४ 
(६) आप्रयाणाधिकरणम्‌ 
आग्रयाणात्‌ तत्रापि हि दृष्टम्‌ ४-१-१२ 


तदिदमपवर्गसाधनसुपासनमेकस्मिन्नहनि कार्यम्‌, उत प्रत्यहमा- 
प्रयाणादचुवर्तनीयमिति संशयः। एकस्िन्नेवाहनि எள कृतत्वात्‌ 
तावतैव परिसमापनीयम्‌। “यावदायुषम्‌” इति तु वचनं विधिशब्दस्या 
எணண: फलेनोपसंहारपरमिति पूवैः पक्षः । राद्वान्तस्तु- 
आ प्रयाणात्‌ अनुवतेनीयमः कुतः? तत्रापि हि எ खल्वेवं वर्त- 
यन्‌ यावदायुषं ब्रह्मलोकममिसंपद्यते ” इति । अप्राप्तत्वेनानुवादत्वासंभ- 
वाद्विधिरेवायमिति ॥ १२ ॥ 


इति आप्रयाणाधिकरणम्‌ ॥ ६ ॥ 


(७) तद्धिगमाधिकरणम्‌ 
तदधिगम उत्तरपूवाधयोरशलेषविनाशो तद्व्यपदेशात्‌ ४-१-१३ 


विदुष उत्तरपूर्वा घयोरइलेषविनाशो किं संभवतः, उत नेति संशयः | 
“ नाभुक्तं क्षीयते कर्म कहपकोटिशतैरपि ” इति भोगादेव कर्मक्षय 
श्रवणादइलेषविनाराश्रतिः कथञ्चिदिद्यरतुत्यर्थतया नेयेति पूर्वः पक्षः | 
राद्वान्तस्तु—द्वयोइशाख्रयोभिन्नविषयत्वेन विरोधाभावात्‌ संभवत TA) 
कर्मणां फलजननसामर्थ्यं எனா ` नाभुक्तं क्षीयते” इति | एवमेवं- 
विदि पापं कर्म न श्छिष्यते ”, “ एवं हास्य सर्वे पाप्मानः प्रदूयन्ते ” 
इति च श्रतिर्विद्यायास्तत्सामर्थ्येनिवारणशक्तिविषये;ति। यथा s 
जसोः शीतजननतन्निवारणशक्तिविषये प्रमाणे न विरुध्येते इति | सूत्रमपि 
व्याख्यातम्‌ ॥ १३ Il 

इति तदधिगमाधिकरणम्‌ ॥ ७॥ 
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' (८) इतराधिकरणम्‌ 
RATATAT पाते तु ४-१-१४ 
किमसंइलेषविनाशी पुण्यकर्मणोऽपि समानो ?. उत नेति संशयः | 
पुण्यकर्मफलस्य सुखरूपत्वेन विदुषोऽनिष्टत्वाभावान्न समानाविति पूर्वः 
पक्षः । राद्धान्तस्तु -- मुमुक्षोमाक्षविरोधित्वैनानिष्टत्वसाम्यादश्लेष- 
विनाशो समानावेव | सत्रार्थस्तु-इतरस्य पुण्यस्याप्यनिष्टफलत्व 
எணண अइलेषविनाशी विद्यानुगुणस्य तु वृष्ट्यन्नारोग्यादि- 
கண शरीरपातादृभ्वैमनिष्टत्वादइलेषः ॥ १४ d 
इति इतराधिकरणम्‌ ॥-८॥ 


(९) आनारव्धकार्याधिकरणम्‌ 
अनारूधकाय एव तु पूर्वे तदवधेः ४-१-१५ 


विद्योत्पत्तेः gisa: पुण्यपापयोरविशेषेण विनाशः, उता- 
नारव्धकार्ययोरेवेति संशयः । “ सर्वे पाप्मानः प्रदूयन्ते ” इति विशेषा- 
भावादविशेषेणेति qd: पक्ष: । राद्धान्तस्तु-- तस्य तावदेव चिरं 
यावन्न विमोक्ष्ये अथ संपत्स्ये ” इत्युत्पन्नविद्यस्यापि शरीरमोक्षावधित्व- 
श्रते; सवेविनाशे शरीरस्थित्यबुपपत्तश्चानारन्धकारययोरेय विनाशः | 
सूत्रे च व्याख्यातम्‌ ॥ १५॥ 
इति अनारण्धकार्याधिकरणम्‌ ॥ ९॥ 


(१०) अग्निहोत्रायधिकरणम्‌ 
अग्निहोत्रादि तु तत्कायायैव तदशनात्‌ ४-१-१६ 
अग्निहोत्राद्याश्रमधर्म: किं विदुषोऽनुष्ठेयः, उत नेति संशयः | 


सुङृतदुष्कृतयोरइलेषविनाशाभिधानादाश्रमधर्मस्यापि सुङृतत्वसाम्येन 
कार्याइलेषादननुष्ठेय इति पूवैः पक्षः। राद्वान्तस्तु--आश्रमधर्मस्य तु 


वेदान्तदीपः ११७ 


विद्योत्पत्तिरेव कार्यमिति तत्कार्यायेवाचुष्ठेयः । इश्यते हि-“तमेतं वेदाचु- 
वचनेन ब्राह्मणा विविदिषन्ति” इत्यादिना विद्योत्यत्तिकायत्वम्‌। विद्या 
चाऽऽप्रयाणादहरहरभ्यासाघियातिशयोत्पायेव | सूत्र च व्याख्यातम्‌ | 


यद्यग्निहोआादिसाधुकृत्या विद्योत्पत्त्र्था; पूर्वेक्ता च साधुङृत्या 
अनुभूतफला प्रारव्घफला च; ^ सुहदस्साधुळत्याम्‌ ” इत्यस्य विषयः 
इत्याशङ्कयाह- 


अतोऽन्यापि ARNA ४-१-१७ 


अतः-अग्निहोत्रदिसाचुक्ृत्यायाः अन्याऽपि-विद्याधिगमात्‌ gat- 
எளி: पुण्यकर्मणोरुभयोश्च बृष्टयन्नादर्थतया विदुषाऽनुष्ठिता, विद्योः 
त्पत्तेः पूर्व कृता ऽनादिकालप्रतृत्ता च प्रबलकर्मान्तरप्रतिवद्धफला, साधुः 
कृत्याऽस्ति हि। अत पकेषां शाखिनाम्‌, “सुद्ृदस्खाधुङृत्याम्‌” इति वचने 
तद्विषयमः विद्ययाऽश्लेषविनाशश्रतिश्च तद्विषया ॥ १७ ॥ 


अनुष्ठितस्य कर्मणः प्रबळकर्सप्रतिबन्धसंभवं पूर्वोक्तं स्मारयति 
^ - ச A 
यदेव विद्ययेति हि ४१-१८ 

उक्त ह्याद्गीथविद्यायाः क्रतोः कर्मान्तरप्रतिवल्धाभावः फलमिति; 


अतः प्रतिवद्धफलसाधुक्रत्यस्वैव सुहृत्संक्रपणम्‌ ॥ १८ ॥ 
इति अग्निदोत्राधधिकरणम्‌ ॥ २० ॥ 


(११) इतरक्षपणाधिकरणम्‌ 
भोगेन खितरे क्षपयित्वाऽथ सम्पद्यते ४-१-१९ 


इतरे--आरब्धकाये पुण्यपापे, किं विद्यायोनिशरीरावसान एव 
विनाश्येते, उत तच्छरीरावसाने शरीरान्तरावसाने बेत्यानेयम इति 
संशयः। “यावन्न विमोक्ष्ये अथ सम्पत्स्ये? इति संपत्तेइशरीर- 
विमोक्षविलम्बमात्रश्चतेः तच्छरीरवसान इति qu: पक्ष; | राद्धान्तस्तु- 


प्रारव्धफल्योः कर्मणोः भोगेनेच क्षपयितब्यत्वाभिप्रायेण “यावन्न 
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विमोक्ष्ये अथ सम्पत्स्ये ” னர்‌ न शरीरमात्र (?) म्‌। कर्मविषधौ हि 

वन्धमोक्षी | अतः प्रारव्धफले पुण्यपापे यावता शरीरेण समापनीये, ताव 

ता क्षपयित्वा अथ सम्पद्यते इत्यनियम एव | सूत्रे च व्याख्यातम्‌ ॥ १९॥ 
इति इतरक्षपणाधिकरणम्‌ ॥ ११॥ 


GRAUE REGENT mt 


इति श्रीभगवद्रामानुजविरचिते वेदान्तदीपे 
चतुर्थस्याध्यायस्य प्रथमः TMF: ॥ १॥ 


चतुर्थाध्याये द्वितीयः पाद्‌ः 
(१) वागधिकरणम्‌ 


वाङ्मनसि दर्शनाच्छब्दाब ४-२१ 


“என सोस्य पुरुषस्य प्रयतो वाङ्‌ मनसि सम्पद्यते मनः प्राणे ', 
इत्यादिकाउत्कान्तिविषयाऽऽम्नायतेः तत्र कि वागिन्द्रियं मनसि संपद्यते, 
उत वाव्वृत्तिमात्रमिति संशयः। वाचो मनःप्रकृतित्वाभावात्‌ खरूप- 
लयस्तत्र न संभवतीति वाग्वृत्तिमात्राभिप्रायमिति qd: पक्ष: | राद्धाः 
न्तस्तु-अ्कारणे सम्पत्त्मावस्य वाग्वृत्तावपि तुल्यत्वद्शनात्‌ “वाङ 
मनसि” इति वाक्खरूपस्येव सम्पत्तिः | शाब्दाञ्च स्वरूपमेव सम्पद्यते | 
“ वाङ्मनसि सम्पद्यते ” इति वाक्खरूपसम्पत्तावेव हि शब्दः; न वृत्ति- 
मात्रसम्पत्तो । अकारणे लयाभावात्सम्पत्तिशब्दस्संयोगामिप्रायः | सूत्र 
च व्याख्यातम्‌ ॥ I 


अत एव सर्वाण्यनु ४-२-२ 


यतो वाचो मनसि संयोगमात्रमुच्यते, न तु लयः, अत एव 
णीरि ~ C. + 
तदानीं ` सर्वाणीन्द्रियाणि वाचमनु मनसि என்‌ इति वचनं 
€. . 39 A 
“वाङ्मनसि' TA इति वचनवदुपपन्नम्‌, “ तस्मादुपशान्ततेजाः 
पुतभवमिन्द्रियेमेनसि सम्पद्यमानैः ” इति ॥ २॥ 
इति वागधिकरणम्‌ ॥ १॥ 


वेदान्तदीपः ११९, 


(२) मनोधिकरणम्‌ 
dda? அர उत्तरात ४-२०३ 


* मनः प्राणे ? इत्यत्र किं प्राणशब्देन आप उच्यन्ते, उत प्राण 
एवेति संशयः। प्राणस्य मनःप्रकृतित्वाभावात्‌ “अन्नमयं हि सोम्य मनः” 
इति मनसोऽन्नमयत्वश्रचणात्‌, சார்‌ எண்டா तत्संपत्तिरुप- 
पद्यत इति प्राणशब्देनाप उच्यन्त इति qu: पक्षः “ आपोमयः प्राणः ” 
इति ह्यम्मयत्वात््ाणस्य प्राणशब्देन आपो वक्तुं युज्यन्ते-इति। राद्वा- 
न्तस्तु“ अन्नमयं हि सोम्य मनः आपोमयः प्राणः ” इति मनःप्राण- 
योने சாகரன்‌, अपि तु तदाप्यायनम्‌, आहड्डारिकत्वान्मनसः, 
प्राणस्य चाकाशप्रकृतित्वात्‌। अतः वाङःमनसीतिवत्‌ तदुत्तरात्‌ | मनः 
प्राणे ” इति शब्दात्‌ तत्‌-सर्वेन्द्रियसयुक्तं मनः प्राणे संयुज्यते ॥ ३॥ 


इति मनोधिकरणम्‌ ॥ २॥ 


ED cA ea 


(3) अध्यक्षाधिकरणम्‌ 
सोऽध्यक्षे तदुपगमादिभ्यः ४-२-४ 
स प्राणः किं तेजसि संयुज्यते, उत जीवे इति संशयः । “ प्राणस्ते- 


जसि ” इति वचनात्‌ तेजस्येवेति qd: पक्षः। राद्धान्तस्तु--उत्क्रान्तौ 
प्राणस्य जीवोपगमादिश्रुतेः प्राणः करणाध्यक्षे जीवे संयुज्यते । एतद- 


विरोधाय जीवे संयुज्य पश्चात्तजस्संयोग “ प्राणस्तेजसि” इति 
वदति। श्रयन्ते हि प्राणस्य जीवोपगमाद्यः, “ एवमेवेममात्मानमन्तः 
काले सर्वे प्राणा अभिसमायन्ति ”, “ तमुत्क्रामन्तं प्राणो ऽनूत्कामति ”, 
“ कस्मिन्‌ वा प्रतिष्ठिते प्रतिष्ठास्यामि ” इत्यादिषु ॥ ४॥ 

इति अध्यक्षाधिकरणम्‌ ॥ ३॥ 


(४) भूताधिकरणम्‌ 
भूतेषु तच्छ्रुतेः ४-२-५ नेकस्मिन दशयतो हि ४-२-६ 


“ प्राणस्तेजसि ” इति किं तेजोमात्रे प्राणस्संयुज्यते, उत भूतान्तर- 
aay इति संशयः। “ तेजसि” इति वचनात्‌ तेजोमात्र इति ரரி; 
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पक्ष; | “पृथिवीमयः ^ इत्यादिना सञ्चरतो जीवस्य सर्वेभूतमयत्वश्रतेः, 
त्रिवृत्करणश्रतिस्मृतिस्याञ्च तेजस एकस्य कार्याक्षमत्वाद्‌ भूतान्तर- 
dae इति राद्वान्तः। WR व्याख्यातम्‌ ॥ ५॥ ६ ॥ 

इति भूताधिकरणम्‌ ॥ ४॥ 


(५) आसत्युपक्रमाधिकरणम्‌ 
समाना चासृत्युपक्रमादसतत्व॑ चानुपोष्य ४-२-७ 


கான்‌: किं विद्वदविदुषोस्समाना उताविदुष एवेति 
संशयः | विदुषो ऽतरैवासूतत्वपरपतश्चतेरविदुष एवेति पूर्वैः पक्षः | श्रयते 
हि विदुषोऽत्रेव ணு: यदा सर्वे प्रसुच्यन्ते कामा येऽस्य इदि 
स्थिताः। अथ मत्यौऽसूतो भवत्यत्र ண எண?” इति । राद्धान्तस्तु 
विदुषोऽचिरादिकयैव ब्रह्मप्राप्तिः । अचिरादिगत्युपक्रमात्यागियमुत्क्ान्तिः 
समाना | गतिश्च मूर्धन्यनाड्या, “ शतं चैका च हृदयस्य नाडथस्तासां 
मूर्घानमभिनिस्सखृतैका। तयोध्वेमायन्नसृतत्वमेति” इति எர: | “ஏன 
सर्वे प्रमुच्यन्ते ” इत्यनेन गतिश्रत्यविरोधायामृतत्वसाधनभूतोपासन- 
निष्पत्तिरुच्यते--हृदि स्थिताः कामा यदा प्रमुच्यन्ते, तदैवोपासना- 
स्स्भान्मत्यो सतो भवतीति | अत्र-कामविमोकपूवैकोपासने स्थितो ५चिं- 
रादिकया गत्या ब्रह्म समइनुते इत्यर्थः | सूताथेस्तु-सृतिः गतिः। आ गत्यु- 
पक्रमादुत्मान्तिर्विदुषोऽपि समाना, विदुषोऽचिंरादिगितिश्च॒तेः “ अथ 
मत्योंऽसृतो भवति” इत्युच्यमानममृतत्वमनुषोष्य च अदग्ध्वैव शरीरे- 
न्द्रियादिसंबन्थम्‌ उपासनारम्भपरिकररूपमित्यर्थः ॥ ७ N 


तदापीतेस्संसारव्यपदेशात्‌ ४-२-८ 
तत्‌- असृतत्वम्‌, उक्तप्रकारमेव | कुतः? आ अपीतेः संसारव्यप- 
देशात्‌--अपीतिः ब्रह्मप्राप्ति; अर्चिरादिकया गत्या देशविशेष गत्वा 


Tag पराप्यते, तावत्‌ संसारः-शरीरसंवन्धो हि व्यपदिश्यते ॥ ८ ॥ 
गतिव्यपदेशादेव शरीरादुत्कान्तस्य कथं शरीरसंबत्ध इत्यत्राह-- 


वेदान्तदीप: १२१ 


सूक्ष्म ग्रमागतञ्च तथोपलब्धेः 2-२-९ 

सूक्ष्मशरीरमनुवर्तते गतिव्यपदेशात्‌। न केवलं गतिव्यपदेशा-. 
देव, प्रमाणान्तरतश्च எட னை எரி | चिदुषोऽचि 
TREAT गत्या गच्छतश्चन्द्रमसा संवादो ऽयसुपदिश्यते, ते प्रति- 
त्रयात्‌ सत्यं त्रयात्‌ इत्यादिना ॥ ९ ॥ 

नोपमर्देनातः ४-२-१० 

अतः-उक्तात्‌ हेतुकलापात्‌, “ अथ எனின்‌ भवति” इति वचनं 
எ _देहसंबन्धोपमदेनासतत्वे वदति) आपितूक्तमेवोपासतारम्भरूप 
बदात ॥ १० ॥ 

FAT चोपपत्तेरूष्मा ४-२-११ 


अस्य सुक्ष्मशरीरस्य विद्यमानत्वोपपत्तेश्व न देहसम्बन्धोपमदेन | 
उपलभ्यते ह्यत्कममाणस्य विदुषः என்னை सुद्षमदेहगुणः। न चाये 


स्थूळदेहगुणः, अन्यत्रानुपलब्धेः | अतो विद्वान्‌ सक्ष्मशरीरेणोत्क्रामति ॥ 
प्रतिषेधादिति चेन्न शारीरात्‌ स्पष्टो AHA ४-२-१२ 


“स॒ एतास्तेजोमात्राः C इत्यारभ्य “इति तु कामयमानः ” इत्य- 
न्तेनाविदुषः उत्क्रान्तिप्रकारं लोकान्तरगमनं पुनरावृत्ति चाभिधाय, 
^ अथाकामयमानः” इत्यादिना “न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति ब्रह्मेव सन्‌ 
ब्रह्माप्येति” इति बिदुष उत्कान्तिप्रतिषेधादुक्तप्रकारो नोपपद्यत चेत्‌ 
तन्न-शारीरात्‌ प्राणानामविइलेषो ऽनेनोच्यते | तस्य अकामयमानस्य विदुषः 
शारीरस्य प्राणाः खस्मान्नोत्कामन्ति; |. देवयानेन गमनाय सहेव 
तिष्ठन्ति | अयमर्थः स्पष्टो ளர்‌ पाठे, “ योऽकामो निष्काम आप्तकाम 
आत्मकामः, न तस्मात्‌ प्राणा उत्कामन्ति” इति ॥ १२॥ 


स्मर्यते च ४-२-१३ 


स्मर्यते च विदुषोऽपि मूर्धन्यनाञ्चोत्कान्तिः, “ऊध्वेमेकः स्थित- 
स्तेषां यो frat सूर्यमण्डलम्‌ | त्रह्मलोकमतिक्रम्य तेल याति परां 
गतिम्‌ ” इति ॥ १३ ॥ 


इति आख्त्युपक्रमाधिकरणम्‌ ॥ ५॥ 
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(६) परसपत््याधकरणम्‌ 
- 
तानि परे तथा ह्याह ४-२-१४ 
“ प्राणस्तेजसि ” इति तेजइशाम्दनिर्दिष्टानि भूतानि जीवपरिष्व- 

क्तानि कि परस्यां देवतायां என்‌, उत यथाकम यथाविद्यं च गच्छ- 
न्तीति संशयः। तदानीं सुखदुःखोपभोगायभावेन परसम्पत्तौ प्रयोजना- 
भावात्‌ यथाकर्म यथाविद्यमिति पूर्वैः पक्षः। सवस्य परदेवताकार्यत्वेन 
तदात्मकत्वाद्‌ गन्तव्यस्थानमिदम्‌, ^ परस्यां देवतायाम्‌” इत्युच्यते । राद्धा- 
न्तस्तु-तानि परे परस्मिन्‌ ब्रह्मणि सम्पद्यन्ते; “ तेजः परस्यां देचता- 
याम्‌ ” इति ह्याह श्रतिः। यथाश्चृति विश्रमस्थानत्वेन कार्य परिकल्प्यमि- 
qd: | सूत्रं च व्याख्यातम्‌ ॥ १४ N 

इति परसम्पत्यधिकरणम्‌ ॥ ६॥ 


(७) अविभागाधिकरणम्‌ 


अविभागो वचनात्‌ ४-२-१५ 
सेयं परमात्मनि सम्पत्तिः किं प्राङतप्रलयवत्‌ कारणापत्तिरूपा, उत 
मनःप्रशृतिसम्पत्तिवत्‌ अविश्लेषमात्रमिति संशयः परमात्मनः कारण- 
त्वात्‌, तत्सम्पत्तिवचनाञ्च कारणापत्तिरेवेति पूवैः Tar: | राद्धान्तस्तु 
“ वाङ्मनसि सम्पद्यते ” इति श्रतस्यैव सम्पत्तिवचनस्य स्वेत्रानुषङ्गाद - 
WITHA चाभिधानवैरूप्यासंभवादत्राप्यविभागः-अविश्लेष एवो- 
च्यते | सूत्रमपि व्याख्यातम्‌ ॥ १५ N 
इति अविभागाधिकरणम्‌ ॥ ७ ॥ 


(८) तदोकोधिकरणम्‌ 
तदोकोऽग्रज्वलनं तत्मकाशितद्वारो विद्यासामर्थ्या्तच्छेपगत्पनु- 
IAAT हार्दानुगृहीतश्शताधिक्गया ४-२-१६ 


உ ७ ^ 
“oa चेका च हृदयस्थ नाड्यस्तासां मूर्धानमभिनिस्ख्तैका | adt- 
्वैमायन्नसृतत्वमेति विष्वङ्ङन्या उत्क्रमणे भवन्ति”? इति शताधिकया 
मूधन्यया नाड्या घिदुषो गमनमिति नियमः संभवति, नेति संशयः | 
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नाडीनामतिसक्ष्मत्वेन दर्विवेचत्वाचियमो न संभवतीति याइच्छिकीं तया 
गतिमनुवदतीदे वत्रनमिति पूर्वः Ta: | राद्वान्तस्तु--परमपुरुषाराधन- 
भूतया विद्यया तदङ्गभूतगतिचिन्तनेन च प्रीतेन परमपुरुषेणानुशृहीतो 
जीवस्तत्प्रसादप्रकारितद्वारः तयैव मूधेन्यया नाड्या ஈண்‌ ண்‌ ॥ 


सूत्रार्थस्तु — हादेपरमपुरुषाराधनरूपविद्यासामर्थ्यात तच्छेषगत्य- 

नुस्मृतियोगाञ्च प्रीतहार्दानुगृहीतो भवति जीवः; ततः तदोकः-जीवस्य 

स्थानं हृदयम्‌, अग्रज्वलनम्‌-प्रकाशिताग्रै भवति; एवे परम षुरुषप्रकारित- 

द्वारः शताधिकया गच्छति; “तस्यारिशखाया मध्ये परमात्मा व्यव- 

स्थितः”, “எ चाहं हृदि सन्निविष्टः ” इति ere: परमात्मा ॥ १६ | 
इति तदोकोधिकरणम्‌ ॥ ८ ॥ 


(९) रञ्म्यनुसाराधिकरणम्‌ 
रश्म्यनुसारी ४-२-१७ 


“अथ यत्रैतदस्माच्छरीरादुत्क्रामत्यथैतैरेव रदिमभिरूध्वेमाकमते ” 
इति विद्वान्‌ रइम्यनुसारी गच्छतीति नियमस्सँभवति, नेति aaa: | 
निशि सुतस्य विदुषः आदित्यरइम्यनुसारासंभवादनियम इति qd: 
Ta: | वचने तु पक्षप्राप्तमनुवदति। राद्ान्तस्तु-वचनस्य पक्षप्राप्त्य- 
नुवादित्वे “விச? इत्यवधारणविरोधः। न च निशि காளி न 
सन्तीति | निझ्यपि निदाघसमये ऊष्मोपळव्धेः सुक्ष्मास्सन्त्येवेति 
रशम्यनुसायेव गच्छति | हेमन्तेऽनुपलग्धिः दुर्दिन इव हिमाभिभवात्‌ N 

इति रञ्म्यनुसाराघिकरणम्‌ ॥ ९ ॥ 


(१०) निशाधिकरणम्‌ 
निशि नेति चेन्न संबन्धस्य 'यावदेहभावित्वाहशंयति च ४-२-१८ 


विदुषो निशि सूतस्य எனன, नेति संशयः। “दिवा च 
शुक्कपक्षश्च उत्तरायणमेच च मुमूर्षतां प्रशस्तानि विपरीत तु गर्हितम्‌” 
इति निशामरणस्य गहिंतत्वेत अधोगतिहेतुत्वान्न ब्रह्मपातिस्संभवतीति 
qd: पक्षः | राद्वान्तस्तु--विद्यामाहात्म्यादुत्तरपू्वाधयोरस्छेबविनाश- 
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श्रतेरर्छिष्टविनष्टत्वात्‌, प्रारब्धस्यापि कर्मणः चरमदेहावधित्वाञ्च, बन्ध- 
हेत्वभावान्निशि सृतस्यापि ब्रह्मप्रातिरस्त्येब--इति | अविद्वद्विषया निशा- 
मरणनिन्दा ॥ 


सुत्रार्थस्तु-निशामरणनिन्दया निशि सुतस्य न ब्रह्मप्रातिरिति 
चेत्‌-तन्न--संबन्धस्य यावददेहभावित्वात्‌ अनारब्धकार्यकर्मसंबन्धस्य 
विद्यया विनष्टत्वात्‌ प्रारब्धकार्यकर्ससंवन्धस्यापि यावञ्चरमदेहभावि- 
त्वाद्‌ बन्धहेत्वभावेन बह्मप्रातिरस्त्येवेत्यर्थः | तदेतत्‌ श्रतिश्च दर्शयति, 
என तावदेव चिरं यावन्न विमोक्ष्ये अथ सम्पत्स्ये ” इति ॥ 2< N 
इति निशाधिकरणम्‌ ॥ १० il 


(20) दक्षिणायनाधिकरणम 
अतश्चायनेऽपि दक्षिण ४-२-१९ 


दक्षिणायने मृतस्य विदुषो எண்ணை, नेति संशय; | “ अथ 
थो दक्षिणे प्रमीयते पितृणामेव महिमानं गत्वा चन्द्रमसस्सायुज्यं 
गच्छति”? इति विदुषो दक्षिणायने என चन्द्रसायुज्यश्रवणात्‌, चन्द्र 
mag “ अधेतमेवाध्वानं पुनर्निवर्तन्ते ” इति ணன, दक्षिणायन 
सुतस्य ब्रह्मप्रात्तिन संभवतीति qd: पक्षः। राद्वान्तस्तु--पूर्वोक्ताद्चन्ध- 
हेत्वभावादिदुषञ्चन्द्र ग्रात्तस्यापि पुनरावृत्तिने संभवति। चन्द्र सायुज्य 
वचनं विदुषो ண परेप्सोर्विश्रमस्थानमात्रबिषयम्‌ ¦ आवृत्तिवचनं त्व- 
चिदुषामेच। सूत्रार्थस्तु—यतो sara mae ane, तत 
एव बन्धहेत्वभावाद्दक्षिणायने सृतस्यापि ब्रह्मप्रातिस्त्येच ॥ १९ ॥ 


“यत्र काले त्वनावृत्तिमादुत्ति चैव योगिनः ” इति मरणकाल- 
विशेषः waa इयि चेत--तत्राह-- 
lan ; eA aan an A 
योगिनः प्रति स्मर्येते सातै चैते ४-२-२० 
योगिन:-अह्मविद्यानिष्टान्‌ प्रति एते--देवयानपितृयाणगती, स्मार्त 


स्सृतिविषयभूते अहरहस्स्पतैव्ये स्सर्येते इत्यर्थः“ यत्र काले त्वना- 
वृत्तिमावृत्ति चेव योगिनः” इत्यादिना “ नेते सती पार्थ जानन्‌ योगी 
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Hera कश्चन। तस्मात्सर्वेषु कालेषु योगयुक्तो भवाजुन ” इत्यन्तेन। न 
Hada. प्रति काळविदोपोपादनं எண்‌ । आतिवाहिकगणस्य काछामि- 
मानिदेवताविशेषभूयस्त्वेन “ यत्र काले” इत्युच्यते ॥ २० ॥ 
इति दक्षिणायनाधिकरणम्‌ (१०) 
इनि श्रीमगवद्वामानुजविरचिते वेदान्तदीपे 


चतुर्थस्याध्यायस्य द्वितीयः पादः xd 


चतुर्थाध्याये तृतीयः पादः 
(१) अर्चिराधधिकरणम्‌ 


अचिरादिना तत्प्रथितेः ४-३-१ 


कि विद्वानाचेरादिनेकेन मागेण गच्छति, उत तेन वाऽन्येन वेत्य- 
नियम इति daa: तदर्थ परीक्ष्यते--किं सर्वासु श्रतिष्वचिंरादिरेक 
एव मार्ग आम्नायते, उत तत्रतत्रान्य इति | यदाऽचिरादिरेक एव 
सर्वत्रोक्तः तदा तेनेव गच्छति। यदा तत्रतत्राम्ताता अन्ये, சாண்‌ 
வின்‌ वेत्यनियम इति । छान्दोग्यवाजसनेयकादिषु नानाविधाः 
गतिप्रकाराः श्रयन्ते | छान्दोग्ये, “ यथा पुष्करपलाश आपो न சோன்‌” 
इत्युपक्रम्य, “ सर्वाणि...नयति ?, “ स्वेषु लोकेषु भाति, य एवं बेद ”, 
“अथ यदु எ என்‌ कुवन्ति यदु च न, आर्चिषमेव तेऽमिर्सभवन्त्यचि- 
षो5हः, अह आपूर्यमाणपक्षमापूर्यमाणपक्षात्‌ यान्‌ षड्दङ्डेति मासांस्तान्‌ 
मासेभ्यस्संवत्सरं संवत्सरादादित्यमादित्याअन्द्रमर्स चन्द्रमसो विद्युत 
तत्पुरुषो ऽमानचस्स एनान्‌ ब्रह्म गमयत्येष देवपथो ब्रह्मपथ एतेन प्रतिपद्य- 
माना इमं मानवमावर्ते नावतैन्ते” इति | बृहदारण्यके, “य एवमे तद्विदे 
चामी अरण्ये श्रद्धां सत्यमुपासते तेऽचिषममिसंभवन्त्यचिषो ऽहरह् 
आपूर्यमाणपक्षमापरयेमाणपक्षाद्यान्‌ षण्मासानुदङङादित्य एति मासेभ्यो 
देवलोकं देवलोकादादित्यमादित्यादवैयतं वैद्यतातपुरुषोऽमानवः स पत्य 
ब्रह्मलोकान्‌ गमयति” என்‌ तत्रैवान्यथा `` यदा वै पुरुषोऽस्मालोकात्‌ 
af स वाथुलोकमागच्छति तस्मै स तत्र विजिहीते यथा रथचक्रस्य 
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खं तेन स ऊध्वेमाक्रमते स आदित्यमागच्छति तसै स तत्र विजिहीते 
यथा ५५डम्बरस्य खम्‌ तेन स अध्वैमाक्रमते स चन्द्रमसमागच्छति qui 
स तत्र विजिद्दीते यथा ச்‌: खम्‌ ” इत्यादिषु । तेषां ब्रह्मप्राप्तौ 
नैरपेक्ष्यश्रवणात्तैर्वा ऽचिरादिना वेति विकल्प इति पूर्वः पक्ष; | राद्धाः 
न्तस्तु-सवेत्राचिराचन्तर्भूतादित्यादीनां दर्शनात्स एवेति प्रत्यभिज्ञानात्‌, 
अन्यत्रोक्तानामन्यत्रोपसंहाराञ्च, स्ैत्राचिरादिरिक एव मार्ग इति तेनैव 
गच्छति विद्वान्‌। सत्रार्थस्तु—्रचिरादिनेव गच्छति gra) कुतः? 
तत्मथितेः | प्रथितिः-ग्रसिद्िः; सर्वत्र तत््त्यभिन्ञानादित्यर्थः | १ ॥ 


इति अचिराद्यधिकरणम्‌ ॥ १॥ 


(२) वाय्वधिकरणम्‌ 
वाथुमन्दादविशेषविशेषाभ्याम्‌ ४-३-२ 


“ तेऽचिंषमभिसंभवन्त्यर्चिषोऽहरहः ” इत्यारभ्य “ मासेभ्यः 
स्संघत्सरं संवत्सरादादित्यम्‌ ” इति च्छान्दोग्ये ATH | तत्र संवत्स- 
रादित्ययोर्भध्ये देवछोको वायुश्च श्रती श्रृत्यन्तरे | द्वयोः प्रकरणयोः 
किं देवलोको वायुश्चार्थान्तरभूतौ, उत वायुरेक एवेति संशयः | शब्दभेदा- 
दर्थान्तरभूताविति qui: पक्षः | अर्थान्तरत्वे सतिः “ देवलोकादादित्यम्‌” 
इति देवलोकस्यः “ तेन स ऊध्वैमाक्रमते स आदित्यम्‌” इति वायो- 
ब्यादित्यात्पूवेत्वेन श्रतक्रमनिर्िषत्वात्‌ देवलोकवायू यथेष्टक्रमेण निवेश- 
यितव्यौ | राद्धान्तस्तु-वायुरेव देवलोकशब्देन निर्दिष्ट इति तस्माद- 
என: | देवानां लोक इति हि देवलोकः, देवानां वासस्थानमिति अविशे- 
षेण निर्दिष्टम। “योऽयं पवत एप देवानां गृहाः” इति वायोर्विशेषेण 
देवानां वासस्थानत्वेन श्रतत्वादविशेषनिर्देशे देवलोको वायुरेवेति 
निश्चीयत इति संवत्सरादूर्ध्वं वायुः वायोरादित्य इति क्रमश्च RMAN R N 


aariaa ciated आदित्यात्पूर्व वायुमेकमेव 
निवेशयेत्‌, देवलोकवायुशब्दाभ्याम्‌ अविशेषविशेषाश्यां वायोरेकस्यैव 


वेदान्तदीपः १२७ 


निर्दिष्टत्वात्‌ । देवानां वासस्थानमित्यविशेषेण हि देवलोकदान्दः वायु 
देवानामावासस्थानभूतमभिदधाति, वायुशब्दस्तमेव विशेषेणेति द्वयोः 
प्रकरणद्वयविहितयोरेकत्वादित्यर्थः ॥ २॥ 


इति वाय्वधिकरणम्‌ ॥ 2 ॥ 


(३) तटिदधिकरणम्‌ 
तटितोऽघि वरुणः सम्बन्धात्‌ ४-३-३ 


छान्दोग्यवाजसनेयककीषीतकीप्रभृतिष्वा म्नातस्याचिरादिमागेस्या - 
रचिरहरापूर्यमाणपक्षोत्तरायणसंवत्सरवारवादित्यचन्द्र विद्यद्वरुणेन्द्रप्रजा - 
पतिरूपस्योपसंहारे वायुपर्यन्तस्य श्रृत्यादिभिः क्रमप्रकार उक्तः | वरुणेन्द्र - 
प्रजापतीनां किं विद्यत उपरि निवेशः, उत वायोरुपरीति संशयः | 
“स वायुलोकं स वरुणलोकम्‌ ” इति कौषीतफीपाठऋमेण वायोरुपरि 
वरुणस्य निवेशाः | इन्द्रादेरपि वरुणनिवेशाय वायवादित्ययोः कमस्य 
वाधितत्वात्तत्रैव वरुणोपरीति पूर्वः पक्षः। राद्वान्तस्तु-विद्यतो मेघोदर- 
वार्तित्वेन विद्यद्वरुणयो लोके वेदे च सम्बन्धावगमात्‌ पाठक्रमादर्थक्रमस्य 
बलीयस्त्वेन वरुणस्य विद्यत उपरि निवेशः कार्ये; इन्द्रादेरपि वरुण- 
निवेशाय विद्यतो व्यवचानसहत्वदशनाद्वरुणोपरि निवेश; | सूत्र ஏ 
व्याख्यातम्‌ ॥ ३ ॥ 

इति वरुणाधिकरणम्‌ ॥ ३ ॥ 


(3) आतिवाहिकाधिकरणम्‌ 
आतिवाहिकास्त छिल्ञात्‌ ४-३-४ 


किमचिरादयो विदुषो ब्रह्म प्रेप्सोर्मागचिह्वभूताः, उत गमयितार 
इति संशयः। ' अमुकं वृक्षममुकां नदीममुकं पवेतपाश्व गत्वाऽमुकं 
ग्राम गच्छ ' इत्यादिदेशिकोपदेशप्रकारद्शनान्मागेचिहृभूताः इति qa: 
qa: | राद्धान्तस्तु “स एनान्‌ ब्रह्म गमयति ” इति वैद्यतपुरुषस्य गमयि- 
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சண इतरेषां चाविशेषर्निदिष्टानां स एव संबन्ध zia निश्चीयते | 
“ अग्निलोकम्‌ ” इत्यादिलोकशब्दोऽपि என்‌ भोगामावाद्गमयितृत्व 
एवोपपद्यते । सुत्ार्थस्तु-आतिवाहिकाः-विदुषामतिवाह्व परमपुरु" 
षेण नियुक्ताः’ अचिराद्यमिमानिदेवताविरोषाः गमयितार इत्यर्थः स 
एनान ag गमयति '' इति लिङ्गात्‌ ॥ N 


वैद्यतेनेव எனி: ४ -३-५ 


ततः विद्यत उपरि वैद्यतेन विदुषो गमनम्‌, எள்‌: स एनान्‌ 
ब्रह्म गमयति ” इति तस्यैव श्रुतेः। वरुणादीनां तदनुग्राहकत्वेन गमयि- 
तत्वमिति निश्चीयत इत्यर्थः ॥ ५ ॥ 
इति आतिवाहिकाधिकरणम्‌ ॥ ४ ॥ 


rs அனையாய்‌. 


(५) कार्याचिकरणम्‌ 
कार्य वादरिरस्य गत्युपपत्तेः ४-३-६ 


किमर्चिरादिको गणः कार्य हिरण्यगर्भमुपासीनान्‌ नयति उत परं 
वह्लोपासीनान, अथ प्रत्यगात्मानं त्रह्मामकतयोपासीनांशचेति संशयः | 
कार्य हिरण्यगर्भसुपासीनानिति पूर्वः पक्षः, तेषामेव TTT: | न हि 
परिपूर्ण सर्वेगतं परं ब्रह्मोपासीनानां तत्प्रात्तये गतिरुपपद्यते, नित्यप्राप्त- 
त्वात्‌ । अविद्यानिवृत्तिरेव हि कार्या । परमेवोपासीनानित्यपरः पक्षः, 
“स पनान्‌ ब्रह्म गमयति” इति ब्रह्मशब्दस्य तत्रैव मुख्यत्वात्‌। अविद्यानि- 
वृत्तः फलाभिसन्धिरहितयज्ञायपेक्षावत्‌ श्रवणाथपेक्षावञ्च गतिश्रत्या 
देशविशेषापेक्षा च विद्यत इति निश्चीयते । राद्वान्तस्तु-परमुपासीनान्‌ 
अन्यानपि नयति, “तद्य इत्यं बिदढुयै चेमेऽरण्ये श्रद्धा तप इत्युपासते 
तेऽचिंषमभिसँभवन्ति ” इति पञ्चाग्निविदां परं ब्रह्मोपासीनानां चार्चि- 
राद्गितिश्रतेः। पञ्चाग्निविदो हि प्रकतिवियुक्त्रह्मात्मकात्मस्वरुपविदः | 
तेच तत्‌ प्राप्य पुनने निवर्तन्ते | परं ब्रह्मोपासीनास्तु यथावस्थितं परि- 
पूर्ण परं ண प्राप्य पुनने निबर्तन्ते | “ तद्य इत्यं विदुयै चेमेऽरण्ये 
என तप इत्युपासते ते5चिंषमभिसंभवन्ति ” इत्युभयविधान भेदेनो- 
पादायाचेसद्गितिश्रतेरपुनरावृत्तश्रतेइचेवमिति निश्चीयते ॥ 
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सूत्रार्थस्तु—कार्य-हिरण्यगर्मसुपासीनमातिवाहिको गणो नयतीति 
वाद्रिराचार्या मन्यते, अस्यैव गत्युपपत्तेः; परसुपासीनस्य हि न तत्पराः 
तये गतिरुपपद्यते सवेगतत्वात्‌ परस्य ब्रह्मणः ॥ N 


विशेषितत्वाच्च ४-३-७ 


“ पुरुषोऽमानव पत्य ब्रह्मलोकान्‌ गमयति? इति “ प्रजापते स्सभां 
Sum ஈன்‌?” इति च प्राप्यस्थानस्य विशेषितत्वाच्च हिरण्यगर्भसुपासीन- 
Ha नयति ॥ ७॥ 


सामीप्यात्त IAT: ४-३-८ 
एवं निश्चिते “स एनान ब्रह्म गमयति ” इति हिरण्यगभस्य ब्रह्म” 
शाब्द्व्यपदेशो ब्रह्मसामीप्यात्‌; “यो என்‌ विदधाति gay” इति 
प्रथमजत्वेन त्रझसामीप्यं हि विद्यते ॥ ८ ॥ 
कार्यात्यये तदध्यक्षेण सहातः परममिधानात्‌ ४-३९ 


हिरण्यगभेपाप्तावप्यपुनरावृत्तिरुपपद्यते, कार्यस्य--हिरण्यगभेलोक- 
स्यात्यये, तदध्यक्षेण- हिरण्यगर्भेणाधिकारिकपुरुपेण विदुषा सह पर” 
प्राप्त्यमिधानात्‌ “ते ब्रह्मलोके तु परान्तकाले परासृतात्‌ परिमुच्यन्ति 
सर्वे ” इति ॥ ९ ॥ 


स्मृतेश्च ४-३-१० 
“ब्रह्मणा सह ते सर्व संप्राते प्रतिसञ्चरे | परस्यान्ते कृतात्मानः 
प्रविशन्ति परं पद्म्‌ ” इति स्मृतेश्चावगस्यते ॥ Lo ॥ 
परं जेमिनिमुरूयत्वात ४-३-११ 


परं ब्रह्मोपासीनमेव नयत्यातिवाहिको गण इति जैमिनियाचायो 
मन्यते | “ब्रह्म गमयति” इति ब्रह्मशव्दश्व sala लोको ब्रह्मलोक इति 
कर्मधारयपरिग्रहस्यैच न्याय्यत्वाढुपपद्यते | एवं निश्चिते सति बहुवचने 
च अदिति; पाशान्‌ ” इतिवदुपपन्नम्‌॥ ११॥ 


दर्शनाच्च ४-३-१२ 


^ अस्माच्छरीरात्समुत्थाय परं ज्योतिरुपसम्पद्य खेन रूपेणाभि- 
निष्पद्यते 7 इत्यचिरादिना गतस्य परन्रह्मप्रापिं दशयति च ॥ १२॥ 
(7 
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न च कार्ये TAMA थः ४-३-९३ 


“ प्रजापतेस्सभां en प्रपद्ये” इति प्रत्यभिसन्धिश्च न कार्ये; 
“ धूत्वा शरीरमळृतं சாண व्रह्लोकमभिसंभवामि ' इत्यक्षतं बह्मलोक- 
मिति तत्रैव विशेषितत्वात्‌, “ यशोऽहं भवामि त्राह्मणानाम्‌ ” इति 
सर्वात्मभावाभिसन्धानाञ्च ॥ १३ ॥ 


अग्रतीकालम्बनान्नयतीति बादरायण उभयथा 
च दोषात्‌ तत्क्रतुश्च ४-३-१४ 


कार्यमुपासीनानेवेति नायं नियम» परमेवोपासीनानित्यपि 
नियमो न संभवति? कुतः? उभयथा च दोषात्‌-कार्यमुपासीनानेवेति 
नियमे “ अस्माच्छरीरात्समुत्याय परं ज्योतिरुपसम्पद्य खेत रूपेणाभि- 
निष्पद्यते ” इत्यादिकाइश्रुतय “ये चेमेऽरण्ये श्रद्धा तपः ” इति च 
प्रकुष्येयुः; परमेवेति नियमे “ तद्य इत्थं विदुः ” इति प्रकुप्येत्‌ | तस्माद्‌- 
प्रतीकाळंबनान्नयतीति भगवान्‌ वादरायणो मन्यते। प्रतीकाळंबचास्तु- 
अचिन्मिश्रम्‌, केवलम्‌, अचिद्वस्तु च ' सिंहो देवदत्तः? इतिवत्‌ (सिंह- 
दृष्ट्या देवदत्तवत्‌) ब्रह्मदश्या என்ர वा तद्वस्तु य उपासते, ते; अप्रती- 
கணக; எள்‌ सर्वकारण என்தன்‌ निखिलहेय- 
प्रत्यत्तीकानवधिकातिशयानन्दस्वरूपं ब्रह्मोपासते ये, ये च प्रत्यगात्मानं 
भूतसक्ष्मैस्सम्परिष्वक्त सवैत्र वर्तमान भूतसुक्ष्मव्यतिरिक्त ज्ञानेकस्वरूपं 
என்‌ निविकारं “a आत्मनि तिष्ठन्‌? इत्यादिनावगतद्रह्मात्मभावे 
पश्चाग्निविद्योदितमुपासते, तानुभयविधान्नयति “तद्य ஈன்‌ Bop 
चेमेऽरण्ये ” इत्युभयविषयश्रतेः तत्कूतुश्च “ यथाऋतुरस्मिल्रोके पुरुषो 
भवति तथेतः , ன भवति > इत्युभयेषामेवा पुनरावृत्तिस्संभवति । 
अचिन्मिश्रं केवलमचिद्वस्तु चोपासीनानां तत्करतुन्यायादेव पुनरा वृत्तिर- 
वर्भनीया ॥ १४ N | 


विशेषज्ञ दर्शयति ४-३-१४ 


प्रतीकाद्यक्तलक्षणमचिन्मिश्रम्‌, केवलम्‌, अचिद्वस्तु चोपासीनानां 
सर्वेषां गत्यनपेक्षं परिमितफलविशेषं च दरायति श्रतिः-“यावन्नाम्तो गतं 
तत्रास्य यथाकामचारो भवति” इत्यादिका | अतः, “எனா सह ते सवे? 
इति वचनं तार्चिरादिना गतानां गतिप्रकारविषयम्‌ ; என்றாளே गतानां 
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देहाचसानसमय एव सुरुतदुप्कतयोर्हानात्‌ हिरण्यगभैलोकावाति-तद्वास- 
तत्रस्थभोगानुभवहेत्वभावात्‌) तत्कतुन्यायविरोधात्‌' तदानीमेव supr 


प्रामिश्रतिविरोधाव्व | “ணரா सह ते सर्वे” इति वचनं तु पुण्यकर्म- 
विशेषेण हिरण्यगर्भलोक प्राप्तानां “ तदुपर्यपि वाद्रायणः ” इतिन्यायेन 
तत्रैव निप्पन्नविद्यानां गतिप्रकारविषयम्‌ | ब्रह्मलोके इति तु ब्रह्मलोक- 
शाब्दस्य कर्मधारयवृत्त्या ब्रह्मविपयत्वात्‌, त्रह्मण्युपास्य वतमानाः परान्त- 
काले चरमदेहावसानसमये परासतात्‌-परस्माद्‌ ब्रह्मण उपासनप्रीता- 
द्वेतोः परिमुच्यन्ति सव--सवैस्माद्दन्धा विमुच्यन्त इति ` वेदान्तविज्ञान- 
सुनिश्चितार्थाः” इति प्रकरणादवगम्यते । “तद्य ஈன்‌ fae: “इति 
पञ्चाग्निविदां ब्रह्मप्राप्त्यपुनरावुत्तिश्रवणात्‌ तत्कतुन्यायेनाचिद्वियुक्तत्रह्मा- 
त्मकात्मखरूपोपासने विवक्षितमिति निश्चीयते । तथैव तत्र श्रतिरपि, 


“इति तु पञ्चस्यामाइताचापः पुरुषचचसो भवन्ति” इति, “इति 
रमणीयचरणाः ? इति च कर्महेतुकमनुष्यादिभावोष्पामेव भूतान्तर- 
eum चिदचिक्विवेके प्रतिपाद्य “aq इत्थ विदुः” इति 
भूतमूक्ष्मव्यतिरिक्तात्मखरूपोपासनमेव विदधाति ॥ १५॥ 


इति कार्याधिकरणम्‌ ॥ ५ ॥ 


इति श्रीभगवद्रामानुजविरचिते बेदान्तदीपे 
चतुर्थस्याव्यायस्य तृतीयः पादः ॥ ३ ॥ 


चतुर्थाध्याये चतुर्थः पादः 
(१) सम्पद्याविर्भावाधिकरणम्‌ 


सम्पद्याविभोवः खेंनशब्दात्‌ ४-४-१ 


“एवमेवैष संप्रसादो ऽस्माच्छरीरात्‌ समुत्थाय परं ज्योतिरुपसम्पद्य 
स्येन रूपेणाभिनिष्पद्यते ? इति किं परं ज्योतिरुपसम्पन्नस्य प्रत्यगात्मनः 
खरूपाविर्भावः प्रतिपाद्यते, उतान्येन साध्येन रूपेण संवन्ध इति 
संशयः | BAT सुषुप्त्यादौ निरानन्दत्वदर्शनात्‌, खरूपमात्रस्य 
எண்ணான. साध्येन सुखैकान्तेन रूपेण संबध्यते | एवंच “ अभि- 
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निष्पद्यते ” इति वचनं ஈசன்‌ | परं னர ணாள ume 
श्रयते “रसं Bard लब्ध्वाऽऽनन्दी भवति”, “स एको ब्रह्मण आनन्दः 
श्रोत्रियस्य चाकामहतस्य” इत्यादिषु | अतस्साध्येन रूपेणेति qd: 
पक्षः | राद्धान्तस्तु “खेत रूपेणाभिनिष्पद्यते ” इति विशेषणात्‌ 
खरूपाविर्भाव एव। खरूपस्य चापहतपाप्मत्वादिगुणकतया प्रजापति- 
वाक्योदितस्य कर्मरृतदेहसंबन्धतत्कृततिरोधानस्य परज्योतिरुपसम्पत्त्या 
सूकषमदेहविनिर्भुक्तस्यासङुचितक्षानादिगुणकखरूपाविर्भावात्‌ खयाथा- 
त््वानुभवपूर्वेकानवधिकातिशयानन्दव्रह्मानुभवः सम्पत्यत इति “अभि- 
निष्पद्यते ” इति चोपपन्नतरम्‌ । सूत्रार्थस्तु-परं ज्योतिरुपसम्पद्य 
खखरूपाविर्भावः प्रतिपाद्यते | कुतः? खेनशाब्दात्‌-साध्यस्यापि रूपस्य 
खासाधारणत्वेन स्वेनेति विशेषणं ह्यनर्थकम्‌ ॥ १॥ 


खखरूपमात्रस्य “अहं जानामि” इति नित्याविर्भूतत्वेन “परं ज्योति- 
रुपसम्पद्य ” इत्यनर्थकमित्याशडुथाह-- 


मुक्त! प्रतिज्ञानात्‌ ४-४-२ 


ட कर्मसंबन्धतत्कृतदेहादेमेक्तखरूपमत्र “ खेन रूपेणामिनिष्पद्यते ” 


इत्युच्यते | कथमिदमवगम्यते ? “ एत त्वेव ते भूयो ऽनुव्याख्यास्यामि ” 
इति क्महेतुकदेहसंबन्धतत्कृतजञागरितायवस्थाविनिर्सक्तरूपस्यात्र वक्त- 
व्यतया प्रतिश्चानात्‌ ॥ २ ॥ 


एवमपि खरूपमात्राविर्भावस्य पुरुषार्थत्वं न सिद्धयतीत्याशइबाह- 
आत्मा प्रकरणात्‌ ४-४-३ 


देहादिविनिर्भुक्तः खरूपेणावस्थित आत्मा अपहतपाप्मत्वादिसत्य- 
सडऱ्पत्वपयेन्तगुणकः: तस्य ह्याविर्भाव उच्यते; कुतः? प्रकरणात; 
य आत्मा अपहतपाप्मा” इति प्रकृत्य हि “ एते त्वेव ते भूयो ऽनु 
व्याख्याखामि ” इत्यादिनोच्यते । अतो 5पहतपाप्मत्वादिगुणकखरूपस्थ 


कर्माख्याविद्यातिरोहितस्थ परं ज्योतिरुपसम्पद्य तिवृत्ततिरोधानस्या 5 5- 
Rafa: प्रतिपायते ॥ ३॥ 


इति सस्पद्याविर्भावाधिकरणम्‌ ॥ १॥ 
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(2) अविभागेनदृश्त्वाधिकरणम्‌ 
अविभागेन दृष्टत्वात्‌ ४-४-४ 


किमयं मुक्त आविभूंतखरूपः प्रत्यगात्मा परं ब्रह्म खात्मनो विभक्त- 
मनुभबति, उत खात्मनो ऽप्यात्मतया ऽविभागेन “ अहं ब्रह्मास्मि” इतीति 
संशयः। “निरञ्जनः परमं साम्यसुपैति”, “ सोऽश्नुते सर्वान्‌ कामान्‌ 
सह ब्रह्मणा विपश्चितेति”, “इदं ज्ञानसुपाश्रित्य मम साधम्यंमागता; ” 
इति श्रतिस्मृतिभ्यः विभक्तमनुभवतीति पूर्वे; पक्षः | राद्धान्तस्तु-- 
“सर्वे खल्विदं ब्रह्म”, “ ऐतदात्म्यमिदे सवेम्‌...तच्त्वमसि ” इत्यादिना 
सामानाधिकरण्येन “यः पृथिव्यां तिष्ठन्‌ ..यस्य पृथिवी शरीरं”, 
“ஏ आत्मनि तिष्टन्‌....यस्याऽत्मा शरीरम्‌ ” इत्यादिषु सवस्य चिदचिद्व- 
स्तुनो ब्रह्मशरीरतया अरह्मप्रकारत्वात्‌ तत्तद्वस्तुवुद्धिशब्दाः तत्पर्यन्तविषया 
इत्यवगम्य “ आत्मेति तूपगच्छन्ति” इतिन्यायेन सात्मनो ऽप्यात्मतया 
“अहं ब्रह्मास्मि” इत्युपासनेन यथावस्थितपरमात्मात्मकखात्मनो इष्ट- 
त्वात्‌ सुक्तः खात्मनोऽप्यात्मभूतं ब्रह्म “ अहं ब्रह्मास्मि’ इत्यविभागेनै- 
argua ॥ 

सतरार्थस्तु-'अहं sate’ इत्यविभागेनेव ब्रह्मारुभवति मुक्तः, 
स्वात्मनो ऽप्यात्मतयोपासनेन यथावस्थितपरमात्मात्मकखरूपस्य TY- 
त्वात्‌। साधम्यश्रुतिस्तु परमात्मशरीरभूतस्य प्रत्यगात्मनोऽपहतपाप्म- 
त्वादिशुणेस्तत्साधम्यं प्रतिपादयति | “ सोऽश्नुते सर्वान्‌ कामान्‌ सह 
ब्रह्मणा विपश्चिता” इति ब्रह्मशारीरतया ब्रह्मप्रकारभूतत्वात्‌ स्वात्मभूतेन 
ब्रह्मणा सह तद्शुणाननुभवतीति वदति | काम्यन्ते इति कामाः-कल्याण- 
गुणा; | कल्याणगुणविशिष्ट ब्रझानुभवतीत्यर्थः ॥ ४ ॥ 


इति अविभागोनरष्टत्वाधिकरणम ॥ २॥ 


(३) ब्राह्माधिकरणम्‌ 
என जेमिनिरुपन्यासादिभ्यः ४-४-५ 


किं जीवस्य स्वाभाविकं रूपमपहतपाप्मत्वादिशुणकम्‌, उत चैतन्य- 

e. 4 C. 
சாண, उतोभयमिति संशयः | अपहतपाप्मत्वादिगुणकम्रिति प्रथमः 
पक्षः, “य आत्माऽपहतपाप्मा ” इति प्रतिपादनात्‌। चैतन्यमात्रमिति 
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द्वितीयः पक्षः, “ एवं वा अरेऽयमात्माऽनन्तरोऽवाह्यः க: IAM 
एव”, विज्ञानघन Ta” इत्यवधारणात्‌ | राद्धान्तस्तु--शानस्वरूपस्थेवा- 
पहतपाप्मत्वादिगुणकत्वप्रतिपादनादविरोधाञ्चोभयं सरूपम्‌ | त च 
“இண एव” इत्यवधारणं गुणान्तरासहम्‌ः यथा सैन्धवघनस्य 
“रसघन एव” ईत्यवधारणेऽपि रसाश्रयद्रव्यं रूपस्पर्शा दिशुणान्तरं च 
सहते; “ रसघन एव ” इत्यवघारणं तु रसवदूदव्यान्तरखभावव्यावृत्ति- 
परम्‌ | द्रव्यान्तराणां हि खेकदेशे எர, सैन्धवघनस्य तु सववत्र, 
--एवमत्रापि जडवस्तुव्यावृत्तवखभावस्य सगुणस्याऽऽत्मनः खप्रकाश- 
तावधारणं “ विज्ञानघन एव ” इति क्रियते ॥ 


सूवार्थस्तु--ब्राह्मेणे अपहतपाप्मत्वादिना खरूपाविर्भावः। अप- 
हतपाप्मत्वादयो दहरवाक्ये ्रह्मगुणाइश्रताः। उपन्यासादिभ्यः-तेषां 
ब्रह्मगुणानां प्रत्यगात्मन्यपि “य आत्माऽपहतपाप्मा ” इत्यादिनोपन्या- 
सात्‌ | आदिशब्दात्‌ “जक्षत्कीडन्‌ रममाणः” इत्यादिभ्यो ऽपि ur 
सङ्कल्पत्वाद्योऽवगम्यन्त इति जैमिनिराचार्यो मन्यते ॥ ५ ॥ 


चिति तन्मात्रेण तदात्मकत्वादित्योइलोमिंः ४-४-६ 
चैतन्यमात्रेण खरूपाविर्भावः “ विज्ञानघन एव” इति तदात्म- 
कत्वावधारणादित्यौड़लोमिराचार्यों मन्यते ॥ ६ ॥ 


एवमप्युपन्यासात्‌ पू्वेमावादविरोधं बादरायण! ४-४-७ 


पएवे-विज्ञनसरूपस्यैव, खप्रकाशखरुपस्यैव पूर्वेवाम--अपहत- 
पाप्मत्वादिसत्यसङ्गस्पत्वपर्यन्तानामपि “य आत्माऽपहतपाप्मा ” इत्यु- 
पन्यासात्सद्भावावगमाटुभयोः खरूपयोरविरोध भगवान्‌ बादरायणो 
मन्यते । उभयश्रृत्यवगतस्येतरेतरविरोधाभावान्नान्यतरवाधे प्रमाणः 
मस्तीत्यभिप्राय; ॥ ७॥ 


इति व्राह्माधिकरणम्‌ ॥ ३ | 
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(४) संकल्पाधिकरणम्‌ 
* ha 
संकर्पादेव तच्छते! ४-४-८ 
“ परं ज्योतिरुपसम्पद्य स्वेन रूपेणाभिनिष्पद्यते | स उत्तमः पुरुषः | 
ख तत्र quip जक्षत्कीडन रममाणस्त्रीभिर्वा यानैर्वा ज्ञातिभिर्वा ” 
इत्यादिराम्नायते | किमेते ज्ञात्यादयो युक्तस्य सडल्यादेव भवन्ति, उत 
प्रयल्लान्तरखब्यपेक्षात्सङ्गल्पादिति संशयः । लोके राजादीनां सत्यः 
agaaa व्यवहियमाणानामपि कार्य प्रयल्ञान्तरसापेक्षत्वदशनात्‌ 
A ^ ees ६८ ». qu 
सुक्तस्यापि तथैव सापेक्षादिति qd: पक्षः। “सङ्कहपादेव ” इत्यवघारण 
` विज्ञानघन एव ” इतिवद्भविष्यति | राद्धान्तस्तु “agar 
पेतरस्समुत्तिष्ठन्ति ” इत्यवधारणान्नान्यापेक्षत्वम्‌ | न चेह सत्यका- 
मत्वाद्यपन्यासवत्‌ मुक्तस्यान्यापेक्षत्वे प्रमाणमस्ति | लोके सत्यसङ्करप- 
त्वाभावादेव प्रयल्लान्तरापेक्षत्वम्‌ । न हि परमपुरुषव्यतिरिक्तः कश्चि- 
त्सत्यसङ्कस्पोऽस्ति। मुक्तश्च तत्प्रसादात्‌ तत्सास्यमुपगतस्तथेव | सुत्रमपि 
व्याख्यातम्‌ ॥ ८॥ 


A 
अत एवं चानन्याधिपतिः ४-४-९ 
अतः-श्रतेरेव मुक्तो 5नन्याधिपतिश्व । अन्याधिपतित्वै कर्माधीन- 
equ |” अपहतपाप्मा सत्यसङ्कहपः ” इति श्रयते; अतो ऽनन्याधिपतिः ॥ 
इति सङ्कदपाधिकरणम्‌ ॥ 2 N | 


(v) अभावाधिकरणम्‌ 
अभावं बादरिराह ह्येवम्‌ ४-४-१० 


किं मुक्तस्य शरीरेन्द्रिया्स्ति? उत न? अथ यथासङ्कर्पमस्ति च 
नेति च संशयः। “न ह वै सशरीरस्य सतः ग्रियाग्रिययोरपहतिरस्ति 
अशरीरं वाव सन्तं न प्रियाप्रिये स्पृशतः ” इति मुक्तस्याशरीरत्वश्रवणा. 
न्नास्त्येवेत्येकः Wen “ स एकधा भवति त्रिधा भवति ” इति सशरीर- 
aaa: अशरीरत्वश्रतिः कर्मग्रहीतशरीरविषयेति शरीरेन्द्रियास्त्येवेति 


द्वितीयः पक्षः । राद्धान्तस्तु“ मनसैतान्कामान्पर्‍्यन्‌ -रमते य एते 
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ब्रह्मलोके ” इत्यशरीरखैव भोगश्रतेः- “स கேள भवति ” MEE 
यथासडूल्पमस्ति च न चेति। सत्रार्थस्तु-शरीराभावं बादरिमेने; एव- 
माह हि श्रतिः “ अशरीरं वाव सन्तम्‌ ” इति ॥ १०॥ 


भावं जेमिनिविकर्पामननात्‌ ४-४-११ 


शरीरादिभावं जैमिनिमेंने कुतः? विकद्पामननात्‌-विविधः 
ஊச; “स एकधा भवति त्रिधा भवति” इध्यादिना मुक्तस्य 
हि विविधकल्पनमाम्नायते; आत्मन पकरूपस्याच्छेद्यस्य वैविध्यासम्म- 
वाच्छरीरद्वारेणेव हि विज्ञायते वैविध्यम्‌ ॥ ११ ॥ 


द्वादशाहवटुभयंविधं बादरायणोऽतः ४-४-१२ 


अतः उभयश्रतेरिच्छातः, उभयविधम्‌. शारीरवस्वमशरीरत्यं च- 
भगवान्‌ बाद्रायणो HY | द्वादशाहवत्‌-यथा द्वादशाह उभयध्रतेस्सत्र 


महीनं च; “ஜானா उपेयुः ” इति सत्रे भवति “எனா 
हेन प्रजाकामं याजयेत्‌” इत्यहीनम्‌ ॥ १२ ॥ 


तन्वमावे सन्ध्यवदुपपत्तेः ४-३-१३ 


खेनेव सष्टतनुपशरृत्युपकरणाभावे परमपुरुषस्टेरुपकरतेभोगो- 
पपत्तेस्सत्यसङ्स्पोऽपि खयं न எனி सन्ध्यवत्‌-यथा என்‌ “अथ 
tara” इत्यारभ्य “स हि कर्ता” इति “य एष सुप्तेषु ” इत्यारभ्य 
` तदु नात्येति कश्चन” इति கிண்‌ भुङ्क्ते--तथा 
मुक्तोऽपि சண்பை? पितृलोकादिमिरलीलारसं भुङ्ते ॥ १३॥ 


भावे जाग्रद्वत्‌ ४-४-१४ 


ASTIN TA जाग्नत्पुरुषभोगवत्‌ मुक्तो 
மினார்‌ भुङ्के, परमपुरुषो ऽपि दशरथवसुदेवादिपिठुलोकादिकमात्मनः 
ax तैमचुष्यघ्मलीलारसं भुङ्क्ते; तथा मुक्तश्च सत्यसङ््पत्वात्‌ 
परमपुरुषलीटान्तर्गतखपितृलोकादिकं खयमेव qur तैलींडारसमजु- 
भवति ॥ १४ N T 


नन्वात्माऽणुपरिमाण इत्युक्तम्‌ कथमनेकशरीरेप्वेकस्याणोरात्मा- 
fara त्यत्राह -- 


वेदान्तदीपः १३७ 


प्रदीपवदावेशस्तथा हि दर्शयति ४-४-१४ 

यथा प्रदीपस्येकसैकदेशवरतिनः स्या प्रभयाऽनेकदेशप्रवेशः; 
तहवदात्मनोऽप्येकदेहस्थस्य खप्रभारूपेण ज्ञानेन सवेदेहेषु என 
मात्माभिमानालुशुणा व्यासतिः संभवति-यथैकस्मिन्‌ देहे हृदयादिदेशे वते 
मान्स्याणोरपि सवेस्सिन्‌ देहे ' अहम्‌ इत्यमिमानानुगुणव्यापिः खप्रभा- 
रूपचेतन्येन, तद्वत्‌ | तथा दर्शयति हि श्रतिः “ वालाग्रशतभागस्य 
शतधा कल्पितस्य च। भागो जीवः स विज्ञेयः स चानन्त्याय कल्पते ” 
इति । प्रत्यगात्मनो ऽणुत्वमेव खरूपमिति सुत्रकारमतम्‌, “எரு” 
तेरिति चेन्नेतराधिकारात्‌ ” इति परस्यैव महरववचनात्‌ ॥ १५॥ 

नयु परं ब्रहम प्रापतस्यान्तरवाह्यज्ञानलोपं दर्शयति எ “எள்‌ 
नाऽऽत्मना संपरिष्वक्तो न वाहां ண बेद नान्तरम्‌” इति; तत्‌ कथं 
मुक्तस्य ज्ञानानन्त्यमुच्यत इत्यत्राह 


खाप्ययसम्पच्योरन्यतरापेश्षमाविष्कृतं हि ४-४-१६ 


नेदं मुक्तविषयम्‌ सुषुसिमरणयोरन्यतरापेक्षम्‌ | आविष्कृते हि 
எனா सुषु्तिमरणयोरनिस्संबोधत्वम्‌, मोक्षदशायां rige: च | सुषुती 
तावत्‌, “नाह खर्वयमेवं सम्प्रत्यात्मानं जानात्ययमहमस्मीति, नो 
एवेमानि भूतानि विनाइामेचापीतो भवति ” इति। विनाशम्‌-अद्शेन- 
मित्यर्थः । मरणे च, “ एतेभ्यो भूतेभ्यस्समुत्याय என்ர विनः 
श्यति” इति। विनश्यति-न पश्यतीत्यर्थः । मोक्षे तु “स वा एष 
दिव्येन चक्षुषा मनसैतान्‌ कामान्‌ पश्यन्‌ रमते य पते ब्रह्मलोके” इति, 
सर्व ह Tea: पश्यति எனின்‌ सर्वेशः” इति च ॥ १६॥ 


इति अभावाधिकरणम्‌ யய 
(६) जगद्गधापारवर्जा घिकरणम्‌ 


ணன்‌ प्रकरणादसनिहितत्वाच ४-४-१७ 


किं मुक्तस्य भोगः निखिलहेयप्रत्यनीककल्याणैकतानसकलेतर- 
विलक्षणानवधिकातिशयानन्दमहाविभूतिरूपपरत्रह्मानुभव एव, उत 
जगत्सृष्टयादिजगन्नियमनरूपलीलाऽपीति संशय; । “निरञ्जनः परमं 
साम्यमुपैति ” इत्वादि्रतेजगन्नियमनरूपलीलाऽपीति पूर्वः पक्ष; | எசா 


१३८ बेदान्तदीपः 


त्तस्तु-- यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते”, “ata सोम्येमग्न 
आसीत्‌”, “ब्रह्म वा इदमेक एवाग्र आसीत्‌”, “आत्मा वा इदमेक 
என आसीत्‌”, “एको ह वै नारायण आसीत्‌ ” इत्यादिषु परं ब्रह्म 
प्रकंत्येव जगद्वयापार; श्रयते | तत्रतत्र प्रकरणे न मुक्तस्य सन्निधिरप्यस्ति। 
अतो जगन्नियमनरूपधुरावर्ज “ सोऽश्नुते सर्वान्‌ कामान्‌ सह ब्रह्मणा 
विपश्चिता”, “स पको ब्रह्मण आनन्दः, श्रोत्रियस्य चाकामहतस्य ” 
इत्यनवधिकातिशयानन्द्रह्मानुभवे मुक्तस्य साम्यम्‌। ब्रह्म हि खस्य 
परस्य चाजुभूयमानमविरोषेणानवघिकातिशयानन्दं भवति, आनन्द- 
खरुपत्वाविरेषात्‌। सूत्रमपि व्याख्यातम्‌ ॥ १७ ॥ | 


प्रव्यक्षोपदेशादिति चेन्नाधिकारिकमण्डलस्थोक्ते! ४-४-१८ 


प्रत्यक्षे-भ्रतिः “என सर्वेषु लोकेषु कामचारो भवति ”, “ इमान्‌ 
लोकान कामान्नी कामरूप्यनुसञ्चरन” इत्यादिश्रत्या मुक्तस्य MgA- 
पारोपदेशात्‌ सोऽपीति चेत्‌-तन्न, आधिकारिकमण्डळस्थोक्तेः, आधि- 
कारिकाः परमपुरुषेण लोकनियमनाधिकारे नियुक्ताः हिरण्यगर्भादयः 
मण्डलानि तेषां लोकाः; तत्स्थभोगेषु मुक्तस्य यदीच्छा वर्तते, तत्रतत्र 
यथाकामं परमपुरुषानुग्रहेण वर्तमान; तत्रस्थान्‌ भोगान्‌ भुङ्क्ते इति तथा 
என்‌: | 'कामात्नी ` कामचारो भवति’ इति हि श्रयते; न 
नियुङक्त इति ॥ १८॥ 

उत्पत्त्यादिविकारवर्ता हेयमिश्रोऽत्यल्पश्च कथं मुक्तस्य भोगो भवति, 
यदिच्छातस्सवेंषु लोकेषु कामचार इत्यत्राह-- 


'विकारावति च तथा हि खितिमाह ४-४-१९ 


चशब्दोऽवधारणे | उत्पतत्यादिविकारेषु न वर्तत इति विकारावति 
परं ब्रह्म । निर्धूतनिखिलविकारं निखिलहेयप्रत्यनीककल्याणेकतानं 
निरतिशयानन्दं परब्रह्म सविभूति सकलकल्याणगुर्ण मुक्तस्य भोग्यम्‌ ¦ 
तद्विभूत्यन्तर्गतत्वेन विकारवर्तिनां लोकानामपि मुक्तभोग्यत्वम्‌ तथा हि 
परस्मिन्‌ ணன்‌ मुक्तस्यानुभवितृत्वेन स्थितिमाह श्रतिः--““ यदा के वैष 


raft: १३९ 


एतस्मिन्नदश्ये ऽनात्म्ये ऽनिरुक्तेऽनिलयने ऽभयं प्रतिष्ठ चिन्द्ते अथ सो5- 
भयं गतो भवति”, “ रसो वै सः ஈன்‌ Bard लवा ஷான்‌ भवति ”। 
ब्रह्मनिष्ठी ब्रह्मैव களனி भवतीत्यर्थः । ब्रह्म हि निरतिशयफल्याणा- 
नन्तगुणकमनन्तमहाविभूति च। तत्र सविभूतिकत्रह्मानुभवाय विभू- 
व्येकदेशभूतलोकेषु सञ्चरतस्तत्रतत्र कामचारो भवतीत्युच्यते ॥ १९॥ 


GAT प्रत्यक्षानुमाने ४-४-२० 


. उत्पत्यादिजगन्नियमने परस्यैव | ஏனை तु परखह्मानुभव एव भोग 
इत्युक्तमेवार्थ प्रत्यक्षानुमाने श्रतिस्मृती aaa: எனன एतस्मा- 
எண आकाशस्संभूतः 5 “ भीषाऽस्माद्वातः पवते ”, “ரான वा 
अक्षरस्य प्रशासने எரர்‌ सुर्याचन्द्रमसो विधृतो तिष्ठतः” इत्यादिका 
श्रतिः ; स्मृतिरपि “अहँ எ प्रभवः”, “अहँ कृत्स्नस्य जगतः 
प्रभवः प्रलयस्तथा”, “ विष्टभ्याहमिद्‌ कृत्स्वमेकांरोन स्थितो जगत्‌ ” 
“ मत्तस्सर्वे sade”, “ सोऽभिध्याय शरीरात्‌ खात्सिसश्लुरविविधाः 
प्रजाः ”, “ प्रशासितारं स्वेषाम्‌ ” इत्यादिका परविषया। “ अथाकाम- 
यमानः-योऽकामो निष्काम आप्तकाम आत्मकामः ” इत्यादिका श्रतिः, 
स्मृतिरपि, “ प्रियो हि ज्ञानिनोऽत्यर्थमहम्‌...| अ/स्थितः स हि युक्तात्मा 
मामेवाजुत्तमां गतिम्‌ | वासुदेवस्सवैमिति स महात्मा iod: 
“माँ च योऽव्यभिचारेण भक्तियोगेन सेवते । स गुणान्‌ समतीत्यैतान्‌ 
ब्रह्मभूयाय कल्पते ॥ ब्रह्मणो हि प्रतिष्ठाऽहमसृतस्याव्ययस्य च | शाश्व- 
तस्य च धर्मस्य सुखस्यैकान्तिकस्य च” इत्यादिका मुक्तविषया ॥ २० ॥ 


भोगमात्रसाम्यलिङ्गाच्च ४-४-२१ 


‘estat सर्वान्‌ कामान्‌ सह ब्रह्मणा विपश्चिता” इतिं 
मुक्तस्य त्र्ानुभवभोगमात्रत्रह्मसाम्यवचनालिङ्गाच जगद्धयापारवर्जमिति 
निश्चीयते ॥ २१ N | 


O aR नियन्तृत्वं परस्येव, एवं तर्हि खतन्त्रत्वेन मुक्तं परः कदा- 
चित्‌ पुनरावतेयिष्यतीत्याशङ्कयाइ-- 


१४० वेदान्तदीपंः 
अनावृत्तिः शब्दादनावृत्तिः शब्दात्‌ ४-४-२२ 
अस्य मुक्स्यानावृत्तिः शब्दादवगम्यते; यथा “यतो वा इमानि 
भूतानि जायन्ते ”› “ सोऽकामयत बहु स्यां प्रजायेयेति”, “यः पृथिवीः 
maù यमयति”, “ य आत्मानमन्तरो यमयति ” इति शब्दात्‌ परम- 
पुरुषस्य என்‌ नियन्तृत्वं चावगम्यते-तथा “ एतेन प्रतिपद्यमाना 
इमं मानवमावर्ते नावतेन्ते ”, “मामुपेत्य पुनजेन्म दुःखालयमशाश्वतम्‌ | 
नाप्नुवन्ति महात्मानस्संसिद्धि परमां गताः॥ आनब्रह्मभुवनाछोकाः 
पुनरावर्तिनोऽजुन । मामुपेत्य तु कौन्तेय पुनर्जन्म न विद्यते ”, “ 
ज्ञानमुपाश्चित्य मम साधर्म्यमागताः। सर्गेऽपि नोपजायन्ते प्रलये न 
व्यथन्ति च” इति शाब्दादेवैनं कदाचिदपि नावतैयतीत्यवगस्यते | 
காண்ட शास्रपरिसमापि द्योतयतीति सर्व समञ्जसम्‌ ॥ २२॥ ` 
इति जगद्व्यापारवर्जी चिकरणम्‌ ॥ ६ ॥ 


इति श्रीभगवद्रामानुजविरचिते वेदान्तदीपे 
चतुथस्याध्यायस्य चतुर्थः पादः ॥ ४ N 


l| समाप्तश्चाध्यायः ॥ ४ ॥ 
शास्त्रं च परिसमाप्तम्‌ ॥ 


वेदान्तदीपः संपूर्ण 


mse SN । 


श्रीमते भयवद्रामानुजाय नम; | 
श्रीरस्तु | शुभमस्तु | 


ஸ்ரீ: 
ப்ரம்ம ஸூத்ரம்‌--வேதாந்த Suid 
(2-ம்‌ அத்தியாயம்‌] pur ai) 


முதல்‌ அத்தியாயத்தில்‌ ப்ரஹ்மம்‌ ஜகத்காரணமென்றே 
வேதாந்த வாக்கியங்கள்‌ கூறுகின்றன வென நிரூபிக்கப்‌ 
பெற்றது. காரணத்வாத்யாயத்திற்குப்‌ பிறகு அவிரோ 
- தாத்யாயம்‌, ப்ரம்மகாரணத்வமென்ற கீழ்ச்சொன்ன. வி 
யத்திற்கு ஒரு விதத்திலும்‌ வீரோதமில்லை' யென இங்கே 
விளக்கப்படும்‌. இங்கு முதற்பாதத்தில்‌ கபிலாதிகளின்‌ ஸம்‌ 
ருதியாலோ, யுக்தியாலோ ப்ரம்‌ o காரணத்வத்தை பாதிக்க 
லாகாதென்றது அறிவிக்கப்படும்‌, முதலில்‌ கபிலஸ்ம்ரு 
தியைக்‌ கொண்டு கீழ்ச்சொன்ன வேதாந்தார்த்தத்தை 
அசைக்க முடியாதென்கிறது. 

(]) ஸ்ம்ருத்யதிகரணம்‌ 

ற்ம்ருத்யநவகரஈதோஷப்ரளங்க: இதி சேத்‌ ந- அந்யல்ம்குதி - 
அநவகொசதோல்ப்ரலங்காத்‌, 2]. 

வேதத்திற்கு விருத்தமான ஸ்ம்ருதியை ஆதரிக்கலா 
காதென்று பூர்வமீமாம்ஸையிலே நிரூபிக்கப்பட்டது. னா 
லும்‌ ஸ்ம்ருதியின்‌ உதவியின்றி வேதார்த்தத்தை நிர்ண 
யிக்க முடியாத இடங்களில்‌ ஸ்ம்ருதியை விடமுடியாது, Leo 
கிளகளான வேதாந்தங்களுக்கு எத்தகைய தத்துவத்தைச்‌ 
சொல்வதில்‌ நோக்கென்பது.மந்தமதிகளான நம்மால்‌ ஸ்ம்‌ 
ருதியின்‌ உதவியின்றி முடிவு செய்யப்படமாட்டாதாகை 
யால்‌ ஸ்ம்ருதிகளை யாராய இழிந்து, மனு முதலானாருடைய 
ஸ்ம்ருதிகளைக்‌ கொள்வதா, கபிலஸ்ம்ருதியான ஸரங்க்ய 
சாஸ்த்ரத்தைக்‌ கொள்வதா என வீசாரிக்குமளவில்‌,மந்வாதி 
ஸ்ம்ருதிகளுக்கு தர்மங்களைத்‌ தெளிவிப்பதென்ற பயன்‌ 
இருப்பது போல்‌ கபிலஸ்ம்ருதிக்கு வேறு பயன்‌ இல்லை 
யாகையால்‌ அது தத்துவத்தையே சொல்லுவதால்‌ அதன்‌ 
படி தச்துவநிலையைக்‌ கொள்ளாதபோது அந்த ஸ்ம்ருதி 
ஒருவிதத்திலும்‌ பயன்படாதொழியுமாகையால்‌ கபிலஸ்ம்ரு 
தியைக்‌ கொண்டே வேதாந்தங்களுக்கு அர்த்தம்‌ தெளிய 
வேண்டும்‌, ஆகையால்‌ அதன்படி ப்ரக்ருதியே ப்ரதான 
காரணம்‌ ; ப்ரம்மமன்று--என்றது பூர்வபக்ஷம்‌, 
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தர்மங்களெல்லாம்‌ பரப்ரம்மத்தின்‌ ஆராதனமாக நிற்‌ 
கின்றன என்று நிரூபிப்பதற்காகவே மற்வா திஸம்ருதிகள்‌ 
வந்ததாலே பரப்ரம்மத்தைச்‌ சொல்வதிலும்‌ அந்த ஸ்ம்ருதி 
களுக்கு நோக்கானதால்‌ அத்தனை ஸ்ம்ருதிகளை உபேக்ஷி 
யாமைக்காக அவற்றை யாதரித்து கபிலஸ்ம்ருதி யொன்‌ 
றைப்‌ புறக்கணிப்பதே நியாயமாகும்‌, எல்லா தர்மங்களும்‌ 
ஸகல தேவதைகளுக்கும்‌ அந்தர்யாமியான ஸ்ரீமந்‌ நாராய 
ணனுக்கு ஆராதனங்களாம்‌, | (l) 

இதரேஞாம்‌ ச அநுபலப்தே: 2-2, 

இந்திரியங்களுக்கு இலக்காகா தவற்றையும்‌ ப்ரத்யக்ஷ 
மாகக்‌ காணும்‌ சக்தியுடைய கபிலருக்குப்‌ புலப்படாத ப்ரம்மத்‌ 
தை இசைவது கூடுமோ என்னில்‌, அத்தகைய சக்தி 
பெற்ற மந்வாதிகள்‌ காணாத ஸ்வதந்த்ரமான ப்ரக்ருதி முத 
லான வஸ்துக்களை இசைவது கூடுமோ ? ஆகையால்‌ 


கபிலருடைய ஸாக்ஷாத்காரமே அப்ரமாணமாகும்‌, (2) 
(2) யோகப்ரத்யுக்த்பதிகரணம்‌ 
ரதேந யோக: ப்ரத்யுக்த: 2-]-3, 


ஈச்வரனை யடியோடு இசையாத கபிலமதம்‌ அப்ராமா 
ணிக்மானாலும்‌ ஈச்வரனை யிசைந்த யோகமதம்‌ ஸர்வவேத 
ப்ரவர்தகனாய்‌ ப்ரம்மாண்டாதிபதியான' பிரமன்‌ (ஹிரண்ய 
கர்ப்பன்‌) ப்ரசாரம்‌ செய்த மதமாகையால்‌ அந்த ஸ்ம்ருதி 
யைக்‌ கொண்டு வேதாந்தத்திற்குப்‌ பொருள்‌ கூறவேண்டு 
மென்பதும்‌ இங்ஙனமே நிராகரிக்கப்பட்ட தாகும்‌. பிரமனும்‌ 
ஒரு ஜீவனே. ப்ராந்தி என்பது அவனுக்கும்‌ உண்டு. 
ஆகையால்‌ வேதாந்தத்தின்‌ ஸ்வரஸ அர்த்தத்திற்கு விருத்‌ 
தமான ஸ்ம்ருதி உதவாது, i 3 

(3) ஈவிலகூணத்வா திகரணம்‌ 

வேதத்திற்கும்‌ பொருள்‌ உரைக்க யுக்தியை உதவியா 
கக்‌ கொள்ளவேண்டுமென்பது எல்லோரும்‌ இசைந்த விஷ 
யம்‌, முன்‌ அத்யாயத்தில்‌ முடிவு செய்தபடி பிரம்மம்‌ ஜகத்‌ 
காரண மென்றது யுக்திக்குப்‌ பொருந்தவில்லை, ஆகையால்‌ 
கபிலமதமே பொருந்துவதால்‌ சிறந்ததாகும்‌. வேதாந்தத்‌ 
திற்கும்‌ அதன்படியே பொருள்‌ கொள்ளவேண்டும்‌ என்று 
பூர்வபக்ஷம்‌ செய்யப்படுகிறது-- 


ந்‌ aam गछ அற்ய தநாத்வம்‌ ர சப்தாத்‌ 2-]-4. 


காரணமும்‌ கார்யமும்‌ ஒத்திருக்கவேண்டுமென்பது 
உலகப்ரஸித்தமாம்‌. ஜடமாயும்‌ துக்கருபமுமான ப்ரபஞ்சத்‌ 
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திற்கு ஸர்வஜ்ஞமாயும்‌ ஸுகரூபமுமான ப்ரம்மம்‌ காரணமாக 
மாட்டாது. ஸாங்க்யர்‌ இசைந்த மூலப்ரக்ருதியே காரண 
மாகும்‌, 

ப்ரபஞ்சமும்‌ ஜ்ஞானரூபமாயிருக்கட்டு மென்ன 
வொண்ணாது. 'விஜ்ஞாநம்‌ ௪ அவிஜ்ஞாநம்‌ ௪', “அநீசயா 
சோசதி முஹ்யமாந:' என்று வேதம்‌ கூட ப்ரபஞ்சம்‌ 
அஜ்ஞானரூபமாயும்‌ துக்கரூபமாயு மிருப்பதை ஓதுகின்‌ 
றதே, மண்‌, நீர்‌, நெருப்பு போன்ற பூதங்களை ஜ்ஞான 
முள்ளனவாக இசையக்கூடுமோ ? (4) 

ஆகில்‌, *நீர்‌ ஆசைப்பட்டது", “மண்‌ பேசிற்று' என்ற 
வாறுள்ள வேதவாக்யங்கள்‌ பூதங்களுக்கும்‌ ஜ்ஞானம்‌ 
இருப்பதாக அறிவிக்கின்றனவே என்ன வேண்டா-- 


அபீமாநில்யபதேச: छा AC rope gs நீப்யாம்‌. 2-l-5. 

அந்த வேத வாக்யங்களிலே வெறும்‌ நீர்‌ மண்‌ முதலி 
யன சொல்லப்படுகிறன வல்ல. நீர்முதலானவற்றிற்கு 
அபிமானிகளான தேவதைகளை அவை சொல்லும்‌, “இந்த 
மூன்று தேவதைகளினுள்‌ புகுந்த”, *இந்தத்‌ தேவதைகளில்‌ 
ஒவ்வொன்றும்‌ தானே சிறந்ததென்று விவாதப்பட்டன” 
என்று ஆங்காங்கு தேவதையென்ற சொல்லைச்‌ சேர்த்திருப்‌ 
பதாலும்‌, “அக்னி முதலான தேவதைகள்‌ வாக்கு முதலான 
வற்றினுட்புகுந்தன? என்று அனுப்ரவேசம்‌ ஸ்பஷ்டமான 
தாலும்‌ இங்ஙனமாகுக. ஆகையால்‌ “நீர்‌ ஆசைப்பட்டது” 
என்றதுபோன்ற வாக்கியங்களைக்‌ கொண்டு பூதங்களையே 
அறிவுள்ளனவாகக்‌ கொள்ளலாகாது, அவை GFT! 
களே. அவற்றிற்குக்‌ காரணமும்‌ அசேதனமாகவே யிருக்க 
வேண்டும்‌, (5) 


இனி ஸித்தாந்தம்‌-த்ரச்யதே து 2--6. 
கார்யமும்‌ காரணமும்‌ ஒத்திராமலிருப்பதும்‌ ப்ரத்யட்ச 
மாயிருக்கின்றதே. தேனினின்று பூச்சிகளும்‌, சாணத்திலி 
ருந்து தேளும்‌ இப்படி பல உண்டாகின்றன. ஆகையால்‌ 
சேதநாசேதநங்களும்‌ கார்யகாரணங்களாகலாம்‌. (6) 


sdb இதி சேத்‌ ந ப்ரதிஷேதமாத்ரத்வாத்‌ 2-i-7. 
காரணமும்‌ கார்யமும்‌ விலக்ஷணமாயிருக்கலா மென்றி 
சைந்தால்‌ அஸத்கார்யவாதமாம்‌, அது தார்க்கிகர்களுடை 
யது. வேதாந்திகளும்‌ ஸாங்க்யரைப்‌ போல்‌ ஸத்கார்யவாதி 
கள்‌, ஆகையால்‌ அசேதநங்களான மண்முதலானவற்றிற்‌ 


குச்‌ சேதநம்‌ காரணமென்றால்‌ அசேதநம்‌ முன்‌ இல்லை 
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| யென்றதாகிறபடியால்‌ அஸத்கார்யவாதமாகு மென்ன 
வேண்டா. கார்ய காரணங்களுக்கு ஒத்துமை வேண்டா 
மென இவ்வளவே நாம்‌ சொல்வது. கார்யமான த்ரவ்யமும்‌ 
காரணமான த்ரவ்யமும்‌ ஒன்றே என்பதை நாம்‌ மறுக்க 
வில்லை. ஆகையால்‌ அஸத்கார்யவாத மாகாது. (7) 
வினா-- அபீதெள தத்வத்ப்ரஸங்காத்‌ HMO BW 2-4-8. 
ப்ரம்மத்தினிடமே இந்த ப்ரபஞ்சம்‌ லயிக்கிறதென்று 
ப்ரம்மமென்ற தீரவ்யத்தையும்‌ ப்ரபஞ்சத்ரவ்யத்தையும்‌ ஒன்‌ 
mas கொண்டால்‌ ப்ரபஞ்சம்‌ ஜடமாய்‌, பாபம்மு தலிய 
| தோஷமுள்ள துமாயிருப்பதனாலே ப்ரம்மமே அவ்வாருகும்‌, 
அப்போது ப்ரம்மம்‌ ஸர்வஜ்ஞமான து, eroi eu G sr ew ny 
களுமற்றதென்ற வேதமெல்லாம்‌ கெட்டுவிடுமே. (8) 
விடை- து த்ருஷ்டாந்தபாவாத்‌ 2-l-9. 
ப்ரம்மத்திற்கு தோஷங்கள்‌ வாரா. உதாரணத்தில்‌ 
ஊன்றி இதனை யுணர்‌ ந்துகொள்ளவேண்டும்‌. ஜீவன்‌ மனி 
தனாக்ப்‌ பிறந்தான்‌, பாலனாய்‌ யுவாவாய்‌ கிழவனுமாகிறான்‌ 
என்கிறோம்‌. இந்தப்‌ பிறப்பு, பால்யம்‌, இளமை, முதுமை 
யெல்லாம்‌ உடலைச்‌ சேர்ந்தன; ஜீவனைச்‌ சார்ந்தன வல்ல, 
ஜீவனிடம்‌ அதன்‌ மூலமான ஸுகம்‌ துக்கம்‌ முதலியன வே 
உள. அதுபோல்‌ சேதநாசேதநங்களை உடலாக உடைய 
ப்ரம்மம்‌ பூதங்களாகப்‌ பிறந்து பல வாகின்‌ றதென்றால்‌ 
அதன்‌ உடலான சேதநாசே தங்களுக்கே அந்த மாறுதல்‌ 
களெல்லாம்‌ சேரும்‌, ப்ரம்மம்‌ என்றும்‌ ஸர்வஜ்ஞமாய்‌ 
தோஷமற்றதாய்‌ அவற்றை தியமித்துக்கொண்டு அதனா 
லான லீலாரஸத்தை யனுபவியா நிற்கும்‌, ஆகையால்‌ 
தத்துவம்‌ மூன்று எப்போது மிருக்கின்‌ றன என்றிசைந்தா 
ருடைய ஸித்தாந்தத்திலே குறை கூறவொண்ணாது. (9) 
MWR Erm rt ச 2_]-0 
ஸாங்க்யமதத்திலே தோஷமிருப்பதாலும்‌ அதனை விட 
வேண்டும்‌, சுத்தமாய்‌ ஒரு விகாரமு மில்லாத ஜீவனிடத்‌ 
தில்‌ பரக்ருதியானது தன்‌ தர்மங்களை .ஏறிட மாட்டாது. 
ஜீவன்‌ அருகில்‌ இருப்பதாம்‌ ஸந்நிதானம்‌ மட்டும்‌ 
போதாது. ஒருவிதமான விகாரமும்‌ (மாறுதலும்‌) வேண்டு” 
மன்னில்‌, விகாரமென்பது தர்மங்களை ஏறிட்டபிறகன்றோ 
உண்டாவது, அது முதலில்‌ எப்படியிருக்கும்‌ १ (30) 
தீர்க்காப்ரதீஷ்டரநாத்‌ அபி 2—i-]. 
யுக்தியை பரதானமாகக்கொள்வதும்‌ சரியன்று. அது 
நிலைக்காது, பெளத்தாதிகளின்‌ தர்க்கங்களும்யுக்திகளே aD 
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அந்யதா அநுரேயம்‌ இதி சேத்‌--ஏலம்‌ அப்‌ அநீர்மோக 
ப்ரஸங்க: 2-I-2. 
பெளத்தர்முதலானாரின்‌ தர்க்கங்களால்‌ தொலையா தபடி 
சரியான தர்க்கங்களைக்‌ கொண்டு ஸாங்க்ய மதத்தை ஸ்தா 
பிக்கிரறோமென்னவேண்டா. அதற்கு மேற்படவும்‌ தர்க்‌ 
கங்களை எடுத்துரைக்க வல்லரும்‌ அவ்வாறே கிடைப்பர்‌,(8) 

(4) சஷ்டாபரிக்ரஹாதிகரணம்‌ 
9தேந சிஷ்டாபர்க்ரஹா: அபி வ்யாக்யாதா: 2--73. 
யுக்திவாதமான ஸாங்க்யமதத்தை நிராகரித்தபடியே 
வைதிகர்களாலே ஆதரிக்கப்படாத மற்ற மதங்களும்‌ நிரா 
கரிக்கப்பட்டனவாம்‌. மூலப்ரக்ருதியைக்‌ காரணமாகக்‌ 
கொண்ட மதங்களைக்‌ காட்டிலும்‌ பரமாணுக்களைக்‌ காரண 
மாகக்‌ கொண்ட மதங்கள்‌ பலவான படியாலே அவற்றை 
யாதரிப்பது நல மென்னவேண்டா. வெறும்‌ யுக்திவாதம்‌ 
எத்தனை பேர்‌ சேர்ந்து செய்தாலும்‌ பொருந்தாது. மேலும்‌ 
அவர்களும்‌ அந்தப்‌ பரமாணுக்களை ஒரேவிதமாக இசைய 
வில்லை. ஒவ்வொருவர்‌ சொல்வதிலும்‌ வேறுபாடு இருக்‌ 
கிறது. (48) 
(5) போக்தராபத்யதிகரணம்‌ 

போக்தராபத்தே: அவீபாக: சேத்‌ ல்யாத்‌ லோகவத்‌ 2-2-24. 
சேதநாசேதநங்களை உடலாக உடையது ப்ரம்மமென்‌ 

ரல்‌ உடலை யுடைய ஜீவனைப்‌ போல்‌ அதுவும்‌ ஸுகதுக்கங்‌ 
களை யனுபவிக்கவேண்டியதாகுமென்னில்‌, இதற்கு உலக 
ரீதியிலேயே மறுமொழியாம்‌. ஓர்‌ அரசன்‌ தான்‌ உடல்‌ 
உடையவனாகவே யிருந்து ப்ரஜைகளை யாள்கிறான்‌. உட 
லுள்ளமை எல்லோருக்கும்‌ பொதுவானாலும்‌ அவனுடைய 
ஆஜ்ஞைப்படி நடப்பவர்‌ ஸுகத்தையும்‌, மீறினவர்‌ துக்கத்‌ 
தையு மனுபவிப்பதும்‌, அவன்‌ மட்டும்‌ அந்த ஆஜ்ஞுக்கும்‌ 
ஸுகதுக்கங்களுக்கும்‌ ஆளாகமலிருப்பதும்‌ கண்டுளோம்‌. 
அதுபோல்‌ உடல்‌ இருந்தும்‌ பிரம்மம்‌ ஸாதுக்களுக்கு 
ஸுகத்தையும்‌, துஷ்டர்களுக்கு துக்கத்தையும்‌ கொடுத்துக்‌ 
கொண்டு தான்‌ அந்த ஸுகதுக்கமில்லாமலிருக்கிறதென்க;. 
ப்ரம்மத்திற்கு சரீரம்‌ இந்த ஆஜ்ஞையின்‌ பலனை யனுபவிக்க 
வந்ததன்றே. இப்படியே உடல்‌ இருக்கச்‌ செய்தேயும்‌ முக்‌ 
தர்களுக்கு துக்கம்‌ இல்லையே. (4) 

(6) ததாரயத்வாதிகரணம்‌ 


ததநந்யத்லம்‌ ஆரம்பணசப்தாதீப்ய: 2-[-5. 
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கார்ய த்ரவ்யமும்‌ காரண த்ரவ்யமும்‌ ஒன்று என்ற 
ஸித்தாந்த்திற்கேற்ப ஸாங்க்யாதிகளின்‌ ஆகேஷபங்கள்‌ பரி 
ஹரிக்கப்பட்டன, அப்படி யொன்றென்ற பக்ஷம்‌ சரியன்‌ 
றென்கிறான்‌ தார்க்கிகன்‌. அவனது கொள்கை இங்கே 
நிராகரிக்கப்படுகிறது. அவன்‌ சொல்வதரவது- மண்ணும்‌ 
டுப்‌ ஒன்றானால்‌ மண்ணைப்‌ பார்த்து இது குடம்‌ என்ன 
வண்டும்‌. அதில்‌ குடமென்கிற புத்தியும்‌, சொல்லும்‌ பிறப்‌ 
பதில்லையா தலால்‌ அததற்கேற்பட்ட புத்தியும்‌ வெவ்வேராய்‌ 
சொல்லும்‌ வெவ்வேறாயிருப்பது முதலான யுக்திகளாலே 
காரணம்‌ வேறு கார்யம்‌ வேறு என்று கொள்ளவேண்டும்‌, 
இல்லையேல்‌--காரணமே கார்யமாகில்‌, மண்ணேகுடமென்‌ 
னில்‌, குடம்‌ செய்யக்‌ குயவன்முதலானவர்கள்‌ வேணடு 
மென்ப தென்‌ என்றவாறு. ஸித்தாந்தமாவது--*குடம்‌ முத 
லிய உருக்களையும்‌ சொற்களையும்‌, தண்ணீர்‌ கொணர்வது 
முதலான கார்யங்களுக்கும்‌ QS கார்யங்களுக்கு உரியன 
வற்றையே அறிவதற்குமாக மண்‌ போன்ற காரணவஸ்‌ 
துவே பெறுகின்‌ DGS. குடத்தை இது மண்‌ எனக்‌ கொள்‌ 
வதை நிராகரிக்க முடியாது” என்று கூறும்‌ வேத வாக்யங்‌ 
களும்‌, மற்றும்‌ காரணத்தையும்‌ கார்யத்தையும்‌ ஒன்றாக அறி 
விக்கும்‌ வாக்கியங்களும்‌ பல உள. ஆகையால்‌ வெவ்வே 
றென்னவொண்ணாது. சொல்‌ வேறு, புத்தி வேறு, குயவன்‌ 
முதலான காரணவ்யாபாரம்‌ வேண்டியிருப்பதென்‌ றவை 
யெல்லாம்‌ ஒரே த்ரவ்யத்தில்முன்‌ இருந்த உருவைக்காட்டி 
லும்‌ வேறோர்‌ உருவத்தைப்‌ பற்றியே யாகையால்‌ த்ரவ்ய 
மொன்றென்று கொண்டே எல்லாம்‌ நிர்வஹிக்கபபடும்‌, (L5) 


பாவே F உபலப்தே; 2--]6. 

. குடம்‌ முதலியவற்றைக்‌ காணும்போது இது மண்‌ 
எனறு காரணத்ரவ்யம்‌ காணப்படுகிறதே. (6) 
mor ச அபரல்ய 2-l-7. 


“இக்குடம்‌ முதலியன நாம்‌ காலையில்‌ பார்க்கும்போது 
வெறும்‌ மண்ணாயிருந்தன' என்று மண்ணைக்‌ குடம்‌ முதலி 


யனவற்றோடு ஒன்றாக நினைக்கிறோமே. (4) 
அலத்வ்யபதேசாத்‌ ந இதி சேத்‌-ந, தர்மரந்தரேண வாக்ய 
சேஞாத்‌ யுக்தே: ஈப்தாந்தரரத்‌ ச 2--8. 


,ப்ரளயத்தில்‌ இவ்வுலகு அஸத்தாக (இல்லாமல்‌) இருந்‌ 
தது எனற வாக்யத்தினால்‌ அஸத்கார்யவாதம்‌ ஏற்படுகிற 
தென்னவேண்டா, அங்கு அஸத்‌ என்பதற்கு இந்த த்ரவ்‌ 
யமே யில்லை யென்ற பொருள்‌ இல்லை, இப்போதுள்ள 


வேதாந்ததீபம்‌ 7 
ஸ்தூலதசை யின்றி evo seg uo mene Qui அப்போதிருந்ததால்‌ 
உலகிலிப்போது காணும்‌ உரு இல்லாமையைக்‌ கொண்டு 
அவ்வாறு சொல்லப்பட்டது. ஏனெனில்‌, “அந்த இல்லாத 
வஸ்துவே இருக்கவேண்டுமென்று ஸங்கல்ப்பம்‌ செய்தது” 
என்று மேலே யுள்ளதே, அது அடியோடில்லையாகில்‌ ஸங்‌ 
கல்ப்பம்‌ செய்வதுதான்‌ எப்படி யாகும்‌? மேலும்‌ குடம்‌ இருக்‌ 
கிறதென்றால்‌ குடமாகிற உரு இருப்பதாகவும்‌, குடமில்லை 
யென்றால்‌ குடமாவதற்கு வேண்டும்‌ மண்ணுண்டை 
யுருவோ, குடமழிந்தபிறகு வரும்‌ பொடி முதலியனவோ 
இருப்ப தாகவுமே கருத்தாம்‌. மேலும்‌ இவ்வுலகம்‌ ப்ரளயத்‌ 
தில்‌ ஸத்தாயிருந்ததென்றும்‌ வேதமே மற்றோரிடத்தில்‌ 
சொல்லுகிறதே, ஆகையால்‌ த்ரவ்யம்‌ எப்போதும்‌ உள்ள 
தேயாகும்‌. (8) 

படவத்‌ ₹ 2--9. 
நூற்களே குறுக்கும்‌ நெடுக்குமாகச்‌ சேர்க்கப்பட்டு 
துணி என்னப்படுகிறன வென்பது அனுபவஸித்தம்‌. (L9) 
யதா s ப்ராணாதி: 2--40. 
ஒரு ப்ராணவாயுவே ப்ராணம்‌, அபானம்‌, வ்யானம்‌ 
என்றவாறு பலவாகச்‌ சொல்லப்படுகின்றது. அதுபோல்‌ 
ஒன்றே பல மாறுதலும்‌ பல பெயரும்‌ பெறும்‌. ஆக ப்ரம்ம 
மும்‌ பல ப்ரபஞ்சமு மொன்றாகும்‌, (20) 
(7) இதரவ்யபதேசாதிகரணம்‌ | 
இதரவ்யபதேசாத்‌ ஹிதாகரனுந்தோஷப்ரளக்தீ: 2--27. 
ப்ரம்மம்‌ ஜகத்காரணமாகில்‌, ப்ரம்மமும்‌ ஜீவனுமொன்‌ 
றென்று ப்ரமாணங்களிலேற்படுவதால்‌ ஜீவன்‌ பல துக்கங்‌ 
களை யனுபவிப்பதால்‌ ப்ரம்மம்‌ தனக்கு ஹிதத்தைச்‌ செய்து 
கொள்வதில்லை, அஹிதத்தைச்‌ செய்துகொள்ளுகிறதென்று 
சொல்லும்படி ஆமே என்றது பூர்வபக்ஷம்‌, இதற்காக 
ப்ரம்மம்‌ வேறு ப்ரபஞ்சம்‌ வேறென்ன வொண்ணாது. கீழ்‌ 
அதிகரணத்தில்‌ ஒன்றென ஸ்தாபிக்கப்பெற்றதே. . இயற்‌ 
கையிலே அவ்விரண்டும்‌ வெவ்வேருகில்‌ இப்பூர்வபக்ஷம்‌ 
பிறவாது ; அத்தகைய பேதம்‌ இசையப்படவில்லையே, 
பாஸ்கரமதத்திலே ஜீவப்ரம்மங்களுக்கு அபேதத்தை 
இயற்கையாகக்கொண்டு பேதமும்‌ ஒளபாதிகமாக விசையப்‌ 
பட்டது. அப்போதும்‌ இந்த பூர்வபக்ஷம்‌ பரிஹரிக்கமுடியா 
ததே. ஏதோ வொரு காரணத்தால்‌ பேதம்‌ இயற்கையின்றி 
ஏற்பட்டதானாலும்‌ உண்மையில்‌ அபேதம்‌ இருப்பதால்‌ ஸர்‌ 
வஜ்ஞமான ப்ரம்மமானது தன்னோடு ஒன்றானவன்‌ ஜீவ 
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னென்று தான்‌ -அறிந்திருப்பதால்‌ அந்த ப்ரம்மம்‌ ஜீவனு 
டைய துக்கத்தைத்‌ தன்‌ துக்கமாகவே நினை த்தாகவேண்டு 


யில்‌ எவ்விதமாகவும்‌ பேதமில்லை. அஜ்ஞான தீதாலே பேதம்‌ 
ஏறிட்ப்பட்டதேயாகையால்‌ பேதம்‌. பொய்யே”. எனப்படு 


மாவது ! ப்ரம்மத்திற்காட்டிலும்‌ வேறன்று; அதன்‌ மறைவும்‌ 
அதன அழிவு தவிர வேறன்று, ஆக ப்ரம்மமே அஜ்ஞானத்‌ 
தினால்‌ அழிந்து விட்‌ டதென்‌ றதே யாம்‌. விரிவு ஸ்ர்பாஷ்யத்‌ 
தில்‌.. 


ஆகையால்‌ ப்ரம்மம்‌ ஜீவனுடன்‌ ஒன்றானது பற்றித்‌ 
தனக்குத்‌ தானே. கேட்டைப்‌ ப்ரம்மம்‌ செய்துகொண்ட 
தாமே என்று பூர்வபக்ஷியின்‌ அபிப்‌ பிராயமாம்‌_— (27) 

ஸித்தாத்தம்‌--ஸர்வேச்வரன்‌ தான்‌ மாயைக்கு வசப்ப 
டாமல்‌. மாயையைக்‌ கொண் ஜிவர்களை ஸ்ருஷ்‌ டிக்கிறா 
னென்றும்‌ ஜீவனே பலனை யனுபவிப்பவன்‌, ஈச்வரன்‌. 
பலனை. யுண்ணாமல்‌ சிறந்து விளங்குகிறானென்று மெல்லாம்‌ 
பேதமும்‌ ஓதப்பட்டதால்‌ பிரம்மம்‌ வேறு, ஜீவன்‌ வேறு 


ப்ரம்மமும்‌ ஒன்றென்றே முன்‌அதிகரணத்திற்‌ சொன்னதா 
७८. அதனால்‌ உடலான சேதநாசேதநங்களும்‌ உயிரான 
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ப்ரம்மமும்‌ ஒரு வஸ்து வாகா. நாமும்‌ நமது உடலும்‌ 
ஒன்றென்ன முடியுமோ ? இந்த ஸித்தாந்தத்தை வெளியிடு 
வது மேல்ஸஇத்ரங்கள்‌-- 


அதிகம்‌ y பேதநீர்தேசாத்‌: 2-{-22, 
ப்ரம்மம்‌ ஜீவனைக்காட்டிலும்‌ வேறே. வேறு என்று 
சொல்லப்பட்டிருப்ப்தால்‌, (22) 
அச்மாதீலத்‌ ச ததநுபபத்தி: 2--23., 


கல்‌, கட்டை, மண்கட்டி முதலானவைகள்‌ எவ்வாறு 
ப்ரம்மமாகமாட்டாவோ, அவ்வாறே ஜீவனும்‌ ப்ரம்மமாகமாட்‌ 
டிலன்‌. ஆகச்‌ சேதநாசே தநங்களுக்கு மேலாகவே ப்ரம்மத்‌ 
தைக்‌ கொள்ளவேண்டும்‌. (28) 


(8) உபஸம்ஹாரதர்சநாதிகரணம்‌ 


உபஸம்ஹாரதர்ச்நாத்‌ ந இதி சேத்‌ ந கர்ரவத் ஹி 2--24, 

உலகில்‌ காரணமான வஸ்து பல கருவிகளின்‌ உதவி 
பெற்றே காரணமாவதாகக்‌ கண்டிருப்பதால்‌ ப்ரம்மத்திற்கு 
அவ்வித ஸஹாயமொன்று மில்லாமையால்‌ அது காரணமா 
காதென்ன வேண்டா. பால்‌ ஒன்றுமின்றி தயிருக்குக்‌ கார 
ணமாவதுபோல்‌ ஆகலாமே, (24) 

தேவாதிவத்‌ அபி லோகே 2--25. 

தேவதைகளும்‌ ரிஷிகளும்‌ ஒர்‌ உதவி யின்றி ஸங்‌ 
கல்ப்பமாத்திரத்தாலே பல ஸ்ருஷ்டி செய்வதைக்‌ காணா 
நின்றோம்‌; அது போலாம்‌ இது சாஸ்திரஸித்தமான அவ்‌ 
விஷயத்தை இசைந்த ஸாங்க்யா திகளுக்கு--ப்ரம்மத்திற்கு 
வல்லமையை யிசைவதில்‌ என்ன தடை ? (தேவதைகளும்‌ 
ரிஷிகளும்‌ அவ்வாறு செய்வது அக்காலத்தில்‌ காணும்படியு 
மிருந்ததாலும்‌ அதைத்‌ த்ருஷ்ாந்த மாக்கின;) (25) 

(9) க்ருத்ஸ்ஈப்ரஸக்தி-அதிகரணம்‌ 

த்நத்ஸ்நப்ரலக்‌ தீ: நிரவயவத்வசப்தகோபோ வா 2-i-26. 

ப்ரம்மம்‌ நிரவயவ மென்று வேதம்‌ ஓதுகிறது. ப்ரளய 
காலத்தில்‌ அது நிரவயவமென்று ஏகமென்கிறசொல்லாலும்‌ 
தெளியலாம்‌. அத்தகையது காரணமானால்‌ கார்யத்திலேயே 
முழுப்ரம்மமும்‌ இழிந்துவிட்டதால்‌ காரணாம்சம்‌ தனியாக 
இருக்கமாட்டாது. மேலுமொரு கார்யத்திலேயே முழுப்ரம்ம 
மும்‌ இழிந்துவிடும்‌. இதற்காக அதை அவயவங்களுள்ள தா 
கக்‌ கொண்டால்‌ நிரவயவமென்‌ ற சாஸ்த்ரவிரோதம்‌. ஆகை 
யால்‌ ப்ரம்மம்‌ காரணமன்று என்றது பூர்வபக்ஷம்‌, (26) 


40 ப்ரம்மஸ-ஐத்ரம்‌ 
லித்தாந்தம்‌-ச்நதே: து சப்தமாத்வாத்‌ १0-27, 
எந்தெந்த ப்ரமாணத்தாலே எந்தெந்த வஸ்து ஸித்திக்‌ 
கிறதோ, அந்தந்த வஸ்துவை அந்தந்த ப்ரமாணம்‌ காட்டு 
கிறபடியிலே நாம்‌ கொள்ளவேண்டுமே யல்லது நம்‌ இஷ்‌ 
டப்படி ஏதேனும்‌ கொள்ளலாகாது. ப்ரம்மம்‌ வேதத்தினின்‌ 
றே அறியப்படும்‌ வஸ்து. அது ப்ரம்மத்தை அவயவங்களில்‌ 
லாததாகவும்‌ கார்யகாரணங்களாகவும்‌ சொல்லும்போது 
அதன்படியே அதனை நாம்‌ கொள்ளவேண்டும்‌. வேதம்‌ 
மட்டும்‌ முரண்படுமாறு சொல்லுமோ என்னவேண்டா. 
இவ்வாறு சப்தம்‌ சொல்லக்கூடுமே : இதிலென்ன முரண்‌ 
பாடு? (ஒன்றையே கொண்டு இது உண்டு இது இல்லை 
யென்று (भाव) பாவம்‌ அபாவம்‌ இரண்டையும்‌ சேர்த்துச்‌ 
சான்னாலன்றோ முரண்பாடு. ப்ரம்மம்‌ ஸாவயவமும்‌ நிரவய 
வமும்‌ என்று வேதம்‌ சொல்லவில்லையே. உலகில்‌ நிரவ்யவ 
மானது காரணகார்யமாக நம்மால்‌ பார்க்கப்படவில்லை யென்‌ 
பதற்காக ப்ரம்மம்‌ அப்படியிருக்கலாகாதென்னலாமோ ?(27) 
ஆத்மநி ச ஏவம்‌ விசித்ரா: ச ஹி, 2-4-28. 
அசேதனங்களைப்‌ போலன்றி யிருக்கை ஜீவாத்மாவி 
னிடமுமுளதே. அசேதனங்களும்‌ ஒன்றோடொன்று ஒத்தி 
ருக்கவில்லையே, | (28 ) 
ல்வபகஷ்தோஷாத்‌ ௪, 2-t-29. 
ப்ரக்ருதி முதலானவற்றைக்‌ காரணமாகச்‌ சொல்லும்‌ 


ஸாங்கீயா திபக்ஷங்களிலே இந்த தோஷமுளதே, யுக்தியி 
னாலேயே ஸ்தாபிக்கப்படும்‌ 


அந்த வஸ்துக்களுக்கு அனுபவ 

ரத்தமான தன்மையை யுக்தியான து ஸ்தாபிக்கமாட்‌ 
டாது. (29) 
ஸர்வோபேதர F தந்தர்சநாத்‌, 2--30. 


_லோகாதீதமான ப்ரம்மம்‌ எல்லா சத்தியுமுடையதாம்‌. 
அவவாறே, “பலவிதமான றந்த சக்தி இதற்கு' என்றெல்‌ 
லாம்‌ வேதம்‌ ஓதுகிறதே, ` (30) 

விகரணுத்வாத்‌ ந இத சேத்‌ தத்‌ உத்தர்‌, 2-i-3. 

ति கரணகளே: ரங்களில்லாத ப்ரம்மம்‌ ஸ்ருஷ்டிக்கமாட்‌ 

டாதென்னில்‌, வேதம்‌ சொன்னவாறு இசைவதென்று 

ஏற்கனவே சொல்லியா யிற்றே, (97) 
(9) BLT FUT BEN Fair திகரணம்‌ 


த UCU जाऊ. 2--32, 


வேதா ந்ததீபம்‌ Li 


புத்திபூர்வமான செயல்களெல்லாம்‌ ப்ரயோஜனமுள்‌ 
ளனவாக இருப்பதால்‌ உலகஸ்ருஷ்டியால்‌ பிரம்த்திற்கு 
ப்ரோஜன மொல்‌ று மில்லையாகையால்‌ ப்ரம்மம்‌ காரணமா 
காது. அவாப்தஸமஸ்தகாமனுக்கு இத லாம்‌ ப்ரயோஜன 
மென்‌? ஜீவர்களை யனுக்ரஹிப்பதே ப்ரயோஜன மென்னில்‌, 
பிணி பசி மூப்புத்‌ துன்பமயமான உலகில்‌ பிறருக்கு அனுக்‌ 
ரஹமென்ன இருக்கிறது என்கி ரன்‌ பூர்வபக்ஷி, (#2) 
ஸித்தாந்தம்‌--லோகவத்‌ து லீளாகைவல்யம்‌.  2--33. 
எல்லாம்‌ நிறைந்த அரசன்‌ ஒரு ப்ரயோஜனமும்‌ முக்கி 
யமாய்‌ எதிர்பாராமல்‌ பந்துமுதலியன எடுத்து விளையாடு 
மாபோலே ப்ரம்மத்தின்‌ விளையாட்டுமாத்ரமேயாம்‌ உலக 
வ்யாபாரம்‌, (99) 
உலகஸ்ருஷ்டிக்கு லீலை ப்ரயோஜனமென்னவொண் 
ணாது. தனது லீலைக்காக ஈச்வரன்‌ ஜீவர்களைப்‌ பலவித 
விஷமயோனிகளிலே பிறப்பித்துப்‌ பல துக்கங்களுக்கு 
ஆளாக்குகிறா னென்றால்‌ இது ஈச்வரநிலைக்கு ஏற்குமோ 
என்னில்‌ 
வைஷ்ம்யறைர்க்குண்யே ந ஸாபேக்ஷத்வாத்‌ தநா ஹி sisus. 
3---34. 
விளையாடுகிறவன்‌, கிளி, பந்து முதலானவற்றைக்‌ 
கொண்டு விளையாடும்போது அதற்கேற்றவாறுதானே 
விளையாடுவான்‌. மேலுங்கீழுமான ஸ்ருஷ்டிகளாலும்‌, 
துன்பத்தை விளைவிப்பதாலும்‌ ஈச்வரனுக்கு வைஷம்யம்‌, 
தயையின்மை யென்ற தோஷங்கள்‌ தேரா. அந்தந்த ஜீவ 
னுடைய கர்மாவுக்கிணங்கவன்ற>றே அவன்‌ செய்வது. அங்‌ 
ஙனமே ப்ரமாணம்‌ சொல்லும்‌. ஸாதுகாரி ஸாது:; பாபகாரி 


பாபன்‌. (34) 
ந கர்ம அவிபாகாத்‌ 9$ சேத்‌ ந அநாதீத்வாத்‌ உயபத்யதே ச 
அபி உபலப்யதே F. 2-7-35. 


ப்ரளயத்தில்‌ எல்லாம்‌ அழிந்தபோது கர்மங்கள்‌ 
ஏதென்ன வேண்டா. ஜீவர்களும்‌ ஜீவர்களின்‌ பலவிதகர்மங்‌ 
களும்‌ அனாதி--எப்போதுமுள்ளதாம்‌. அவிபாகமென்றால்‌ 
நாமரூபப்பிரிவில்லை யென்றே சொன்னதாம்‌; ஜீவர்களும்‌ 
கர்மங்களு மில்லை யென்றன்று, எல்லாம்‌ அதாதியென்று 
ப்ரம்மாணமே காட்டும்‌. २ (39) 


ஸர்வதர்மோபபத்தே: F- 2-4-36. 


வேதமூலமல்லாத காரணவஸ்துக்களில்‌ இசைய விய 


]2 ப்ரம்மஸ-இத்ரம்‌ 


லாத எல்லா தர்மங்களும்‌ வேதமூலமான ப்ரம்மத்தினிடம்‌ 


பொருந்தும்‌. ஆகையால்‌ எவ்வித யுக்தியாலும்‌ அதை நிரா 
கரிக்க முடியாதாகையால்‌ ப்ரம்மம்‌ காரணமே. (36 
வேதாந்த தீபத்தில்‌ 2ம்‌ அத்தியாயம்‌ 
முதற்பாதம்‌ முற்றிற்று. 


(2-ம்‌ அத்தியாயம்‌ 2-ம்‌ பாதம்‌) 


ப்ரம்மமே ஜகத்காரணமென்று முதலத்தியாயத்திலே 
முடிவு செய்திருப்பதை ஸ்ம்ருதி அல்லது யுக்தியைக்‌ 
கொண்டு பாதிக்கவொண்ணாதென்றது முன்‌ பாதத்திலே 
சொல்லப்பெற்றது. ஸாங்க்யா திமதங்களும்‌ இதற்கு ஸமமா 
கலாமென்கிற புத்தியைப்‌ போக்குவதற்காக அவற்றிலுள்ள 
SDT இந்த இரண்டாம்‌ பாதத்திலே விரித்துரைக்கப்‌ 
படுகின்றன. வேதாந்தத்திற்கு விருத்தமாய்க்‌ கொண்டே 
இதரமதங்கள்‌ வேதாந்தத்தோடு ஸமபலங்களாகலா மென்‌ 
கிற புத்தியைப்‌ போக்குவதென்றபடி. முதலதிகரணம்‌ 
ஸாங்க்யமதத்தில்‌ குறைகளைக்‌ குறிக்கும்‌. 


(I) ரசகாநுபபத்யதிகரணம்‌ 


ரசநாநுபபத்தே: ச ந அநுமாநம்‌ ப்ரஸ்ரந்தே: ௪, 2-2-4. 
ஸாங்க்யமதமாவது--உலகிலுள்ள வஸ்துக்களெல்‌ 
லாம்‌ தங்களுக்கொத்த காரணங்களால்‌ உண்டாக்கப்படு 
கின்றன. எல்லாம்‌ ஸுகம்‌, துக்கம்‌, மோஹம்‌ என்ற மூன்று 
ஸ்வபாவங்களை யுடையனவாகவே காண்கிறன. ஆகையால்‌ 
மூலகாரணமும்‌ ஸுகதுக்கமோஹஸ்வரூபமாயிருக்கவேண்‌ 
டும்‌. அதைத்தான்‌ ஸத்வரஜஸ்தமோமய மென்கிறோம்‌. 
அப்படிப்பட்ட மூலப்ரக்ருதி யென்கிற அசேதந வஸ்துவே 
காரணம்‌. அளவிடப்பட்ட வஸ்துக்களெல்லாம்‌ கார்யங்களா 
கவே காணப்படுவதால்‌, அளவற்றதாய்‌ விபு என்னப்படும்‌ 
ப்ரக்ருதி யொன்றே காரணம்‌. அது ஸத்துவம்‌ ரஜஸ்‌ தமஸ்‌ 
என்றவை ஸமநிலையிலிருக்கும்போது காரணமாகிறது. 
ஏற்றத்தாழ்வு ஏற்படுவதால்‌ பல விசித்திர கார்யங்களா 
றது. ஈச்வரன்‌ காரணமாகவேண்டுவதில்லை என்றதாம்‌. 


இம்மாதம்‌ யுக்தமன்று-யுக்தியினால்‌ ஸ்தாபிக்கப்பட்‌ 
டதாலே அனுமானமெனப்படும்‌ ப்ரக்ருதியான து அசேதன 
மாகையாலே ஸமர்த்தனான ஒரு சேதனனுடைய ப்ரேரணை 
யின்றி உலகத்தை உண்டுபண்ணமாட்டாதாகையாலும்‌, 
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சேதனனுடைய ப்ரயத்ன மின்றி அசேதநத்ரவ்யம்‌ (ப்ரவர்த்‌ 
தேச்ச அநுபபத்தே ) ஓர்‌ அசைவைக்கூட அடையமாட்டா 
தாகையாலும்‌ காரணமாகாது. மேலும்‌, ஸத்துவரஜஸ்தமஸ்‌ 
ஸுக்கள்‌ கார்யங்களிலுள்ள சில ஸ்வபாவங்களுக்குக்‌ கார 
ணங்களான குணங்களென்பது ப்ரஸித்தமாகையாலே 
குணம்‌ வேறு அதற்கு ஆதாரமான குணி வேறானதாலே 
அந்த முக்‌ குணங்களின்‌ ஸமத்வமே ப்ரக்ருதி யென்று 
அவர்கள்‌ சொன்னதும்‌ சரியன்று (2) 


பயோம்புவத்‌ சேத்‌ தந்ராபி, 2-2-2. 
பாலும்‌ நீரும்‌ ப்ராஜ்ஞ்னொருவனுடைய உதவியின்‌ 
றியே தயிராகவும்‌, மா புளிமுதலிய பழங்களில்‌ பல ரஸங்க 
ளாகவும்‌ மாறுவதால்‌ சேதநன்‌ எதற்கு என்னில்‌--உலகில்‌ 
குயவன்முதலானோரின்றி குடம்‌ முதலானவை பிறவாமலி 


ருப்பதைக்‌ கொண்டு அங்குங்கூட சேதனன்‌ ஒருவன்‌ இருந்‌ 
தாகவேண்டுமென்று சொல்லுகிறோம்‌ (2) 


விய 98] का 9 9909 hes: 5 அநபேக்ஷத்வாத்‌ 2-2-3. 
சேதனனொருவனை யபேக்ஷிக்காமலே அவனுடைய 
உதவியின்‌.றி ப்ரக்ருதியானது காரணமாகில்‌ வ்யதிரேகம்‌ 
இன்மை அதாவது ப்ரளயம்‌ இருக்கமாட்டாது. எப்‌ 
போதும்‌ ஸ்ருஷ்டியே நடவா நிற்கும்‌ (8) 
அந்யத்ர அபாவாத்‌ ச ந த்ருணாதீவத்‌ | 2-2-4 
பசு உட்கொண்ட புல்லும்‌ நீரும்‌ பாலாவதுபோல்‌ 
சேதநப்ரயத்ன மின்றியே ப்ரக்ருதியினின்று உலகமாம்‌ 
என்றலும்‌ சரியன்று. எருது உட்கொண்டவிடத்திலும்‌ கீழ்‌ 
இரைந்த புல்லினின்றும்‌ பால்‌ உண்டாகவில்லையே. ஆகை 
யால்‌ பசுவில்‌ அதை ஸங்கல்ப்பிப்பவன்‌ உளன்‌ (4) 


புருஷ£ச்மலத்‌ இதி சேத்‌ ததாபி. 2-2-5. 


அறிவுற்று நடக்கமுடியாத நொண்டியும்‌ நடக்க 
இயன்று காண்பதில்லாத குருடனும்‌ சேர இருவரும்‌ ஓரி 
டம்‌ போய்ச்‌ சேருவது போலும்‌, காந்தத்தினால்‌ இழுக்கப்‌ 
பட்டு இரும்பு அசைவதுபோலும்‌ சேதநர்களானாலும்‌ வியா 
பரிக்கவியலாத ஜீவர்களின்‌ சேர்க்கையாலே அசேதநமான 
ப்ரக்ருதியும்‌ அசைவுற்று உலகின்‌ பிறவிக்குக்‌ காரணமாகு 
மென்னில்‌-—நொண்டி நடக்கமாட்டிலனாகிலும்‌ வழியை 
உபதேசிப்பதிலே வியாபரிக்க வல்லனே. குருடனும்‌ 
அவனது உபதேசத்தைக்கேட்டுணர்ந்தபோது வியாபாரிக்‌ 
கிறான்‌. காந்தமும்‌ இரும்புடன்‌ முன்‌ சேராமலிந்து 
சேர்ந்தபோது இரும்பில்‌ வியாபாரத்திற்குக்‌ காரணமாகி 


i4 ப்ரம்மஸ-இத்ரம்‌ 


றது. இங்கு ஜீவன்‌ புதிதாக எதைப்‌ பெற்று ப்ரக்ருதியின்‌ 
ஸ்ருஷ்டிவ்பாபாரத்திற்குக்‌ காரணமாகிறான்‌. ஜீவனுக்கு 
ப்ரக்ருதியோடு சேர்க்கை யென்பது எப்பொழுதுமே யுள்ள 
தாகையால்‌ ஒரு ஸமயத்தில்‌ மட்டும்‌ நடக்கும்‌ ஸ்ருஷ்டிக்கு 
அது காரணமாகாது, எப்போதும்‌ உலகஸ்ருஷ்டி நடக்க 
வேண்டியதாகும்‌. மோக்ஷமும்‌ ஒருவருக்கும்‌ வாராதாம்‌, (5) 
அங்கித்வாநுபபத்தே: s. 2-2-6. 
ஸத்வரஜஸ்‌ தமோகுணங்களின்‌ ஏற்றத்தாழ்வு ஏற்பட்‌ 
டாலன்றோ உலக முண்டாகும்‌. ப்ரளயத்தில்‌ எல்லாம்‌ ஸம 
மாயிருக்க ஏற்றத்தாழ்வு ஏற்படக்‌ காரணமில்லையே (6) 
அந்யதா அநுமிதோ ௪ ஜ்ஞாக்தியியோகாத்‌. 2-2-7. 
உதாரணங்களில்‌ இருக்கும்வண்ணம்‌ ப்ரக்ருதிக்கும்‌ 
ஜீவனுக்கும்‌ இதுவரையி லிசையாத சில தர்மங்களைக்‌ கல்ப்‌ 
பனை செய்து ஸ்ருஷ்டிப்ரளயங்களை நிர்வஹிக்க வழி தேடி 
னாலும்‌ ப்ரக்ருதி தனியே காரணமாகாது. அசேதனமான 
அது சேதநசக்தி யின்றிக்‌ காரணமாகாதே, (7) 
அப்யுபகமே அபி அர்த்தாபாவாத்‌. 2-2-8. 
ப்ரயோஜனமொன்று மில்லையாகையாலே ப்ரக்ரு தியை 
இசைவதென்‌ ? நித்யனாய்‌, விகாரமும்‌ வியாபாரமு மில்லாத 
வனாய்‌ சைதன்யஸ்வரூபனுமான ஜீவனுக்கும்‌ ப்ரக்ருதிக்கும்‌ 
ன்றினுடைய தர்மம்‌ மற்றொன்றுக்கு இருப்பதாக ப்ராந்தி 
யற்பட அதனால்‌ உலகினை அனுபவிக்கையாகிற போக 
மும்‌, அததன்‌ தன்மையை விவேசனம்‌ செய்வதாலாம்‌ 
மோக்ஷமும்‌ ப்ரயோஜன மென்னவேண்டும்‌. அத்தகைய 
ப்ராந்திக்கே காரணமில்லையே. ஒன்றினருகில்‌ மற்றொன்றி 
ருப்பதாலேயே ப்ராந்தியும்‌ போகமோக்ஷங்களு மென்ன 
வொண்ணாது. எப்போதுமே அருகிலிருப்பதால்‌ ப்ராந்தியே 
திலா நிற்கும்‌. அருகிலிருப்பதே மோக்ஷத்திற்குக்‌ காரண 
மாகில்‌ ஸ்ருஷ்டியே உண்டாகாது. (8) 
ஸிப்ரதீஷேதாத்‌ s அளமத்‌ஐளம்‌. 2-2-9. 
ஒன்றுக்கொன்று முரணாகப்‌ பல விஷயங்கள்‌ ஸாங்க்ய 
மதத்தில்‌ இருப்பதால்‌ அது ஆபாஸமதம்‌. அசேதனம்‌ 
சேதனனுக்காக ஏற்பட்டதாகையாலே ஜீவன்‌ காண்கிறான்‌ 
அனுபவிக்கிறானென்றும்‌, புருஷனுக்கு விகாரமே கிடையா 
தாகையால்‌ அவன்‌ காண்பது மில்லை அனுபவிப்ப து 
மில்லை, ஆகையாலேயே அவனுக்கு ஸம்ஸாரம்‌ மோக்ஷம்‌ 
இரண்டு மில்லை யென்றும்‌, அசேதனம்‌ ப்ரக்ருதி, அது 
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ஜீவன்‌ அருகிலிருப்பதால்‌ அவனுடைய தர்மமான சைதன்‌ 
யத்தைத்‌ தன்னிடத்திலும்‌ தனது த!மமான செயலை ஜீவ 
னிடத்திலும்‌ ஏறிட்டுக்கொள்ளுகிறதென்றும்‌, அதுவே 
ஸம்ஸாரம்‌ மோக்ஷம்‌ இரண்டையும்‌ அடைகிற தென்றும்‌ 
அது ஜீவனுக்காக ஏற்பட்டதென்றும்‌ சொல்லுகின்றார்‌ 
களே, ப்ராந்தி, ஸம்ஸாரம்‌, மோஷம்‌ எல்லம்‌ ஜீவனுக்‌ 
கிசையாதபோது ஜீவனுக்காக ப்ரக்ருதி யென்று சொல்ல 
லாகுமோ ? (9) 

(2) மஹத்தர்க்காதிகரணம்‌ 

ஸாங்க்யமென்ற வைதிகமதத்தைத்‌ தள்ளின பிறகு 
அதற்கடுத்த தார்க்கிகமதம்‌ தூஷிக்கப்படுகிறது--, 

மஹத்தீர்க்கவத்‌ வா appa பரிமண்டலாப்யாம்‌.  2-2-0. 

வைசேஷிகதர்சன மென்ற தர்க்கஸூத்தரத்தை uu m) 
நிய கணாத மஹர்ஷிகள்‌ பரமாணுவே காரண மென்கிரார்‌. 
இரண்டு பரமாணுக்கள்‌ ஒன்றோடொன்று சேர த்வ்யுணுக 
முண்டாகிறது ; மூன்று த்வயணுகங்கள்‌ சேர த்ரயணுகம்‌, 
இவ்வாறு மேன்மேற்‌ சேர இப்பெரிய மண்ணும்‌, நீரும்‌, 
நெருப்பும்‌, காற்றும்‌ உண்டாகின்றன. நான்கு பூதங்களுக் 
குக்‌ காரணங்களான நான்குவகைப்‌ பரமாணுக்களும்‌ உண்‌ 
டாவதில்லை, அவை அவயவங்களில்லாதவை ; அழியாத 
வை. அவற்றிற்கு ரூபம்‌, ரஸம்‌ முதலியகுணங்கள்‌ தகுமாறு 
உள. அவற்றினின்று த்வயணுகாதிகளான கார்யங்களில்‌ 
முறையே தக்க குணங்கள்‌ உண்டாகின்‌ றன. அத்ருஷ்டம்‌, 
ஈச்வரன்‌ என்ற காரணங்களும்‌ உளவே. காரணங்களான 
பரமாணுக்களுக்கும்‌ கார்யங்களான த்வ்யணுகாதிகளுக்கும்‌ 
ஸம்பந்த முண்டு. அதற்கு ஸமவாயமெனப்‌ பெயர்‌. குணங்‌ 
களுக்கும்‌ அவற்றிற்கு ஆதாரங்களான த்ரவ்யங்களுக்குங்‌ 
கூட அந்த ஸமவாய்மே ஸம்பந்தம்‌ என்றவாறெல்லாம்‌ 
அவர்‌ சொல்வது. 

இது சரியல்ல ஒவ்வொரு வஸ்துவும்‌ உலகில்‌ பத்து 
திக்குக்களின்‌ ஸம்பந்த முடையது. ஆக ஒவ்வொன்றிலும்‌ 
பத்து பாகமுள. ஒரு பலகையோடு மற்றொரு பலகையைச்‌ 
சேர்க்கும்போது ஒரு பலகையின்‌ மூன்று திக்பாகங்களான 
அவயவங்களிலும்‌ மற்றொரு பலகையின்‌ மூன்‌ று அவயவங்க 
ளிலும்‌ ஸம்பந்தம்‌ ஏற்படுகிறது. மற்ற பாகங்கள்‌ சேராம 
லிருக்கின்றன. ஆகவே இரண்டு வஸ்து சேரும்போது 
வஸ்து பெரிதாகிறது. இவ்வாறே பரமாணுக்களும்‌ மும்‌ 
மூன்று தமது பாகங்களான மொத்தமான ஆறு அவயவங்க 
om சேர்ந்து மற்ற அவயவங்களிற்‌ சேராமலிருக்கின்‌ றன 
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'வென்னல்‌ வேண்டும்‌, நிரவயவம்‌ பரமாணு என்ற பிறகு 
இவ்வாறு சொல்லக்கூடுமோ ? இப்படி ஸம்ப ந்தமே யில்லை 
யாதலால்‌ உலகு எப்படி யுண்டாகும்‌ ? ஆகையால்‌ ஹ்ரஸ்வ 
மென்ற த்வ்யணுகத்தினின்று மஹத்தான த்ரியணுகமும்‌, 
 பரிமண்டலமென்ற பரமாணுக்களின்று த்வயணுகமும்‌ உண்‌ 
டாகிறதென்ற கொள்கை ஸமஞ்ஜஸ மன்று... அதுபோல்‌ 
அவர்‌ சொன்ன மற்ற விஷயமும்‌ ஸமஞ்ஜஸமல்ல. (0) 
மற்ற விஷயம்‌ ஸமஞ்ஜஸமல்ல என்பதை விவரிக்க 
மேல்‌ ஸூத்ரங்கள்‌-- 
உபயதா அபி ந கர்ம அத: SUTA: 2-2-. 
ஸ்ருஷ்டியின்‌ தொடக்கத்திலே பரமாணுக்களில்‌ ஒன்‌ 
றோடொன்று சேர்வதற்கு க்ரியை உண்டாகிறது அத்‌ 
ருஷ்ட பலத்தாலென்கின்‌ றனர்‌. அவ்‌ அத்ருஷ்டம்‌ ஜீவனிட 
முள்ளதா, பரமாணுக்களிலேயே யிருப்பதா, எப்பக்ஷத்தி 
லும்‌ முன்னமே அந்த அத்ருஷ்டம்‌ இருப்பதாலே ஏன்‌ 
க்ரியையுண்டாகி ஸ்ருஷ்டி தொடங்கவில்லை அத்ருஷ்டம்‌ 
பரிபக்வமாகும்‌ காலம்வேண்டுமே யென்னில்‌-எண்ணிறந்த 
சேதனர்கள்‌ செய்துள்ள அளவற்ற கர்மாக்களில்‌ எவையும்‌ 
அப்போது பலிப்பதில்லை யென்று சொல்லலாகுமோ, சில 
ருடைய சில கர்மங்களுக்குப்‌ பலன்‌ அளிக்கப்‌ பரமாணுக்‌ 
களில்‌ க்ரியை உண்டாகலாமே, ஈச்வரனுடைய ஸங்கல்ப்‌ 
பம்‌ வந்தபோது அது வரு மென்னில்‌, ஈச்வரனைத்‌ தார்க்கி 
கர்கள்‌ யுக்தியினா ல்ன்றோ ஸ்த்தாபிப்பது, அவ்வாறு அவன்‌ 
ஸித்திக்கமாட்டிலனென்று முன்னமே சொன்னோம்‌. (4) 
எமவாயாப்யுபகமரத்‌ ச லாம்யாத்‌ அநவஜ்நீதே: 2-2-2, 
காரணமான மண்ணில்‌ கார்யமான குடம்‌ இருப்பது, 
தீரவ்யத்தில்‌ குணமிருப்பதெல்லாம்‌ ஒரு ஸம்பந்த மின்றி 
கூடா தவாகையால்‌ ஸம்பந்தம்‌ வேண்டும்‌, அது ஸமவாயம்‌ 
என்கின்றனர்‌. குணத்தின்‌ ஸமவாயம்‌ தீரவயத்திற்கு 
என்ன ஸம்பந்தத்தினால்‌ கூடுவது. அதற்காக வேறொரு ஸம்‌ 
பந்தம்‌ அபேக்ஷிக்கப்படும்‌, இப்படி மேன்மேல்‌ அததற்கு 
ஒவ்வொரு ஸம்பந்தம்‌ அபேக்ஷிக்கப்படுவது ஒத்திருப்ப 
தால்‌ ஸம்பத்தங்களுக்கு முடிவில்லையாம்‌. மேலே ஸம்பந்தம்‌ 
வேறு கல்ப்பனை செய்யாமலே அத்து இருக்கு மென்னில்‌, 
தரவ்யத்தில்‌ குணமும்‌ ஸமவாயமின்றியே இருக்கலா 
மாகையால்‌ ஸமவாயத்தையே தவிரவேண்டும்‌. (42) 
நித்யம்‌ ஏவ ச urarg. 2-2-]3. 
ஸமவாயஸம்பந்தம்‌ நித்ய மென்கின்றனர்‌ தார்க்கிகர்‌, 
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எத்த இரண்டுக்கு ஸமவாயம்‌ ஸம்பந்தமோ, அவ்விரண்டும்‌ 
நித்யமாகாமே ஸம்பந்தம்‌ நித்யமாகாதாகையால கா£யம்‌ 
காரணம்‌, த்ரவ்யம்‌ குண மெல்லாம்‌ நித்யமாகவேண்டிய 
தாகும்‌. (9) 
ந பாதீமந்த்லாத்‌ ச விபர்யய: ir. 2-2-4, 
பரமாணுக்களில்‌ ரூபம்‌ முதலிய குணங்களை யிசைவ 
தால்‌, குணங்களுள்ள வஸ்துக்களெல்லாம்‌ அநித்யங்க 
ளாய்க்‌ காணப்படுவதால்‌ பரமாணுக்களும்‌ அநித்யங்களாம்‌; 
காணப்படும்‌ வஸ்துக்களைப்போலே அவயவங்களையுடைய 
னவுமாம்‌. (4) 
உபயதா ச CATA. 2-2-5. 
பரமாணுக்களில்‌ குணங்களை பிசையாவீடில்‌ உலகில்‌ 

ஒன்‌ நிலும்‌ குணங்கள்‌ உண்டாகா. இசைந்தால்‌ உலகு 
போலே பரமாணுக்களும்‌ அதித்யங்களாம்‌. ஆக இரண்டு 


பக்ஷங்களிலும்‌ தோஷமே, (45) 
அபரிக்ரஹாத்‌ ச அந்யந்தம்‌ அந பே, 2-2--6. 


ஸரங்க்யமதம்‌ வேதத்திற்கும்‌ யுக்திக்கும்‌ முரண்பட்டா 

ம்‌ ஸத்கார்யவாதம்‌ முதலான சில அம்சங்களைக்‌ கொண்டு 
வைதிகரால்‌ சிறிது ஆதரிக்கப்படும்‌. காணாதமதமான தார்க்‌ 
கிகமதத்தை வைதிகர்‌ ஆதரிப்பதில்லயாகையால்‌ அது 
முற்றும்‌ உபேசுவிக்கப்படும்‌. (6) 


பெளத்தகண்டனம்‌, 


(வேதம்‌ ப்ரமாண மென்றிசை ந்த தார்க்கிகமதமே வைதி 
கரால்‌ சிறிதும்‌ ஆதரிக்ப்படாதபோது பெளத்தாதி மதங்க 
ளைப்‌ பற்றிச்‌ சொல்லவேண்டுவதென்‌ ? ஆயினும்‌ அவைதிக 
ப்ரசாரகாலத்திற்கஞ்சி அங்கும்‌ தோஷங்கள்‌ கூறப்படு 
கின்றன: 

பெளத்தர்கள்‌ நான்குவகைப்பட்டவர்‌--பூமி aps: 
பெருந்த்ரவ்யங்கள்‌ ப்ரத்யக்ஷமாகப்‌ பார்க்கப்படுிஉ ar 
CDE ௨ SFO, த்ரவ்யமெதற்டும்‌ cpi cs S oum. 
wie, வெஜ்ஞாலாத்தின்‌ வடிவைக்கொண்டு வெளியில்‌ 
தரவயம்‌ிருப்பதாக அனுமானம்‌ செய்வது (ஊஹிப்பது) 
தான்‌ என்பவருட, உள்விஜ்ஞானம்‌ மட்டுமே யுளது, வெளி 
வஸ்துக்களே இல்லை யென்பவரும்‌, விஜ்ஞான மும்‌ இல்ல, 
சூன்யமே யெல்‌ பவரும்‌. இந்நான்குவகையருக்கும்‌ அடை 
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வாக வைப்£ஷிகர்‌, ஸெளத்ராந்திகர்‌, யோகாசாரர்‌, மாத்ய 
மிகர்‌ என்று அவர்களே கொண்ட பெயர்களாம்‌. 


புத்தருடைய முதல்‌ உபதேசம்‌ சூன்யவாதம்‌, அதனை 
அப்படியே இசைந்தவன்‌ மாத்யமிகன்‌. குரு சொன்னதின்‌ 
மேல்‌ கேள்வி கேட்டுச்‌ சர்ச்சை செய்யா ததால்‌ உயர்‌ ந்தவனு 
மல்லன்‌, சொன்னதில்‌ ச்ரத்தை வஹித்து அடக்கமாயிருந் 
ததால்‌ தாழ்ந்தவனு மல்லன்‌ ; ஆகையால்‌ நடுநிலையில்‌ 
நின்றவனாய்‌ மத்யமனாய்‌ மா த்யமிகனானான்‌. சிலர்‌ வெளிவஸ்‌ 
துக்கள்‌ இல்லை யென்பதை இசைந்து விஜ்ஞானம்‌ இல்லை 
யென்ன ஒண்ணுமோ என்று கேட்டனர்‌. ஆகையால்‌ ஒரு 
விஷயத்தில்‌ யோகம்‌--பர்யநு யோகம்‌--கேள்வி, மற்றொரு 
விஷ்யத்தில்‌ ஆசாரம்‌--ஸம்மதி இருண்டும்‌ உடையவராய்‌ 
யோகாசாரரானார்‌. அதன்மேல்‌--விஜ்ஞானமென்பது ஒரே 
விதமா யிருப்பதில்லையே, குடம்‌, மடம்‌, நீலம்‌, மஞ்சள்‌ 
என்றவாறு பல ஆகாரங்கள்‌ உளவே. விஜ்ஞானத்திற்கு 
இவ்வடிவங்கள்‌ வெளியில்‌ வஸ்துக்களால்‌ தானே வந்தி 
ருக்கவேண்டும்‌, ஆகையால்‌ வெளிவஸ்துக்களையும்‌ இசைய 
வேண்டும்‌ என்று சிலர்‌ விசாரிக்க, அவர்களுக்கு புத்தர்‌-- 
“ஆம்‌; அவையு முள. ஆனால்‌ அவை பரத்யக்ஷங்களல்ல. 
கீழ்ச்சொன்ன வகையிலே ஊஹிக்கப்படவேண்டியவை” 
என்றார்‌. அப்போது அவர்கள்‌ புத்தரைப்‌ பார்த்து இந்த 
உபதேசஸூத்ரத்திற்கு முடிவு எங்கே என்று கேட்டனர்‌, 
அதனால்‌ ஸெளத்ராந்திகர்‌ என்ற பெயர்‌ பெற்றனர்‌, 
அதன்மேல்‌ சிலர்‌ ப்ரத்யக்ஷ்மில்லாமலே அனுமான 
மென்ற சொல்‌ விபாஷை--விருத்தமான பாஷை என்றனர்‌. 
அதனால்‌ புத்தபாஷைக்கு விருத்தமான பாஷை (சொல்‌) 
கொண்டனராய்‌ வைபாஷிகர்‌ எனப்பட்டனர்‌, ஆயினும்‌ 
இந்த வைபாஷிகர்‌ பெளத்தரல்லாதார்‌ என்னவொண் 
CHF! வஸ்து வொன்றுமே யில்லை யென்ற சூன்யவாதம்‌ 
செய்யும்‌ மாத்யமிகர்‌ நீங்கலாக, விஜ்ஞானம்மட்டும்‌ உண்‌ 
டென்ற யோகாசார்களைப்‌ போலவும்‌, வெளிவஸ்‌ துக்களு* 
ப்ர த்யக்ஷமின்‌ றி ஊ ஹிக்கப்படுகின்‌ றவை யென்றிசை த 
ஸெளத்ராந்திகர்‌ போலவும்‌, தாங்கள்‌ இசைந்த வஸ்துக்க 
ளெல்லாம்‌ க்ஷணிகங்களே, ஒரு க்ஷ்ணத்திற்கு மேல்‌ இரா 
மல்‌ பிறந்தழிகின்றவை யென்று நினைத்திருப்பதால்‌ 
பெளத்தரேயாவர்‌, இதனால்தான்‌ வைதிக பாஷையைக்‌ காட்‌ 
டிலும்‌ இவருடைய பாஷை விருத்தமாய்விட்டது.) 


BBs ec mf வெளிவஸ்துக்களை யிசைந்த வைபாஷி 
கர்‌ ஸெளத்ராந்திகர்‌ என்ற இருவரின்‌ பக்ஷமும்‌ முதலில்‌ 
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தூஷிக்கப்படும்‌. உலகமுண்டாவதற்கு அவர்கள்‌ சொல்‌ 
லும்‌ வழி சரியாயில்லை யாகையால்‌-— 


(3) ஸலமூதாயாதிகரனம்‌ 


wyp Gu உபயனேநுகே அப்‌ ததப்ராப்த்‌: 2--2-/. 


ஸமுதாயமாவது ஸங்காதம்‌--சேர்க்கை. அது நிலபரமா 
ணுக்கள்‌ நீர்ப்பரமாணுக்கள்‌ போன்றவை தனித்தனியே 
சேர்ந்து பூமி ஜலம்‌ என்றவிதமாகும்‌. இது முதலாவது; 
இதனின்று, உடல்‌, கருவி, மற்றும்‌ பெளதிகவஸ்துக்கள்‌ 
என்றது இரண்டாம்‌ ஸங்காதம்‌. இவ்விருவகை ஸங்காதங்‌ 
களுக்கான சேர்க்கை வஸ்துக்களுக்கு பெளத்த பக்ஷத்தில்‌ 
சொல்லவியலாது. ஏனெனில்‌, அவர்கள்‌ மதத்தில்‌ எல்லாம்‌ 
க்ஷணிகங்கள்‌; ஒரு க்ஷணத்திற்கு மேலிருப்பனவல்ல. ஸங்‌ 
காதமாவது சேர்க்கை ஒன்றோடொன்றுக்கு ஸம்யோகம்‌;: 
இது வஸ்துக்களில்‌ க்ரியை (அசைவு) உண்டாகி அதன்‌ 
மேல்‌ அவற்றிற்கு வரவேண்டும்‌. வஸ்துவான து உண்டான 
க்ஷணமே யிருந்து போய்விட்டபடியால்‌ அதில்‌ க்ரியை எப்‌ 
போதுண்டாம்‌. க்ரியைக்கே அது இல்லாதபோது அதற்குப்‌ 
பிறகு வரும்‌ ஸங்காதத்தின்போது அது ஏது? ஆக அவ்‌ 
வஸ்துக்களுக்கு ஸங்கா தமாகுமோ ? சேராமல்‌ பரமாணுக்கள்‌ 
தனித்தனியாக இருக்குமாகில்‌ அவற்றில்‌ பூமி, உடல்‌, 
கருவி என்றாற்போன்‌ ற வியவஹாரம்‌ வரமுடியாது, 

ஆகையால்‌ பிரிந்த காலத்திலுள்ளனவும்‌ சேர்ந்த 
காலத்திலுள்ளனவும்‌ வெவ்‌ 3வரறாகையால்‌ தனியேயிருந்‌ 
தவை சேர்ந்தன என்று அவர்கள்‌ சொல்லவியலா 


தென்க. (iT) 
இதரேதரப்ரத்யயத்வாத்‌ உபபந்நம்‌ இத்‌ சேத்‌ p லங்காதபாவா- 
நீமித்தந்வாத்‌. 2-2-6. 


(வெளிவஸ்துக்களான பூமி முதலானவையும்‌ உள்வஸ்‌ 
துக்களான அஜ்ஞானம்‌, ஆசை, த்வேஷம்‌ முதலானவை 
யும்‌ ஒன்‌ றுக்கொன்று காரணமாவதால்‌ எல்லாம்‌ கூடுமென்‌ 
பதும்‌ சரியல்ல. க்ஷணிகவஸ்துக்கள்‌ சேர்வதற்குக்‌ காரண 
மில்லேமாதலின்‌. ஸூத்ரத்தில்‌ பீரந்யய என்றதற்குக்‌ 
காரணமென்றது பொருள்‌. 

பெளத்தர்‌ சொல்லுவதாது உண்மையில்‌ எல்லாம்‌ 


க்ஷணிகங்களானாலும்‌ அவை ஸ்த்திரங்கள்‌ என்ற விபரீத 
புத்தி யிருப்பதாலே எல்லாம்‌ கூடுமென்பது. அது ச Lav, 
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வஸ்துக்கள்‌ ஸ்திரமாகில்‌ அவ்வா தம்கூடும்‌. புருஷ்னுடைய 
விபரீ தபுத்திமட்டிலே அழிந்துபோன வஸ்துக்கள்‌ சேரமுடி 
யுமோ? மேலும்‌, சேதனன்‌ இல்லாமல்‌ கார்யமும்‌ பிறவாது. 
அவர்கள்‌ மதத்தில்‌ ஆத்மா என்றது எது ri - அதுவும்‌ 
க்ஷணிகம்‌. உள்ளே உண்டாகும்‌ ஜஞானங்களுடைய 
தொடர்ச்சியே வஸ்துவை க்ரஹிக்கி றதாய்க்கொண்டுஆத்மா 
என்னப்படுிறதென்கிறனர்‌. ஒன்றின்‌ பின்‌ ஒன்றாக வரும்‌ 
ஞானங்களின்‌ தொடர்ச்சியில்‌ எந்த ஞான மென்கிற ஆத்மா 
விஷயத்துடன்‌ சேருவது ? சேரும்போதிருந்த ஆத்மா 
வேறு, அறிகிற ஆத்மா வேறு, அதை எடுத்து உபயோகப்‌ 
படுத்தும்‌ ஆத்மா வேறு. அவ்வாறே சேர்ந்த வஸ்து 
வேறு, அதன்பின்‌ உண்டாம்‌ அறியப்படும்‌ வஸது வேறு, 
பிறகு எடுக்கப்படும்‌ வஸ்து வேறு. ஒருவனே கண்ணில்‌ 
பட்ட வஸ்துவையே பார்த்து எடுத்துக்கொள்ளுகிறான்‌ 
என்‌ றனுபவமிருக்க, ஒருவன்‌ கண்ணில்‌ ஒரு வஸ்து பட்ட 
தால்‌ மற்றொரூவன்‌ மற்றொரு வஸ்துவைப்‌ பார்க்கிருனென்‌ 
றும்‌, அதனால்‌ வேறொருவன்‌ வேறொன்றை எடுத்துக்‌ 
கொள்ளுகிறான்‌ என்றும்‌ சொல்வது எங்ஙனம்‌ கூடுமோ ? 
அத்து வெவ்வேறானாலும்‌ அத்தொடர்ச்சி ஒன்றுதானே 
என்பர்‌. தொடர்ச்சி யென்றதொரு தனி வஸ்துவா என்று 
அவர்களைக்‌ கேட்கவேண்டும்‌. மேலும்‌ அஸ்த்‌ திரமான 
வஸ்து சேருவதுபோல்‌ தோற்றுமேயன்‌ றி, சேரமாட்டுமோ. 
ஈயத்தை ஒருவன்‌ வெள்ளி யென்று நினைத்தானென்றால்‌ 
அது வெள்ளியணியாகச்‌ செய்யப்படுமோ, ஆத்மாவையும்‌ 
க்ஷணிகமாக்கி வெளி வஸ்துக்களையும்‌ க்ஷ்ணிகங்களாகச்‌ 
சொல்லுமவர்‌ உலக முண்டாவதையும்‌, உலகவ்யவஹாரம்‌ 
ஒன்றையுமே நிர்வஹிக்கமமாட்டிலர்‌, ( । 
உத்தரோத்பாதே 5 பூர்வ$ீரோதாத்‌ 2-2-0, 
குடம்‌ முதலிய வஸ்துக்கள்‌ ஒவ்வொரு க்ஷணத்திலும்‌ 
வேறேன்கிறனர்‌. பின்‌ குடம்‌ உண்டாம்போது முன்குடம்‌ 
அழித்துவிட்டதே. ஆகக்‌ குடமில்லாமலே குடம்‌ வருவதா 
னால்‌ எங்குர்‌ எப்போதும்‌ உண்டாகலாம்‌. இப்படி யெல்லா 
மெங்குழு.... ட வேண்டும்‌. முன்‌ க்ூஷணக்குடம்‌ பின்‌ 
க்ஷ்ணக்குடத்தற்குக்‌ காரணமென்னில்‌, பின்னால்‌ வரும்‌ 
குடங்கள்‌ eve எத்தனையோ, அத்தனைக்கும்‌ முன்‌ குட 
மொன்று ரணமாகும்‌, அந்த இடத்திலுள்ள முன்குடம்‌ 
SF உண்டாம்‌ பின்குடத்திற்குமட்டும்காரணமென்னில்‌, 
அதே இட மென்று ஒரு ஸ்‌ திர வஸ்துவை இசையா தவன்‌ 
இவ்வாறு கூறவியலாது, (29) 
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அதி ப்ரதிஜ்ஜோபரோத: பேரகபந்யம்‌ அத்யநா 2-2-20. 
அதிபதி, ஸஹகாரி, ஆலம்பனம்‌, ஸமநந்தரப்ரத்யயம்‌ 
என்ற நான்கும்‌ ஜ்ஞானத்திற்குச்‌ சேர்ந்து காரணங்களென்‌ 
பர்‌ பெளத்தர்‌. அதிபதியாவது இந்திரியம்‌. ஸஹகாரி 
தீபம்‌ முதலானவை. ஆலம்பனமாவது விஷயமானவஸ்து. 
ஸமநந்தரப்ரத்யயமாவது அடுத்த முன்க்ஷணத்திலுண்‌ 
டான ஞானம்‌. இந்நான்கும்‌ காரணமென்பவர்‌ எங்ஙனம்‌ 
ஒன்றுமில்லாமலே கார்யம்‌ பிறக்கிற தென்னலாம்‌ ? கார்யம்‌ 
உண்டாம்போது காரணமும்‌ இருப்பதாகக்‌ கொண்டால்‌, 
க்ஷணம்தோறும்‌ குடம்‌ வெவ்வேறு உண்டாகின்றதாகச்‌ 
சொல்பவர்‌ ஒரு க்ஷணத்திலே காரணமானகுடம்‌ கார்யமான 
குடமென்ற இரண்டையும்‌ இசையவேண்டிவரும்‌, (20) 
ப்ர தீஸங்க்ய-- அப்ரதிஸங்ந்பாநிரோதாப்ராப்தி : 
அவீச்சேதாத்‌ 2-2-2, 
க்ஷ்ணந்தோறு மழிகின்ற குடம்‌ ஒரு ஸமயம்‌ உடைக்‌ 
கப்பட்டும்‌ அழிகிறது. உடைந்தபோது வரும்‌ அழிவு 
ப்ரதிஸங்க்யா நிரோதம்‌. ப்ரதிக்ஷணம்‌ வரும்‌ அழிவு AUT 
திஸங்க்யா நிரோதம்‌. அதாவது--முதலழிவு ஸங்க்யைக்கு 
ப்ரதிகூலமானது. ஸங்க்யையாவது புத்தி. இது குடமென்‌ 
கிற புத்திக்கு விரோதியான அழிவு அது, அவ்வாறாகாத 
அழிவு இரண்டாவதாம்‌ ; ப்ரதிக்ஷணம்‌ குடமழிந்தாலும்‌ 
குடம்‌ என்கிற புத்தி தொடர்ந்திருப்பதால்‌ அவ்வழிவு 
விரோதியாகாது. இந்த இரண்டழிவுகளும்‌ பெளத்தர்‌ 
சொன்னவையாம்‌, இவற்றிற்கு ப்ரமாணமில்லை. ஒரே 
த்ரவயம்‌ காரணதசையிலும்‌ கார்யதசையிலுமிருப்பதாம்‌. பல 
பரிணாமங்கள்‌. மாறுதல்கள்‌ ஏற்படுவது மட்டுமே யல்லது 
த்ரவயம்‌ உண்டாவதுமில்லை, அழிவதுமில்லை. இதுமுன்னே 
ததநந்யத்வாதிகரணத்திலே மொழியப்பெற்றது. (2i) 
உபயதா ச தோஷாத்‌ 2-2-22. 
உண்டானவுடன்‌ அழிந்து விடுகிறதென்றாலும்‌, ஒன்று 
மில்லாமலிருக்க உண்டாகிறதென்றாலும்‌ குறையுண்டு. 
உண்டானது அழிந்துவிட்டால்‌ மேலே உண்டாகும்‌ வஸ்து 
இல்லாமையினின்று உண்டாவதாம்‌, அப்போது உண்‌ 
டானதும்‌ துச்சமே---இல்லா ததேயாம்‌, மண்ணின்று உண்‌ 
டானது மண்ணே போல்‌ அபாவத்தினின்று வருவது 
அபாவமேயாம்‌. (22) 


ஆகாச क அவிசேஞாத்‌ 2-2-23. 
நான்கு பூதங்களை மட்டும்‌ இசைந்து, ஆகாசமில்லை 
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யென்கின்றனர்‌. அது தவறு. மற்றவை போல்‌ ஆகாய 


மும்‌ ப்ரத்யக்ஷானுபவத்திலுள்ளதேயாம்‌, இங்கே Glam 
டன்‌ பறக்கிறது, அங்கே கழுகு என்று ஆகாயமும்‌ ப்றக்கு 
மிடமாகத்‌ தோன்கிறதே, (23) 


அநுல்ம்நதே: क. 2-2-24. 


அநுஸ்ம்ருதியாவது ப்ரத்யபிஜ்கை. அதாவது ஏற்கவே 
அனுபவித்த வஸ்துவை நினைவுக்குரிய காரணம்‌ கூடி 
யிருக்க மீண்டும்‌ அனுபவிப்பது, *நேற்று நான்‌ வாங்கின 
குடத்தையே இன்று தண்ணீர்‌ கொணர எடுத்துக்‌ கொள்ளு 
கிறேன்‌' என்று ஒருவன்‌ அறிகிறான்‌. இவ்வறிவு, இரண்டு 
நாள்‌ இருந்த குடமும்‌ ஒன்று. அதையறியும்‌ ஆத்மாவும்‌ 
இரண்டு நாளிலிருப்பதொன்று என்று நன்கு தெளிவிக்‌ 
கிறது. இது தவறென்பதற்கு ஒரு காரணமுமில்லை, இதனை 
யுள்ளபடி யிசையாமற்‌ போனால்‌ தோஷமுண்டென்று முன்‌ 
னமே சொன்னோம்‌. ஆகையால்‌ அனுபவத்திற்கு முரணான 
க்ஷணிகவாதம்‌ கூடாததாம்‌, பெளத்தபக்ஷத்தில்‌ தனி 
நினைவு தனிப்ரத்யக்ஷம்‌ போன்ற ஞானங்களே பிறக்கமாட்‌ 
டாதிருப்பதால்‌ அநுஸ்ம்ரு தியென்‌ ற ப்ரத்யபிஜ்ஜஞை ஒரு 
படியும்‌ பிறக்கமாட்டாது. (24) 


ந அலத : அத்தஷ்டத்வாத்‌. 2-2-25. 


வெளியிலிருக்கும்‌ குடத்தின்‌ உருவம்‌ உள்ளே ஞானத்‌ 
திலே விழுவதால்‌ ஞானம்‌ கு டஆகாரமாமென்னப்படுகிறது. 
இப்படியே எல்லாவிஷயங்களிலும்‌ என்றனர்‌ ஸெளத்ராந்‌ 
கிகர்‌, க்ஷணிகவா திகள்‌ இவ்வாறு சொல்லக்கூடுமோ. 
வெளிவஸ்து ஒரு க்ஷணத்திலழியும்போது அதன்‌ தர்மமான 
உருவம்‌ ஞானத்திற்குப்‌ போவதெங்ஙனம்‌ ? அதுவும்‌ கூட 
அழிந்து விடுமே. தர்மி அழிந்து தர்மமிருப்பதைப்‌ பார்த்த 


தில்லையே, (25) 
छ क्रमिक auis ஏவம்‌ wig: 2-2-26. 


எல்லாம்‌ க்ஷணிகமாகில்‌ ப்ரயத்னம்‌ செய்கிறவன்‌ ஒரு 
வன்‌, பலன்‌ அனுபவிப்பவன்‌ மற்றொருவனாகிறான்‌, தன்‌ 
பிரயத்ன மில்லாமலே ஒருவன்‌ பலன்‌ அனுபவிப்பதானால்‌ ' 
ஒருவரும்‌ ஒரு ப்ரயத்னமும்‌ செய்ய வேண்டாமே. வெறு 
மனே இருந்தும்‌ பலன்‌ பெறலாமே, ஆகையால்‌ இம்மை 
மறுமைகளுக்காகப்‌ படும்‌ பாடு வீணாவதாலும்‌ வைபாஷிகர்‌ 
ஸெளத்ராந்திகரென்ற இருவருடைய கொள்கையும்‌ சரியல்‌ 
லவென இவ்வதிகரணத்திலே சொன்னோம்‌, (26) 
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ஞான மாத்திரமே யுளதென்ற யோகாசார பெளத்த 
மதம்‌ இனி நிரஸிக்கப்படுகிறது. 


(4) உபலப்த்யதிகரணம்‌ 


யேர்காசாரன்‌ சொல்வதாவது -- வெளிவஸ்துக்களை 
யிசைந்தவர்களும்‌ அந்தந்த வஸ்துவின்‌ ஞானத்தை யிசைய 
வேண்டும்‌, ஞானத்தினால்தானே அவை பிரகாசிக்கப்‌ 
படுகின்றன. இந்த ஞானம்‌ இந்த வஸ்துவைச்‌ சார்ந்த 
தென்று வரையிட்டுச்‌ சொல்வதற்காக ஞானம்‌ ஒவ்வொன்‌ 
றும்‌ வஸ்துவுக்கேற்ற வடிவமுடையதாயிருக்கிறதென்னல்‌ 
வேண்டும்‌. * இது குடம்‌' என்று பிறக்கும்‌ ஞானத்தில்‌ 
ஒரு வடிவம்‌ தோற்றுகிறதே யன்றி இரண்டல்ல. ஆகை 
யால்‌ ஞானத்திலே தனித்தனியான ஆகாரங்களை இசைந்தே 
வியவஹாரத்தை நிர்வஹிக்க முடியுமாதல்‌ பற்றித்‌ தனியே 
வெளியே விஷயங்கள்‌ வேண்டுவனவல்ல, உருவம்‌ வெளி 
யிலிருப்பதாகத்‌ தோற்றுகிறதே யல்லது உள்ளேயிருப்ப 
தாகத்‌ தோற்றவில்லையே யென்னவேண்டா, ஞானத்தில்‌ 
உருவம்‌ வேண்டுமென்றேற்பட்ட பிறகு வெளியிலிருப்ப 
தாகத்‌ தோற்றம்‌ சொப்பனத்திற்போல்‌ ப்ராந்தி என்றே 
முடிவு செய்ய வேண்டும்‌ என்றதாம்‌, இதற்கு ஸமாதானம்‌ 


ந அபாவ: உபலப்தே: 2-2-27. 


“குடத்தை நான்‌ அறிகிறேன்‌ ' என்றவாறு ஞானம்‌ 
பிறக்கிறது. அதில்‌ ஞானம்‌, குடம்‌, அறிகின்ற புருஷன்‌ 
என மூன்று வஸ்துக்கள்‌ ப்ரகாகிக்கின்றன. வஸ்துவின்றி 
ஞானம்‌ மட்டும்‌ ப்ரகாசிப்பது எப்போதுமில்லை. ஆகையால்‌ 
இசைந்தால்‌ மூன்றையுமே இசையவேண்டும்‌. கர்த்தா, 
கர்ம, இரண்டுமின்றியே கரியை மட்டும்‌ இருப்பதாகச்‌ 
சொல்வது, பிளக்கிறவன்‌, பிளக்கபடுமது இரண்டு 
மின்றியே பிளத்தல்‌ மட்டும்‌ இருக்கிறதெனச்‌ சொல்வது 
போல்‌ பொருளற்றதாம்‌, ஞானத்திலே உருவ மொன்றி 
ருப்பதாக நினைப்பதும்‌ தவறு, கட்டையை வெட்டுகிறான்‌ 
என்றால்‌ வெட்டுதலில்‌ கட்டையின்‌ உருவ மொன்று வேண்‌ 
டு மோ ? உருவமற்ற வெட்டுதல்‌ என்ற வினைக்குக்‌ கட்டை 
செயப்படுபொருளாவது போல்‌ குடத்தை யறிகிருனென்ற 
விடத்திலும்‌ அறிதலுக்குக்‌ குடம்‌ செயப்படு பொருளா 
கிறது. ஆக ஞானத்தில்‌ உருவம்‌ வேண்டா. அனுபவப்‌ 
படி வெளியிலேயே உருவங்கள்‌ உள, ஆகையால்‌ ஞானம்‌ 
போலே விஷயங்களும்‌ அனுபவிக்கப்படுகின்றபடியால்‌ 
அவற்றிற்கு இன்மை யில்லை. (27) 


24 ப்ரம்மஸ-இத்திரம்‌ 
சொப்பனம்‌ முதலிய திருஷ்டாந்தங்கள்‌ சரியல்ல என்‌ 


வைதர்ம்யாத்‌ F ந ஜ்வப்நாதிவத்‌. 2-2-28. 
தோஷத்தினால்‌ வரும்‌ ஞானம்‌ பொய்யாகாலாம்‌, அதா 
வது விஷயமின்றியே வரும்‌ ஞானமாகலாம்‌. ஒருவன்‌ 
பனியைப்‌ புகையாக நினைத்து அங்கே நெருப்புளது என்று. 
ஊஹிக்கிறான்‌. அது பொய்‌, முதலில்ரிபுகையென் ற அறிவே 
தோஷத்தினாலேற்பட்டது. சொப்பனத்தில்‌ என்ன தோஷ 
மென்னில்‌ ஒரு விதமான உறக்கமே தோ ஷமாம்‌. மேலும்‌, 
அந்தந்த இடங்களிலே, “இங்கு வஸ்து இல்லை” யென்று 
பின்னல்‌ தெளிவான அறிவு ப்ரத்யட்சமாயுண்டாகிறது, 
அவ்விதம்‌ உலகமேயில்லை யென்ற அனுபவம்‌ வருகிற 
தில்லையே. ஆகையால்‌ சொப்பனம்‌ முதலானவற்றிற்கு 
ஒப்பாகாது இது. ஸுூத்திரத்தில்‌ £௪" என்ற சொல்லா 
னது வேறொன்று சொல்லவேண்டுவதை ஸமுச்சயிக்கிற து, 
(சேர்விக்கிறது.) அதனால்‌ சொப்பனம்‌ முதலானவற்றில்‌ 
சிலவிடங்களில்‌ வைஷ்ம்ய மிருப்பதாலே பொய்‌ என்‌ நிசைய 
வேண்டியிருப்பதாலும்‌ சிலவிடங்களில்‌ விழித்துக்கொண்டி 
ருக்கும்போது வரும்‌ ஞானம்‌ போலே சொப்பனம்‌ முதலான 
வற்றிலும்‌ உண்மையில்‌ வஸ்துக்கள்‌ இருப்பதாலும்‌ ஸ்வப்‌ 
தாதிகளைப்‌ போலே பொய்‌ என்னலாகாதென்று சொன்ன 
தாம்‌, (28) 
b பாள: அநுபலப்தே: 2-2-29. 
விஷயமின்றி ஞானம்‌ மட்டுமிருப்பதாகச்‌ சொல்வது 
கூடாது, எங்கும்‌ அத்தகைய ஞானம்‌ பவத்திற்கு 
வரவில்லையே. “வேதத்திலும்‌ நிர்விஷயஜ்‌ bean உ: 
வில்லை. (29) 
(5) ஸர்வதா நுபபத்யதிகரணம்‌ 


5. 2-2-30. 

மாத்யமிகருடைய சூன்யவா தமும்‌ சரியன்று. எல்லா 
விதத்திலும்‌ அது கூடாததாம்‌. அவர்களின்‌ யுக்தி பின்வரு 
மாறு-- விசாரிக்கப்‌ புகுந்தால்‌ வஸ்து இல்லையென்றே தேறு 
கிறது, 2 தாரணமாக-குடம்‌ உண்டாவது இருக்கிற வஸ்‌ 
துவீனின்று உணடாகின்றதா, இன்‌ மையிலிருந்தா பார்க்க. 
மண்கட்டியை மெறித்துத்‌ துவைத்து குடம்‌ செய்யப்படுவ 
தால்‌ மண்கட்டி தொலைந்தே குடம்‌ வரும்‌. ஆக இன்மை 
பிலிருந்து உண்டாகவேண்டும்‌. இன்மையிலிருந்து உண்‌ 
டானது உண்மையாமோ ? ஆகையால்‌ ஒன்றுமில்லையென்ப 
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தாம்‌. இது சரியன்று. உலகில்‌ இல்லையென்ற சொல்லைத்‌ 
தனியே யாரும்‌ சொல்லார்‌. இது இங்கே இப்போது 
இல்லை யென்றே சொல்வர்‌. அதனால்‌ வேறொன்று இங்கே 
இருக்கிறது, இது வேறிடத்திலிருக்கிறது, இது இங்கு 
வேறு காலத்திலிருக்கு மென்றெல்லாம்‌ ஏற்படுவதால்‌ 
ஒன்றுமில்லை யென்னலாமேோ ? குடம்‌ உண்டுபண்ண 
சாமான்களைச்‌ சேர்த்திருக்குமிடத்தில்‌ குடமில்லையென்றால்‌ 
அதற்குமுன்னான தசையிருக்கிற தென்றும்‌, குடம்‌ உடைக்‌ 
கப்பட்ட பிறகு சொன்னால்‌ குடத்திற்குப்‌ பின்னன ஓடா 
யிருக்கை உளதென்றும்‌, இது குடமன்றென்றால்‌ குடத்‌ 
திற்கு முரண்பாடான தொன்றிருக்கிறதென்றும்‌, ஆகாயத்‌ 
தில்‌ குடமில்லை யென்றால்‌ ஆகாயம்‌ குடத்தைத்‌ தாங்கு 
வதற்குகாகாத தன்மையையுடையதென்றும்‌ ஒவ்வொரு 
வஸ்துவீன்‌ இருப்பே எங்கும்‌ தோன்றும்‌. மண்கட்டி தொலை 
யுமிடத்தில்‌ மண்ணே யில்லை யென்னக்கூடுமோ ? ஆகை 
யால்‌ ஸத்‌ என்றால்‌ வஸ்து இருக்கின்‌ றதுஎன்று தோற்றுமா 
போலே அஸத்‌ என்றால்‌ வஸ்து வேறொரு வகையிலிருக்கிற 
தென்றே பொருளாம்‌. ஆக ப்ரமாணத்தினால்‌ க்ரஹிக்கப்‌ 
படும்‌ அபாவமெல்லாம்‌ ஒருவிதமான (भाव) பாவமேயாகும்‌. 
ஸத்‌ என்னாமலும்‌ அஸத்‌ என்னாமலும்‌ வேறுவிதமாகச்‌ 
சொல்ல முடியாது; இரண்டு விதமாகவே அனுபவங்கள்‌ 
வருகின்றன வாதலின்‌. (மேலும்‌ ஒன்றுமில்லையென்பதற்கு 
ஏதேனும்‌ ப்ரமாணம்‌ உண்டாகில்‌ ஒன்றுமில்லையென்ன 
வொண்ணாது ; ப்ரமாணமிருக்கின்றதே. ப்ரமாணமில்லை 
யாகில்‌ அப்ராமாணிகமாகச்‌ சொல்வது நிற்காதென்றவாறு 
காண்க.) 0 


இனி ஜைநமதத்திற்கு நிராஸம்‌-- 
(6) கைகஸ்மிக்‌அஸம்வாதிகரணம்‌ 

ந ஏகஸ்மிந்‌ அஸம்பவாத்‌ 2-2-3. 

ஒரே வஸ்துவிலேயே ஸத்வம்‌, அஸத்வம்‌ (இருப்பு இல்‌ 
லாமை) என்றாற்போன்ற தர்மங்கள்‌ இல்லை, விருத்தங்‌ 
களான தர்மங்கள்‌ சேராவாகையால்‌, தர்மங்களும்‌ தர்மியும்‌ 
ஒன்றாகாவாகையால்‌, ஜைநர்கள்‌ அநேகாந்தவாதிகள்‌. 
அதாவது ஒன்றோடொன்று முரண்பட்ட தர்மங்களை ஓரிடத்‌ 
திலே இசைகின்‌ றவர்கள்‌. ஸப்தபங்கீ என்று ஏழு தர்மங்‌ 
களை ஒவ்வொன்றிலும்‌ சொல்லுகிறார்கள்‌. அவையாவன-- 
ஸத்வம்‌, அஸத்வம்‌, ஸதஸத்வம்‌, ஸதஸத்விலக்ஷண த்வம்‌, 
ஸத்வவிசிஷ்ட ஸதஸத்விலக்ஷண த்வம்‌, அஸத்வவிசிஷ்ட 
விலக்ஷணத்வம்‌, ஸத்வாஸத்வவிசிஷ்ட விலக்ஷணத்வம்‌ 
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என்பனபோல்வன. இவற்றை, ஸ்யாதஸ்தி, ஸ்யாத்நாஸ்தி' 
என்று தொடங்கி ஏழு வாக்யங்களாலே சொல்வர்‌. ஸத்வம்‌ 
போலே நித்ய மென்பதையெடுத்து, “ஸ்யாத்நித்யம்‌, யர 
அநித்யம்‌” என்‌ றவாறும்‌, “ஸ்யாத்‌ பிந்நம்‌ ஸ்யாத்‌ அபித்தம்‌ 
என்றாற்‌ போலுமெல்லாம்‌ ஏழு வாக்யங்களையும்‌ படிப்பர்‌, 
இப்படி ஸத்வம்‌, அஸத்வம்‌ முதலான விருத்ததர்மங்களும்‌, 
நித்யத்வம்‌ அநித்யத்வம்‌ முதலான விருத்த தர்மங்களும்‌ இப்‌ 
படியே பிந்நத்வம்‌ (வேறாயிருக்கை) HNA A முதலான 
வைகளும்‌ அவர்களால்‌ ஒன்‌ MED இசையப்‌ uO தால்‌ அவர்‌ 
களின்‌ வாதம்‌ அநேகாந்தவாதம்‌. 


இந்த தர்மங்கள்‌ எங்கேயிருக்கின்றன என்னில்‌, உல 
கிலுள்ள வஸ்துக்களிலென்க. அவை யாவை யென்னில்‌, 
அவற்றை ஜீவதத்துவம்‌, அஜீவதத்துவம்‌ என்று இரு 
வகையாகப்‌ பிரித்து அஜீவதத்துவத்தை தர்மம்‌ அதர்மம்‌ 
புத்கலம்‌ காலம்‌ ஆகாசம்‌ என ஐ.ந்துவிதமாகப்‌ பிரித்து 
மொத்தம்‌ ஆறு த்ரவ்யங்கள்‌ என்கின்றனர்‌. புத்கலங்களா 
வன--அணு முதலானஸூக்ஷ்மஸ்தூலங்களான பூமி முத 
லிய த்ரவ்யங்கள்‌. த்ரவ்யமொன்றானாலும்‌ அதற்குப்‌ பல 
மாறுதல்கள்‌ உள. அவையாவன அவஸ்தைகள்‌, குடமா 
யிருக்கை, பிண்டமாயிருக்கை போன்றவை, அவஸ்தை 
களுக்கு பர்யாயமென்று அவர்‌ கொண்ட பரிபாஷை. அந்‌ 
தந்த வஸ்து த்ரவயமென்று பார்க்கப்படும்போது அது 
ஸத்‌, நித்யம்‌ என்றெல்லாமாகும்‌ ; பர்யாயம்‌ என்ற மாறுதல்‌ 
களைக்கொண்டு பார்க்கும்போது அவை அஸ்திரமானவை 
யாகையாலே அஸத்‌ அ நித்யம்‌ என்றவாரும்‌, ஆகையால்‌ 
ஒவ்வொரு த்ரவயத்திற்கும்‌ விருத்த தர்மங்களெல்லாம்‌ உள 
என்பர்‌, 

அவர்கள்‌ ஈச்வரனை அங்கீகரிக்கவில்லை. தத்துவஜ்‌ 
ஞானம்‌ மோக்ஷ்மென்பனவெல்லாங்கூட அவர்கள்‌ சொல்‌ 
வது வேறுவிதமாயிருக்கிறது. அந்த விஷயத்திலே செய்ய 
வேண்டும்‌ குணதோ ஷ விசாரம்‌ வேறு. அது நிற்க. ஸூத்ர 
காரர்‌ இங்கே அந்த அநேகாந்த வாதத்தை தூஷிக்கிறார்‌- 
எவ்வாறெனில்‌. தீரவ்யத்திற்குப்‌ பல மாறுதல்கள்‌ வருவது 
உண்மை, மாறுதல்களும்‌ த்ரவ்யமும்‌ ஒன்றல்ல. த்ரவ்யம்‌ 
மாறுதல்களுக்கு ஆதாரமான வஸ்து. மாறுதல்கள்‌ அதனில்‌ 
உள்ள தர்மங்கள்‌. தர்மங்களும்‌ தர்மியும்‌ வேறு. அவற்றில்‌ 
தர்மியான தீரவ்யம்‌ ஒன்று, ஸத்‌ நித்யம்‌ என்னப்படுகிறது. 
தாமங்களான மாறுதல்கள்‌, அநேகம்‌ அஸத்‌, அநித்யம்‌ 
எனனப்படும்‌. ஆகையால்‌ நன்கு ஆராய்ந்தால்‌ ஒன்றிலே 
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முரண்படும்‌ பல சேர்வதில்லை, ஆகையால்‌ அநேகாந்த 
வாதம்‌ சரியன்று. மண்‌ எனப்படுவதொன்றிலை குடமாயிருக்‌ 
கை மடக்காயிருக்கை என்ற பல மாறுதல்களிருக்கின்றன 
வே என்ன வேண்டா : குடமாயிருக்கும்‌ மண்‌ பாகம்‌ வேறு, 
மடக்காயிருப்பது வேறு, ஒரே வஸதுவுக்குப்‌ பிறப்பும்‌ இறப்‌ 
புமான விருத்த தர்மங்கள்‌ உளவே என்னில்‌, பிறப்பும்‌ 
இறப்பும்‌ ஒரே காலத்தில்‌ இருந்தால்‌ விரோதமே யன்றி 
வெவ்வேறு காலத்தில்‌ வருவதில்‌ விரோதமில்லை. உற்பத்தி 
என்றும்‌, விநாசம்‌ என்றும்‌ அவஸ்தைகளைச்‌ சொல்வது. 
அவ்வித பல அவஸ்தையையுடையது பற்றி த்ரவ்யத்தை 
அநித்யமென்கிறோம்‌ ; அவ்‌ அவஸ்தை பெருத த்ரவ்யத்தை 
(ஆத்மாவை) நித்ய மென்கிறோம்‌. இத்தகைய நித்யாநித்யத்‌ 
வங்கள்‌ ஒன்றுக்கே இருக்கமாட்டா. விருத்தமானவையெல்‌ 
லாம்‌ ஒவ்வோரிட த்திலும்‌ சேருமாகில்‌ உலகில்‌ வாதப்ரதி 
வாதங்களுக்கே பெரும்பான்மை இடமிராமற்போகுமென்ற 
வாறு, (94) 

ஏவம்‌ ௪ ஆத்மாகார்த்ஸ்ந்யம்‌ 2-2-32. 

ஒவ்வொரு ஆத்மாவும்‌ பெரிய உடலிலிருக்கும்போது 
பெரிதாயும்‌ சிறிய உடலில்‌ சிறியதாயும்‌ உடலுக்கேற்ற 
உருவமுடையதாகுமென்பர்‌ ஜைநர்‌, இது சரியன்று, பெரிய 
உடலுக்கேற்ற பேருருவம்‌ கொண்ட ஆத்மா சிறியஉடலில்‌ 
முழுமையும்‌ புகு ந்திருக்கமுடியாதே. (32) 

ந ௪ பர்யாயாத்‌ அபி அவிரோத: விநரராதிப்ய: 2-2-33. 

பரவலும்‌ சுருங்கலும்‌ ஆத்மாவுக்கு உண்டாகையால்‌ 
ஆங்காங்கு முழு ஆத்மாவும்‌ உளதென்னல்‌ ஆகாது. அப்‌ 
போது ஆத்மா பல விகாரமுள்ளதாய்‌ அநித்யமாய்‌ பூமி 
ஜலம்‌ இவற்றைப்‌ போலே ஜடமாய்‌ ஆகிவிடுமே, (33) 

அந்ந்யாவல்ந்திதே: ௪ உபயநித்யந்லாத்‌ அளிரேஷ: 2-2-34. 

மோக்ஷத்தில்‌ ஜீவனுக்கு ஒரு பரிமாணத்தை (அளவை) 
இசையவேண்டும்‌. அது எப்போதும்‌ அழியா ததாகையாலே 
உண்டாகாததென்னவேண்டும்‌. ஆகையால்‌ முன்னும்‌ 
அதே பரிமாணம்‌ ஆத்மாவில்‌ இருக்கவேண்டுமாகையால்‌ 
அந்த பரிமாணம்‌ இருக்கும்போது வேறு பரிமாணம்‌ ஸம்‌ 
ஸார காலத்திலும்‌ ஆத்மாவுக்கு இருக்கவியலாது, ஆகை 
யால்‌ உடலுக்கொத்த அளவு ஜீவனுக்கென்னவொண்ணாது. 

(7) பத்யதிகரணம்‌ 
பத்யு: அலாமஞ்ஜல்யாத்‌ 2-2-35. 


98 ப்ரம்மஸ-இத்திரம்‌ 


பாசுபத மென்ற பசுபதியின்‌ மதமும்‌ ஆதரிக்கத்தக்க 
தன்று, தத்துவம்‌, ஆசாரமிரண்டும்‌ வேத விருத்தங்களா 
கவே கொள்ளப்பட்டிருப்பதால்‌. பசுபதி என்‌ ற சிவனார்‌ எல்‌ 
லாம்‌ ப்ரத்யக்ஷமாகப்‌ பார்‌த்தவராகையால்‌ அவர்‌ உபதே 
சித்த மதம்‌ உயர்ந்ததென்னலாகாது, 0 a का 
அவர்‌ வேத விருத்தமாகவே உபதேசம்‌ செய்திருப்பதால்‌, 
வேதாந்தத்தில்‌ நிமித்த காரணமும்‌ உபாதாந காரணமு 
மொன்று, அது நாராயணனென்ற தத்துவம்‌ எனவுபதே 
சமிருக்க, நிமித்தம்‌ வேறு சிவன்‌, உபாதாநம்‌ வேறு ப்ரக்‌ 
ருதி யென்றங்கே சொல்வதும்‌, கள்‌ மொடாவை வைத்து 
அதில்‌ தேவதையைப்‌ ப்ரதிஷ்டை செய்து பூசிப்பது, முத்ரி 
காஷடகம்‌ (லிங்கம்‌ கட்டிக்கொள்வது, ஹாரம்‌, குண்டலம்‌, 
குடுமிமணி, பஸ்மம்‌, யக்ஞோபவீதம்‌) தாரணம்‌ முதலான 
விபரீத தர்மங்களைச்‌ சொல்வதும்‌ கூடா. (35) 


அதீஜ்ட்டரநாநுபபத்தே; F. 2-2-36. 
ஈச்வரனை யுக்தியினால்‌ ஸ்தாபிக்கின்றனர்‌. அப்படி 
யாகில்‌ குயவன்‌ முதலான கர்த்தாக்கள்‌ உடலின்றி மண்‌ 
முதலானவற்றிலே வியாபாரிக்க வியாலாததுபோல்‌ ஈச்வர 
னுக்கு மியலாதென்று உடல்‌ வேண்டும்‌. அது ஸாவயவ 
மாய்‌ அநித்யமாயிருக்கும்‌, ஆக அவன்‌ சரீரமில்லாதபோது . 
அஸமர்‌ த்தனாவான்‌. (96) 
கரணவத்‌ சேத்‌ ந GUTH ts 2-2-37. 
ஜீவன்‌ தனது உடல்‌, இந்திரியங்கள்‌ இவற்றை ஏவு 
தற்கு வேறு உடலை வேண்டுகிறதில்லையே; அதுபோல்‌ ஈச்‌ 
வரனும்‌ உ.டலின்றியே உலகில்‌ காரணங்களை ஏவுகின்றா 
னென்னில்‌- அத்தகைய ஏவுதல்‌ ஜீவனுக்குப்‌ புண்யபாபங்‌ 
களின்‌ துணையாலேற்பட்டது. அதுபோல்‌ புண்யபாபங்கள்‌ 
ஈச்வரனுக்குமாம்‌. ஆக ஸுஃகதுக்கங்களெல்லாம்‌ வரும்‌, (37) 
அந்தவத்த்வம்‌ ook wh oh HT வா. 2-2-38. 


புண்யபாபங்களுக்கு வசப்படுவதால்‌ அழிவும்‌ அஜ்ஞா 
னமும்‌ ஈச்வரனுக்கும்‌ இசையும்‌ Lig wird. (38) 


(8) உழ்பத்யஸம்பவாதிகரணம்‌ 
இக்‌ கடை யதிகரணத்தில்‌ பாஞ்சராத்ரம்‌ மட்டும்‌ முன்‌ 
மதங்கள்போலன்றி ப்ரமாணம்‌ है துவும்‌ 
த ரமாணம்‌ எனப்படுகிறது. அதுவும்‌ 


அப்ரமாணமாகவேண்டும்‌ என்று முதலில்‌ இரண்டு ஸூத்‌ 
ரங்களால்‌ பூர்வபக்ஷம்‌ செய்யப்படுகிற s — 
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உத்பத்யலர்பலாத்‌. 2-2-39. 
வாஸுதேவனிடமிருந்து ஸங்கர்ஷணன்‌ என்ற ஜீவன்‌ 
உண்டாகிறா னென்றது பாஞ்சராத்ரம்‌. ஜீவனுக்கு உத்‌ 
பத்தி கூடுமோ ? (39) 
b+ கர்த்நு: கரணம்‌, 2-2-40. 
ஸங்கர்ஷணனிடமிருந்து ப்ரத்யும்ந மென்ற மனம்‌ 
பிறக்கிறதென்கிறது. மனது அஹங்காரதத்துவத்தினின்்‌ று 
பிறப்பதே யன்றி ஜீவனிடமிருந்து பிறப்பதில்லையே. ப்ரம்‌ 
மத்தினிடமிருந்து மனது பிறக்கிறதென்றாலும்‌ வேதத்து 
டன்‌ இணையும்‌. அதுவு மில்லை. மேலும்‌ வேதங்களினின்று 
பேறு பெறமாட்டாமல்‌ சாண்டில்யர்‌ பாஞ்சாராத்ரத்தைக்‌ கற்‌ 
ருரென்று வேதங்களை நிந்திக்கிறது. ஆகையால்‌ பாஞ்சராத்‌ 
ரம்‌ அப்ரமாணமென்பது பூர்வபக்ஷம்‌. (40) 


விஜ்ஞாநாதிபாவே வா ததப்‌ரதிஷே 5: 2-2-4. 

ஸங்கர்ஷணன்‌ ஜீவனாகாமல்‌ விஜ்ஜானஸ்வரூபமாய்‌ 
காரணமுமான நாராயணனுகிறபடியால்‌ பரவாஸுதேவ 
மூர்த்தியினின்று வ்யூஹரபியான ஸங்கர்ஷணமூர்த்தியான 
பகவான்‌ அவதரிப்பதையே பாஞ்சாரத்ரம்‌ சொல்வதால்‌ 
விரோதமில்லை. ஜீவனுக்குப்‌ பிறப்பைச்‌ சொல்லவில்லையே, 
“ஸங்கர்ஷணன்‌ ஜீவன்‌' என்பதற்கு ஜீவாபிமானியான 
ஸங்கர்ஷணபகவான்‌ என்பது பொருள்‌. ஜீவசப்தம்‌ ஜீவ 
னையுடலாக உடைய பரமாத்மாவைச்‌ சொல்லும்‌. தேஜஸ்‌, 
அப்‌, முதலான சப்தங்களால்‌ வேதத்தில்‌ அந்தந்த பூதத்தை 
யுடலாக உடைய பரமாத்மாவைச்‌ சொல்லுகிறோமே. அது 
போலாமிது. இவ்வாறே ஸங்கர்ஷண மூர்ததியினின்று ப்ரத்‌ 
யும்னமூர்த்தியான பகவானின்‌ அவதாரமே மேலே மொழி 
யப்படுகிறது. மனம்‌ என்பதற்கு மனத்திற்கு அபிமானி, 
மனத்தையுடலாக உடைய ப்ரத்யும்னனென்ற பொருளாம்‌. 
ஆகையால்‌ பாஞ்சராத்ர சாஸ்திரத்திற்கு ப்ராமாண்யத்‌ 


நைத்‌ தகையலாகாது, (८4) 
விப்ரதிஷேதாத்‌ F. 2-2-42. 
பாஞ்சராத்ரத்திலும்‌, 'ஜீவன்‌ அநாதி. அழிவற்றவன்‌ ப்ர 

க்ருதியேடு எப்போதும முற்கால © முழு பூம்‌ வம்டந்தமு 

டையவன்‌” என்று சொல்லப்பட்டிருப்பதால்‌ Sf டன்‌ 


முரண்படுவதால்‌, “ஜீவன்‌ உண்டாகிறான்‌” என்ற பொருள்‌ 
முன்‌ வாக்யத்திற்‌ கொள்ளலாகாது, அங்ஙனமே வேதத்‌ 
திற்கு ப்ராமாண்யத்தைப்‌ பாஞ்சராத்ரத்திற்‌ பலவிடங்களில்‌ 
சொல்லியிருப்பதால்‌ முன்‌ எடுத்த வாக்கியத்திற்கு வேத 
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நிந்தை பொருளாகாது. பின்‌ அதன்‌ கருத்தென்ன 
வெனில்‌--சாந்தோக்யத்திலே ருக்வேதம்‌ முதலான எல்லா 
வித்யைகளையும்‌ பெற்றும்‌ தமக்கு ஆத்மஜ்ஞான மில்லை 
யென்று நாரதர்‌ சொன்ன தாகவும்‌, ஸநத்குமாரர்‌ பூமவித்யை 
யைக்‌ கொண்டு அவருக்கு ஆத்மஞானத்தைப்‌ பிறப்பித்த 
தாகவும்‌ கூறப்பட்டுள்ளதே, இங்ஙனம்‌ எல்லா வித்யைகளை 
யும்‌ நிந்திக்கலாமா, பூமவித்யையைக்‌ கொண்டாடுவதற்கா 
கப்‌ பேசின பேச்சு அது என்னில்‌, இங்கும்‌ பாஞ்சராத்ரத்‌ 
தைப்‌ புகழ்வதற்காகப்‌ பேசின துமட்டுமேயல்லது வேதங்களை 
நிந்திப்பதற்கன்றென்னல்‌ வேண்டும்‌, இல்லை யேல்‌, பாஞ்ச 
ராத்திரத்திலுள்ள மற்ற வாக்கியங்களோடு முரண்படும்‌. 
ஆகையால்‌ ஒரு விரோதமுமில்லையாகையால்‌ ஸர்வஜ்ஞனாய்‌ 
ஆப்தனை ஸ்ரீமந்நாராயணனாலே அருளப்பெற்ற ஸ்ரீ பாஞ்ச 
ராத்ரம்‌ ப்ரமாணமே யாகிறது, (42) 


2-0 அத்யாயம்‌ 2-ம்‌ பாதம்‌ முற்றிற்று 


க வடகலை. ஸ்ட 


2 क ° . ap , (i? . E, ७ 
“ம அ௮தயாயம்‌ APTP பாதம்‌ 
வேதாந்தத்திற்‌ சொல்லப்பட்ட ஸர்வஜகத்காரணமான 
பரம்மத்தை வேறு மதங்களின்‌ போக்கைக்‌ கொண்டு பாதிக்‌ 
கவோ, அதில்‌ விவா தப்படவோ முடியாதென்றது நிரூபிக்‌ 
கப்பட்டது. இனி வேதாந்தத்திலேயே சில வாக்கியங்களைக்‌ 
கொண்டு ப்ரம்மம்‌ சில வஸ்துக்களுக்குக்‌ காரணமாகமாட்‌ 
டாதென வினாக்கள்‌ எழ அவற்றை இரண்டு பா தங்க 
ளாலே விலக்கி ஸர்வகாரணம்‌ அதென்றது ஸ்த்தாபிக்கப்‌ 
படுகிறதாம்‌. 
([) வியததிகரணம்‌ 
ந AU} sig: 2-3-7, 
ஆத்மாவைப்‌ போல்‌ ஆகாயமும்‌ அவயவமற்றதாய்‌ எங்‌ 
கும்‌ வியாபித்திருப்பதாலே உண்டாகமாட்டாது. அதனால்‌ 
தான்‌ சாந்தோக்யோபநிஷத்தில்‌ அதன்‌ உற்பத்தியைச்‌ 
சொல்லவில்லை. l தத்தி யத்திலே சொன்னவிடம்‌ வேறு 
பொருள்‌ கொண்டு திர்வஹிக்கப்படவேண்டும்‌ என்றது 
நாவப்‌... 3ம்‌, (4) 


od நு. 223-9. 


, தைத்திரீயத்தில்‌ ஒதினபடி காயத்திற்கு உற்பத்தி 
யுண்டு. அது அவயவங்களற்றதென்றதும்‌ எங்கும்‌ பரவின 
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தென்றதும்‌ ப்ரமாணவிருத்தமாம்‌. ஆகாயத்திற்கு மேலாக 
விபுவான வஸ்துக்கள்‌ உள. ஆகாயத்தைப்‌ பல பாகமாகப்‌ 


பிரிப்பதும்‌ உண்டென்றது சித்தாந்தம்‌, (2) 
மீண்டும்‌ இரண்டு ஸூத்ரங்களில்‌ பூர்வபக்ஷம்‌, 
0களணி அளம்பவாத்‌ சப்நாத்‌ ச. 2-3-3. 


சாந்தோக்யத்திலே முதலில்‌ தேஜஸ்ஸின்‌ ஸ்ருஷ்டி 
யைச்‌ சொன்னதால்‌ ஆகாயமுண்டாவதானால்‌ முதலில்‌ 
அதனைச்‌ சொல்லியிருக்குமாகையால்‌ ஆகாயம்‌ உண்டாக 
வில்லை. (ஆகில்‌ வாயுவும்‌ உண்டாகமாட்டாதென்னில்‌ 
அங்ஙனமே ஆகுக.) வாயுவும்‌ ஆகாயமும்‌ அழிவற்றதென 
வேதமே ஓதுகின்‌ றதே. ஆகையால்‌ சாந்தோக்யப்படி ஆகா 
யம்‌  உண்டாகமாட்டாதாகையாலும்‌ அழிவற்றதென்ற 
வேதத்தினாலும்‌ ஆகாயம்‌ அநாதியானபடியாலே தைத்திரீ 
யத்தில்‌ ஸம்பூத என்றதற்குப்‌ பொருன்‌ வேறு, மேலே 
வேண்டும்‌ ஸ்ருஷ்டிக்கு உரியதான ஸாமக்ரியுடன்‌ இருந்‌ 


ததென்றவாறு பொருளாம்‌. (8) 
ஸ்யாத்‌ ௪ ஏகஸ்ய ப்ரஸ்மசப்தவத்‌. 9-3-4. 


“ஸம்பூத:' என்ற சொல்லே, வாயுவினின்று அக்னி, 
அக்னியினின்று நீர்‌' என்ற மேல்வாக்கியங்களிலே சேரும்‌ 
போது உண்டாயிற்றென்ற பொருளையும்‌, ஆகாயம்‌ ஸம்‌ 
பூத மென்றபோது வேறு பொருளையும்‌ உரைக்குமோ என்ன 
வேண்டா. ப்ரம்மசப்தம்‌ போலாம்‌. ஒரே ஸந்தர்ப்பத்தில்‌ 
“ஸர்வஜ்ஞமான அக்ஷர தத்துவத்தினிடம்‌ இந்த ப்ரம்மம்‌ 
நாமரூபங்கள்‌ பூமியெல்லாம்‌ உண்டாகின்‌ றன”, *ஸங்கற்பத்‌ 
தினால்‌ ப்ரம்மம்‌ புஷ்டி யடைகிறது. அதனின்று பூமி உண்‌ 
டாகிறது” என்ற விடத்திலே முதல்‌ ப்ரம்ம சப்தம்‌ ப்ரக்ருதி 
பரிணாமத்தையும்‌ இரண்டாம்‌ ப்ரம்மசப்தம்‌ பரப்ரம்மத்தை 
யும்‌ சொல்லுகிறதுபோல்‌ ஸம்பூதசப்தமும்‌ இரண்டுவாக்யங்‌ 
களில்‌ வெவ்வேறு பொருளைக்‌ கூறலாபயூடே. (4) 

ப்ரதிஜ்ஞா$ஹாநி: அவ்யந்ரேகாத்‌. 2-3-5. 

“எது கேட்கப்பட்டதால்‌ கேட்கப்படாததும்‌ கேட்கப்‌ 
பட்டதாகுமோ' என்றவாறு ப்ரம்மஞான த்தினாலே ஆகாயம்‌ 
முதலியன வெல்லாம்‌ அறியப்பட்டுவிட்டன வாகும்‌ என்று 
முதலில்‌ ப்ரதிஜ்ஜை செய்து அதை மேலே விரித்துரைக்கிற 
விடத்திலே ஆகாயத்தை யெடுக்காமற்போனாலும்‌ “எல்லாம்‌” 
என்ற சொல்‌ ஆகாயத்தையும்‌ கூட்ட, ப்ரம்மத்தினிடமிருந்து 
எல்லாம்‌ உண்டாகின்றது போல்‌ ஆகாயமும்‌ உண்டாவதா 
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யிருந்து ப்ரம்மமாகிற காரணத்தைக்‌ காட்டிலும்‌ ஆகாய 
மாகிற கார்ய மும்‌ வேறாகாமலிருக்கவேண்டும்‌. இல்லாமற்‌ 
போனால்‌ எல்லாம்‌ அறியப்படும்‌ என்ற ப்ரதிஜ்ஞைக்குக்‌ 
கேடாம்‌. (5) 


சப்தேப்ய: 2-3-6. 


‘MSH ஒன்றுதான்‌ முன்‌ இருந்தது," “அதனையே 
எல்லாம்‌ ஆக்மாவாக உடையது' என்ற வாக்கியங்களில்‌ 
ஒன்றே இருந்ததென்றதால்‌ ஆகாயம்‌ முன்‌ இல்லை யென்‌ 
றும்‌, எல்லாம்‌ ஸத்தே என்றதால்‌ ஆகாயத்திற்கும்‌ ஸத்து 
காரணமென்றும்‌ தெளியலாம்‌. தேஜஸ்ஸை முதலிற்‌ சொன்‌ 
னதைமட்டும்‌ கொண்டு மற்ற சப்தங்களினின்று கிடைப்‌ 
பதை விடலாகாது. (6) 

யாவந்லிகாரம்‌ நு விபாகோ GNA, 2-3-7. 

தேஜஸ்ஸை முதலிற்‌ சொன்னாலும்‌ வேறு ப்ரம்மாணங்க 
ளால்‌ விநாரமாய்‌ ஏற்பட்டவற்றிற்கெல்லாம்‌ உற்பத்தியைச்‌ 
செரன்னதாகக்‌ கொள்ளவேண்டும்‌. உலகிலும்‌ இவரெல்‌ 
லோரும்‌ தேவதத்தனுடைய பிள்ளைகளென்று சொல்லி 
அவர்களில்‌ ஒரு சிலரைப்‌ பெயரிட்டுச்‌ சொல்வதுண்டு, அங்‌ 
கும்‌ முதற்பிள்ளாயையே முதலில்‌ குறிப்பதென்பது கிடை 
யாது. பின்‌ பிறந்தாரிலும்‌ சிலரை யறிவிப்பதிலுள்ள 
ஸெளகர்யத்தையிட்டுக்‌ குறித்துவிட்டுப்‌ பொதுவாக எல்‌ 
லோரும்‌ என்று முடிப்பதுண்டு. ஆகாயத்தை அழிவற்ற 
தென்று சொல்லிற்றே யென்னில்‌, தேவதைகளை அமரர்க 
ளென்னுமா போலே வெகுகாலமிருப்பதைக்‌ கருதி அவ்‌ 
வாறு சொன்ன தாம்‌. T 


ஏதேந மாநரிச்வா வ்யாக்யாத; 2-3-8. 


அ.காயத்தைப்‌ போலே காற்றும்‌ ப்ரம்மத்‌-ினின்று 
உண்ட .னதெனத்‌ தெளிக. காற்றும்‌ நித்யமாயிருக்கட்டு 
மே யென்று முன்‌ சொன்னதை மாற்றிக்கொல்க. வெகு 
காலமிருப்பதாலே அதனையும்‌ அழிவற்றதாகச்‌ சொல்ல 
வாமே, மேல்‌ அதிகரணத்திலே தேஜஸ்ஸு இதினின்று 


TT மம்‌ Sarg உங்கே *இதினின்று” என்ற 
c 394 3 3,5 டு காள்‌ வதற்கு அணங்க இங்கே 


m £ rs ள்‌ 
Kn SS ue இய்றறியதலலாது க ஈற்று 

db அழிய 2590 eL. பரபலமாக ஒரு LF வபக்ஷ்ம்‌ 
பிறந்து அதன்‌ ஸமாதானத்திற்காக வன்றெனத்‌ தெளிக. 
(இந்த ஸூத்ரம்‌ இருப்பதால்தான்‌ காற்றும்‌ உண்டாகாத 
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தாயிருக்கட்டுமே என்று பூர்வபக்ஷி நினைக்கிரானென்று 
முன்னே ஊஹிக்க அவகாச மேற்பட்டது), (8) 

அம்பல: நு WS: அநுபபந்தே: 2-3-9. 
ஸத்து என்று சொல்லப்படும்‌ ப்ரம்மமொன்றே 
உண்டாகாதது. ஆகாயத்திற்குப்‌ பின்‌ உள்ள காற்று 
முதலானவை மட்டுமன்றி, முன்னான மஹத்‌ அஹங்காரம்‌ 
என்றாற்‌ போன்றவையும்‌ உண்டாகின்றனவேயாம்‌. இல்‌ 
லாவிட்டால்‌ ஒன்றையறிந்ததா லெல்லாம்‌ அறியப்படு 
மென்கிற ப்ரதிஜ்ஞை சரிப்படா தா தலின்‌. (9 

(2) தேஜோதிகரணம்‌ 

நான்கு ஸ-ஃூத்ரங்களில்‌ பூர்வபக்ஷம்‌. 
தேஜே5த: தநா ஹி ஆஹ. 2-3-40. 
வாயுவினின்றே தேஜஸ்ஸே உண்டாகிறதல்லது ப்ரம்‌ 
மத்தினின்‌றல்ல. “வாயோரக்நி;” என்றுதானே ஓதுகின்‌ 


றது. 00) 
ஆப: 2-3-37. ப்ர்திவீ, 2-3-]2. 
நீரே அக்னியினின்றே,பூமியே நீரினின்றே உண்டாம்‌. 

அவ்வாறே ஓதப்படுவதால்‌. (-2) 
அதிகார ரூப சப்தாந்தரேப்ய: 2-3-3. 


சாந்தோக்யத்திலேஅந்நமென்றதுபூமியேயாம்‌. அக்னி, 

நீர்‌ இவற்றோடுசேர்ந்து சொல்லப்பட்டதால்‌. மேலே கறுப்பு 
நிறம்‌ அன்னத்தினுடையதென்‌ றதால்‌ ; பூமிக்கே கறுப்புநிற 
மானதால்‌. தைத்திரீயத்திலே நீரினின்று பூமியுண்டாயிற்‌ 
றென்றதால்‌, இந்த மூன்று காரணங்களாலே அன்ன 
மென்றது பூமியையென்க. இது சித்தாந்தியுமிசை 55. 
3) 


ஸித்தரந்தம்‌--ததபீத்யாநாத்‌ ஏவ து தல்லிங்காத்‌ ஐ: 2-3-4. 

காரணமாயிருப்பதும்‌ கார்யமாயிருப்பதும்‌ பரமாத்மா 
என்பதற்கு ஸாதகமாயுள்ள காரணத்தின்‌ ஸங்கல்ப்பத்தைக்‌ 
கொண்டு பரமாத்மாவே தேஜஸ்‌ முதலானவற்றை 
உடலாக உடையவனாய்‌ கார்யமும்‌ காரணமுமாகிறானென்க. 
நான்‌ வெகுவாக ஆகக்கடவேன்‌ என்று ஸங்கல்ப்பித்து 
ஸத்து தேஜஸ்ஸை ஸ்ருஷ்டி செய்தது--தேஜஸ்ஸ-, 
நீர்‌ என்பனவும்‌ அவ்வாறே ஸங்கல்ப்பித்து நீர்‌, பூமி 
இவற்றை ஸ்ருஷ்டித்தன என்றால்‌ தேஜஸ்முதலான 
சொற்களுக்கு வெறும்‌ பூதங்கள்‌ பொருளாகமாட்டாவே, 
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ஸங்கல்ப்பசக்தி யவற்றிற்கில்லையே. ஆகையால்‌ | தேஜச்சரீ 
ரகப்ரம்மம்‌ உண்டாகிறது. அதுவே ஜலசரீரகப்ரம்மத்திற்‌ 
குக்‌ காரணமாகிறதென்றவாரும்‌. (4) 
விபர்பயேன து க்ரம: அத: உபபத்யதே s. 2-3-]5, 
ப்ரம்மம்‌ முதலிலொன்றுக்கு மட்டும்‌ காரணம்‌ ; மற்‌ 
றவை அததனின்று உண்டாகிறன, ஒரு ஸந்ததியிலே 
கூடஸ்தபுருஷன்‌ எல்லோருக்கும்‌ தந்தையாக மாட்டுமோ, 
அது போலென்கிறது சரியன்று பூர்வபக்ஷி நினைத்ததற்‌ கு 
மாறாகப்‌ பரமாத்மாவினிடமிருந்தே ப்ராணன்‌, மனம்‌, இந்‌ 
திரியங்கள்‌, பூமிவரையிலான பூதங்களெல்லாம்‌ உண்டா 
கின்றதாகச்‌ சொன்னது எல்லாவற்றிலும்‌ அந்தர்யாமி 
யாயிருந்து ப்ரம்மம்‌ காரணமா மென்று கொண்டால்தான்‌ 


பொருந்தும்‌. (25) 
அந்தரா வீஜ்ஜாநமநளீ க்ரமேண தல்லீங்கரத்‌ இதி 
சேத்‌ ந அளிசேஷாத்‌. 2-3-0, 


கீழ்ஸூத்திரத்தில்‌ எடுத்த வசனத்தின்‌ கருத்து வேறு, 
என்‌எனில்‌— வசனத்தின்‌ பொ ருளாவது--ப்ரம்மத்தினிட 
மிருந்து ப்ராணன்‌ உண்டாகிறது; மனதும்‌, இந்திரியங்‌ 
களும்‌, வானமும்‌, காற்றும்‌, தீயும்‌, நீரும்‌, உலகினை தரிக்கும்‌ 
பூமியும்‌ (உண்டாகின்‌ றன) என்றதே. இதன்‌ கருத்தாவது, 
ஐ.ந்து பூதங்களுக்கும்‌ தன்மாத்ரைகள்‌ காரணமென்று 
ஸாங்க்யரும்‌ இசைந்தனர்‌. அவையாவன--சப்ததன்மாத்ரம்‌, 
ஸ்பர்சதன்மாத்ரம்‌, ரூபதன்மாத்ரம்‌, ரஸதன்மாத்ரம்‌, கந்த 
தன்மாத்ரம்‌ என்பன, இத்‌ தன்மாத்ரங்கள்‌ பிறந்தவுடனே 
பூதங்கள்‌ உண்டாகிறன வென்று நினைக்கவேண்டாம்‌. 
gee இந்த்ரியங்களும்‌ மனதும்‌ சேர்ந்து உண்டா 
ன்றன என்று கொள்க என்கிறது. இதற்கு ஸுபா 
லோபநிஷத்தை ஆதாரமாகக்‌ கொள்க. அங்கே பூமி நீரில்‌ 
லயிக்கிறதெனத்‌ தொடங்கி, வாயு ஆதாசத்தில்‌ லயிக்கிறது, 
ஆகாசம்‌ இந்திரியங்களில்‌, இந்திரிய ங்கள்‌ கன்மாத்ரங்களில்‌” 


ளலாம்‌; ஸூத்ரத்திலும்‌ விஜ்ஞானம்‌ என்ற சொல்‌ அறிவுக்கு 
சாதனங்களான இந்திரியங்களோடு ப்ராண்னையும்‌ குறிக்‌ 
கலாம்‌. ஆகையால்‌ ஸுபாலோபநிஷத்து ஸா தகமாயிருப்‌ 
பதால்‌ இவ்வசனத்திற்கு இது கருத்தென்னில்‌_ 

இது யுக்தமன்று, இவ்வாறு நிர்ணயம்‌ செய்வதற்கு 
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உரிய ஸாதகமில்லையாகையால்‌. எவ்வாறேனும்‌ முறை 
யிருக்கட்டும்‌ ; ஒன்றின்பின்‌ மற்றொன்றென்பதையெல்லோ 
ரும்‌ இசைந்துளோம்‌. அப்போதும்‌ காரணமான வஸ்து, 
அததற்கந்தர்யாமியான ப்ரம்மமேயல்லது தனிவஸ்துவல்ல 
வென்பதே தெளியவேண்டுவது, (ஸுூத்ரத்தில்‌ அவி 
சேஷாத்‌' என்பதற்குப்‌ பல கருத்துக்கள்‌ உள. அதாவது, 
ப்ரணனை இடையில்‌ உண்டாவதாகக்‌ கூறமுடியாமையால்‌ 
அதுபோலே மற்ற விஷயத்திலு மாமென்றதொன்று ; 
ஸுபாலோபநிஷத்தே அவ்வாறு பெரருள்‌ கூறவியலா 
தென்பது மற்றொன்று!; நாம்‌ முன்சொன்ன கருத்தைவிட்டு 
இக்கருத்தைக்கொள்வதற்கு ஸாதகமில்லை யென்பது 
வேறொன்று; தன்மாத்ரங்களைப்‌ பற்றின ப்ரஸ்‌ grep இங்‌ 
கில்லை யென்பது மொன்றென்றவாறு), (6) 

இப்படி எல்லாச்‌ சொற்களுக்கும்‌ ப்ரம்மம்‌ பொருள்‌ 
என்று கொண்டால்‌ சொற்கள்‌ ஆகுபெயர்களாய்விடுமே 
என்ற கேள்விக்குப்‌ பரிஹாரமாக மேல்‌ ஸூத்ரம்‌) 
சராசரவ்யபாச்ரய: து ஸ்யாத்‌ தத்வ்யபதோ: 
அபாக்த: தத்பாவபரலீத்வாத்‌. 2-3-]7. 
உலகிலுள்ள ஜங்கமஸ்தாவரங்களைச்‌ சொல்வதற் 
கான சொற்கள்‌ ப்ரம்மத்தைச்‌ சொல்வதென்றால்‌ ஆகுபெய 
ராகா. ஜங்கமஸ்தாவரங்களான பொருட்களை விடாமல்‌ 
அவற்றிற்கு அந்தர்யாமி யென்று அவற்றையுமுள்ளடக்கி 
ப்ரம்மத்தைச்‌ சொல்லும்பொழுது முக்கியமேயாம்‌, ப்ரம்மத்‌ 
தின்‌ ஸத்தைக்கு அதீனமன்றோ அவற்றின்‌ ஸத்தை; ஆக 
அது அப்ருதக்ஸித்தமான ஆதாரம்‌. ப்ரம்மத்தை விட்டு 
இவை இருக்கமாட்டா ; இவை அப்ருதக்ஸித்த ஆதேயம்‌. 
அவ்வாறு உள்ளவிடத்தில்‌ ஆதேயத்திற்கேற்பட்ட சொல்‌ 


ஆதாரத்தையும்‌ சேர்த்தே சொல்லும்‌. (7) 
(3) ஆத்மாதிகரணம்‌ 
ந ஆத்மா ச்ருதே: நீத்யத்வாத்‌ ச grt: 2-3-8. 


அசேதனங்களெல்லாம்‌ உண்டாகின்றன வென்ற 
வண்ணம்‌ ஜீவாத்மாவும்‌ ப்ரம்மத்தினிடமிருந்து உண்டாக 
வேண்டும்‌. இல்லையேல்‌ ப்ரம்மஜ்ஞானத்தினால்‌ எல்லாம்‌ 
அறிந்ததாகுமென்ற ப்ரதிஜ்ஞைக்குக்கேடாமே, *ஜீவர்களை 
யும்‌ நீருடன்‌ பூமியிலே விசேஷமாக ஸ்ருஷ்டித்தான்‌,' 
“ப்ரஜைகளின்‌ நாதன்‌ ப்ரஜைகளைஸ்ருஷ்டித்தான்‌? என்ற 
வாறு வசனங்களும்‌ உள, ஜீவாத்மா நித்யமென்ற வாக்ய 
மோவெனில்‌, ஆகாயம்‌ அழியாததென்ற வாக்யம்போலே, 
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வெகுகாலம்‌ ஆத்மா இருக்கின்‌ றதென்ற கருத்துடையதாம்‌' 
என்கிறான்‌ பூர்வபகூஷி, ஸித்தாந்தமாவது-—ஆத்மா பிறக்‌ 
கிறதில்லை யென்று வேதம்‌ ஒதுவதாலும்‌, வேதங்‌ 
களினின்றே ஆத்மா அழிவற்றதெனத்‌ | தெரிவ்தாலும்‌ 
ஜீவாத்மா உண்டாகாது. உண்டாகின்றதாகக்‌ கொண்டால்‌ 
அதற்குமுன்‌ ஆத்மா இல்லையாகையாலே முதன்‌ முதல்‌ 
உண்டாம்‌ போது ஆத்மாக்களின்‌ ஸுகதுக்கங்களில்‌ உள்ள 
வேறுபாட்டுக்குப்‌ பூர்வ கர்மம்‌ காரணமாகா. அப்போது 
கர்மமின்‌ Gui பலனென்பதாம்‌. ஈச்வரனுக்கு தயையின்மை 
வைஷம்யம்‌ என்‌ ற தோஷங்களும்‌ நேரும்‌. ஆகில்‌ ஜீவஸ்‌ 
ருஷ்டியைச்‌ சொல்லும்‌ வேதத்திற்கு என்ன கதியென்னில்‌ 
பலனை யனுபவிப்பதற்கேற்ப ஜீவனுடைய தீர்மபூதஜ்‌ 
ஞானத்தில்‌ ஒருவிதமான விகாஸமுண்டாகிற தென்‌ 
பதாம்‌, ஸ்ருஷ்டிக்குமுன்‌ ப்ரம்மமொன்றே யிருந்த தென்‌ கிற 
வாக்யத்தில்‌ ஒன்று என்றதும்‌ ஸ்ருஷ்டிகாலத்திற்போலே. 
தாமரூபங்களாலாம்‌ பிரிவில்லை யென்பதனாலல்லது ஜீவர்‌ 
களே இல்லையென்பதாலல்ல. ஆ 5 ஏகவிஜ்ஞானத்தினாலே 
ஸர்வவிஜ்ஞானம்‌ என்பதற்கு நாமரூபவிபாகமற்ற சேதனர்‌ 
களோடு சேர்ந்த ப்ரம்மத்தின்‌ ஞானத்திலே நாமரூபவிபாகம்‌ 
பெற்ற சேதன ர்களோடு சேர்ந்த ப்ரம்மம்‌ கோசரமாகவே 
யிருக்கிறதென்று பொருளாம்‌. (8) 


(4) __ 
86: அத: gai. 2-3-09, 


ஜீவனுக்கு ஜ்ஞானமென்பது எப்போதுமுள்ள குண 
மென்‌ றிங்கே ஸ்தாபிக்கிறதாம்‌, ஜீவன்‌ ஞானஸ்ரூபனாய்‌ 
மட்டுமிருக்கிறவனா ? அல்லது ஞானம்‌ குணமாக உண்டு-- 
ஆனால்‌ சிற்சில காலங்களில்‌ உண்டாகுமென்பதா ? 
அல்லது எப்போதுமே அவனுக்கு ஞானம்‌ குணமாகவு 
முண்டென்பதா என விசாரிக்கப்படுகிறது. வேதத்தில்‌, 
“விஜ்ஞானமானது யாகத்தைச்‌ செய்கிற करा sec ல 
TUS Em துமுவை றவன, ஆத்மா ஜீஞானஸ்வரூபமாய்‌ 
மிக திர்மலமானது எனறவாறுள்ள வாக்கியங்களைக்‌ 
கொண்டு ஆத்மாவே ஒஞானஸ்வரூப மல்லது ஞானம்‌ 
குணமாக இல்லை யென்றது முதற்பூர்வபக்ஷம்‌, 


உறக்கம்‌, மூர்ச்சை முதலான தசைகளில்‌ ஆத்மா 
இருந்தும்‌ ஞானமில்லையாகையால்‌, விழித்துக்கொண்டிருக்‌ 
கும்போதும்‌ இந்திரியங்கள்‌ பரவாதபோது ஞானமுண்டாக 
வில்லையாகையால்‌ ஞானமென்பது சிற்சில காலத்தில்‌ உண்‌ 
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டாம்‌ குணமே. ஆகையால்‌ ஆத்மா கல்லு போல்‌ ஜடமா 
னதே. ஆத்மா எங்கும்‌ வியாபித்துள்ளதான தாலும்‌ ஜ்ஞான 
ஸ்வரூபமாகாது, ஸ்வயம்ப்ரகாசமாய்‌ எங்குமிருந்தால்‌ எங்‌ 
கும்‌ தன்‌ ப்ரகாசமிருக்கவேண்டும்‌. அதற்காக அணுஸ்வரூப 
னென்னவுமொண்ணாது, ஸ்வர்கம்‌, பூமி முதலிய பல இடங்‌ 
களிலும்‌ ஆத்மாவுக்கு போகம்‌ ஏற்படுவதால்‌ ஆங்காங்கு 
ஆத்மா இருந்தாகவேண்டுமே, அனுபவிக்குமிடத்திற்கு 
ஆத்மா செல்லுகிறானென்கிற கல்ப்பனை யின்றி எங்குமுளன்‌ 
என்றே சொல்லக்கூடுமாயிருக்க அக்‌ கல்ப்பனையும்‌ யுக்த 
மன்று. கரஞ்சியிலிருப்பவனுக்கு வேண்டும்‌ கார்யம்‌ காசி 
யிலும்‌ நடக்கிறது. இவனது கார்யத்திற்கு இவனது ஸம்‌ 
பந்தம்‌ அவசியம்‌ வேண்டும்‌. ஆகையால்‌ ஆத்மா வ்யாபி 
யாய்‌ ஜடமாயிருக்குமென்‌ றது தார்க்கிகபூர்வபக்ஷம்‌, 


ஸித்தா ந்தமாவது--வெளியிந்திரியங்களால்‌ விஷயங்‌ 
களை யுணர்கின்றான்‌, மனத்தினால்‌ எல்லாம்‌ பார்த்தனுபவிக்‌ 
கிறான்‌. காணும்‌ ஸ்வபாவ முடையவன்‌ அழிவைக்‌ காண்ப 
தில்லை. காண்கின்‌ றவன்‌ எல்லாவற்றையும்‌ காண்கிறான்‌ 
என்றவாறு அறிவையுடயவனாக வேதம்‌ சொல்வதால்‌ 
ஞானம்‌ குணமாம்‌. அது எப்போதுமுளதாகில்‌ உறக்கம்‌ 
மூர்ச்சை முதலான தசைகளில்‌ தோன்‌ றவில்லையே யென்ன 
வேண்டா. ஞானம்‌ அந்தந்த ஆத்மாவின்‌ கர்மங்களுக்கீடாகச்‌ 
சுருங்கியிருப்பதால்‌ இந்திரியங்கள்வாயிலாகப்பரவின போது 
விஷயங்களைக்ரஹித்துத்‌ தோன்றுமாம்‌. “மரணமடைந்த 
பிறகு ஸம்ஜ்ஞையில்லை' என்கிற வசனத்திற்கு அறிவே 
யில்லை யென்‌ றபொருளில்லை. ஸம்ஸாரத்திலுள்ள தேஹாத்‌ 
மப்ரமாதிகள்‌ முக்தனுக்கில்லை யென்பதாம்‌. பிறவியைச்‌ 
சார்ந்த உடலை யவன்‌ நினைக்கமாட்டான்‌ என்றும்‌ ஓதிற்றே, 
வ்யாபியான . ஆத்மா ஞானஸ்வரூபனாகலாமோ என்னில்‌, 
ஞான முடையவனாவது போல்‌ ஆத்மா ஜ்ஞான ஸவரூபனு 
மாம்‌; ஜீவாத்மா அணுவானபடியாலே வியாபியென்றதே 
இசையவியலா ததாம்‌. (i3) 


உத்க்ராந்தீகுத்யாக்தீநாம்‌. 2-3-20. 


ப்ரகாசத்தை உதவியாகக்கொண்டு ஆத்மா உடலி 
னின்று வெளிக்கிளம்புகிறான்‌,  இவ்வுலகத்தினின்று 
போகின்‌ றவர்களெல்லாம்‌ சந்திரனையே யடையகின்றனர்‌, 
அவ்வுலகினின்று இவ்வுலகுக்குக்‌ கர்மங்களைப்பெற மீண்‌ 
டும்‌ வருகின்றான்‌' என்று வெளிப்படுவது, போவது, வரு 
வது என்றிவற்றை யோதுவதால்‌ ஆத்மா வியாபியல்லன்‌, 
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ஸ்வாத்மநா + உந்தரயோ: 2-3-2]. 
வெளிப்படுவது என்பதற்கு உடலுக்கு ஸ்வாமியான 
தன்மையை இழப்பது எனப்‌ பொருள்‌ கூறலாமாயினும்‌ 
மேலிரண்டும்‌ ஆத்மாதன்னாலேயே பெறப்படுவதாம்‌ (20) 
ந அணு: அதத்ச்ருதே: இதி சேத்‌ ந இதராதிகாராத்‌. 2-3-22. 
விஜ்ஞானமயனான ஜீவனையெடுத்து மஹான்‌ என்ற 
தாலே அணுவல்லனென்ன வேண்டா, ஜீவாந்தர்யா 
மியான பரமாத்மாவை அங்கே மஹான்‌ என்றது. (22) | 


ஸ்வசப்தோந்மாநாப்யாம்‌ 5. 2-3-23. 


“யாதொருவனிடத்தில்‌ ஐந்து விதமான ப்ராணவாயு 
அமர்ந்திருக்கிறது, இந்த அணுவான ஆத்மாவை மனத்‌ 
தினால்‌ த்யானிக்கவேண்டும்‌' என்று அணுசப்‌ தமேயிருப்‌ 
பதாலும்‌ ஜீவாத்மா அணுவே. உந்மானத்தினாலும்‌ அணு 
வென்றது அறியப்படுகிறது ; உற்மானமாவது ஓர்‌ உதார 
ணத்தை யெடுத்து அதன்‌ அளவை யிடுவது. *செருப்பா 
ணியின்‌ முனையின்‌ அள வுடையனாக அவரனான-கீழ்ப்பட்ட 
வனான ஆத்மா அறியப்படுகிறான்‌” என்றதே, (29) 

ஆத்மா அணுவாய்‌ ஓரிடத்திலுளனாகில்‌ உடல்‌ அடங்‌ 
கலும்‌ உண்டாம்‌ ஸுகா திகளை யனுபவிப்பது எங்ஙன 
மென்ற கேள்விக்குச்‌ சிலர்‌ சொல்லும்‌ மறுமொழி 


GTB: சந்தநவத்‌, 2-3-24. 


சிறந்த சந்தனம்‌ ஸ்வல்ப்பமாக உடலில்‌ ஓரிடத்தில்‌ 
வைக்கப்பட்டாலும்‌ அது உடலெங்கும்‌ பரவும்‌ களிப்பை 


உண்டுபண்ணுகிறதுபோலாகக்‌ குறையில்லை. (24) 
அவலத்திதிவைசேஷ்யாத்‌ இதி சேத்‌ ந அப்யுபக மாத்‌ 
ஹ்ருதி ஹி. 2-3-25, 


சந்தனத்தின்‌ சிறிய ாகமானது உடலில்‌ ஒருவிதமான 
இடத்தில்‌ இருக்கும்போது அவ்வாறு களிப்பை யளிப்ப 
தென்னில்‌, இங்கும்‌ குற்றமில்லை ஆத்மாவும்‌ ஹ்ருயத்‌ 
திலேதானே இசையப்பட்டுள்ளது. * ஞானங்கள்‌ பலவகை 
பெற்றவன்‌ இந்திரியங்களுடன்‌ ஹ்ருதயத்திலுளன்‌. 
தானேப்ரகாசிக்கின்‌ றவன்‌, என்றன காண்க. (25) 

சிலரின்‌ மறுமொழியைக்‌ கூ னார்‌; தம்‌ கரத்‌ 
வெளியிடுகிறார்‌. E j dico 


OOS ar ஆலோகவந்‌, ' 2-3-26. 
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வா என்றசொல்‌ முன்சொன்ன மதத்தைத்‌ தள்ளவாம்‌. 
ஆத்மா அணுவாயினும்‌ தன்னுடைய குணமான ஞானத்‌ 
தினால்‌ எங்கும்‌ பரந்துளன்‌. மணி சூரியன்‌ முதலானவை 
தம்‌ ஒளியால்‌ பரந்திருப்பதுபோல்‌ ; ஆகையால்‌ உடல்‌ 
முழுவதிலும்‌ ஸுகாதிகளை யனுபவிக்கும்‌, (26) 
டவிஜ்ஞானம்‌ யாகத்தைச்‌ செய்கிறது * என்ற வேதம்‌ 
ஆத்மாவை ஞானமாகவே சொல்லாநிற்க ஞானம்‌ குண 
மாமோ வென்னில்‌.-- 
வ்யதீரேசு: கந்த்தவத்‌ ததா ச தர்சயத்‌, 2-3-27. 
நான்‌ அறிகிறேன்‌ என்று அறிவுக்கு ஆதாரமாகத்‌ 
தோற்றுவதால்‌ அறிவைக்காட்டிலும்‌ வேறாவான்‌; மண 
முள்ளது மண்‌ என்றதினின்று மண்ணுக்கு மணம்‌ குணம்‌ 
என்னுமாபோலே. வேதமும்‌ ஆத்மா எப்போதும்‌ அறிவை 
யுடையவன்‌ என்கிறது. . (27) 
ப்நதக்‌ உபதேசார்‌. 2-3-28. 
முன்‌ சொன்னது அன்றி, *அறிவானுடைய அறிவுக்கு 
அழிவில்லை என்று ஆத்மாவைக்காட்டிலும்‌ வேறாக 
அறிவை உபதேசிக்கின்றதும்‌ காண்க, (28) 
தத்குணனாரத்வாத்‌ து தத்ல்யபதேச: ப்ராஜ்குவத்‌, 2-3-29. 
ஆத்மாவை ஞானமென்றே சொன்னதும்‌ ஞானமவ 
னுக்கு ஸாரமான குணமாகையாலாம்‌, பரமாத்மா ஸர்வஜ்ஞ 
னாய்‌ அறிவு நிறைந்தவனாயிருக்க அவனை, ஸத்யம்‌ ஜஞா 
னம்‌” என்ற ச்ருதி அறிவாகவே சொல்லியுள்ளதே. அது 
போலாகுக. (29) 
யாவதாத்மபாவித்வாத்‌ ௪ ந தோஷ: தத்தர்சநாத்‌, 2-3-30. 
ஞானமானது ஆத்மாவான ஆதாரமிருக்கும்‌ போதெல்‌ 
லாம்‌ விடாமலிருப்பதாலே தர்மத்தைச்‌ சொல்லும்‌ சொல்‌ 
லால்‌ தர்மியைச்‌ சொல்வதில்‌ குற்றமில்லை. கண்டம்‌, முண்‌ 
டம்‌, என்றவாறு மாட்டில்‌ சில ஜாதிகளைக்‌ கூறும்‌ சொற்க 
ளாலே வஸ்துவையும்‌ சொல்வது அனுபவத்திலுள்ளதே. 
(௪ என்ற சொல்‌ ஆத்மாவுக்கு ஞானஸ்வரூபனாகையு முண்‌ 
டென்கிறது), (30) 
உறக்கம்‌ முதலான காலத்தில்‌ ஆத்மாவில்‌ ஞானமில்‌ 
லாமலிருக்க, எப்போதுமுளதென்னலாமோ என்னில்‌-- 


பும்ஸ்த்வாதிவத்‌ து dui ms: அபிய்பக்தியோகாத்‌. 2-3-3]. 
இக்‌ கேள்வியும்‌ எழாது. புருஷனுக்கு ஆண்மை 
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யென்பது எப்போது மிருந்தாலும்‌ யெளவனத்திலேயே 
அதற்குத்‌ தோற்றம்‌ உளது. இரத்தம்‌, மாம்ஸம்‌ முதலிய 
ஏழு தாதுக்களும்‌ உடலில்‌ எப்பொழுது மிருப்பதால்‌ ஆண்‌ 
மையும்‌ எப்போதுமுளதே. இவ்வாறு உதாரணங்களைக்‌ 
காண்க, (32) 


ஆத்மா அணுவாய்‌ ஞானத்தை யுடையவனென்ற 
பக்ஷம்‌ ஸ்த்தாபிக்கப்பட்டது, பிற மதத்திலே தோஷம்‌ 
மேலே கூறப்படுகிறது. 


சித்யோபாப்த்யநுபலப்த்திப்ரலங்க: அழ்யதரநீயம: 
வா அந்யதா, 2-3-32. 
அந்யதா-- வேறுவிதமாகில்‌, அதாவது ஜ்ஞானஸ்வரூப 
னாய்‌ எங்கும்‌ பரவியுளனென்றுகொள்ளில்‌ குற்றமாம்‌. எவ்‌ 


வாறெனில்‌-—ஆத்மா இருப்பது ஹ்ருதயத்தில்‌ தோற்றுகி 
றது. வேறிடத்திலும்‌ வெளியிலும்தோற் வில்லை, இப்படி 
யுள்ள ப்ரகாசம்‌, அப்ரகாசம்‌ இரண்டுக்கும்‌ எங்குமுள்‌ ள ஆத்‌ 


மற்றோரிடத்தில்‌ அப்ரகாசமென்பதெங்ஙனம்‌ ? ப்ரகாசத்‌ 
திற்கு மட்டும்‌ காரணமாகில்‌ எங்கும்‌ அது தோன்றவேண்‌ 
டும்‌, அப்ரகாசத்திற்குமட்டும்‌ காரணமாகில்‌ ஓரிடத்திலும்‌ 
தோற்றமிருக்கலாகா து. ஞானஸ்வரூபம்‌ ஆத்மா என்னாது, 
“ஞானம்‌ ஆத்மாவின்‌ குணம்‌, சிலகாலம்‌ உண்டாகிறது, 
எப்போதுமில்லை. ஞானமுண்டாகிறபோது ஆத்மா தோன்‌ 
றும்‌” என்கிற தார்க்கிகமதத்திலும்‌ ஆத்மா எங்குமுளதான 
தால்‌ ஆத்மாவுக்கு எல்லாவிடங்களிலும்‌ பல மனங்களோடு 
ஸம்பந்த மிருப்பதால்‌ எப்போதும்‌ எங்கும்‌ ஞான முண்டாகி 
ஆதமாவீன்‌ தோற்றம்‌ எப்போதும்‌ வரவேண்டியதாகும்‌. 
ஒவ்வொரு மனமே ஒவ்வொரு ஆத்மாவைச்‌ சார்ந்ததென்று 
அத்ருஷ்டத்தின்‌ மஹிமையாலேற்பட்டிருப்பதால்‌ வேறு 
மனதோடு ஸம்பந்தம்‌ இவனுக்கு ஞானத்தை யுண்டுபண்‌ 
ணாதென்னவேண்டா. அத்ருஷ்ட த்திற்குக்‌ காரணமான 
செயல்களும்‌ அத்ருஷ்டமும்‌ கூட ஆத்மா எங்குமுளதான 
படியால்‌, எல்லோருக்கும்‌ பொதுவாகலாமே. மேலும்‌, 
ஞானம்‌ ஓரிடத்தில்‌ ஒரு ஸமயம்‌ உண்டாவதானாலும்‌ எங்கு 
முள்ள ஆத்மா ஹ்ருதயத்தில்‌ மட்டும்‌ தோற்றுவது கூடு 
மோ? அன்றி, உண்டாகும்‌ ஞானம ஆத்மாவைத்‌ தோற்று 
விக்கும்‌ ஸ்பாவமுடையதா, தோற்றுவிக்காமையை ஸ்வ்பாவ 
மாக வுடையதா, இரண்டுமென்னில்‌ தோற்றம்‌ தோற்ற 
மின்மை இரண்டும்‌ எப்போதுமாம்‌. ஒரே ஸ்வபாவழாகில்‌ 
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ஒன்றுமட்டுமே எப்போதுமாம்‌. (இங்கு ஆத்மாவுக்கு ஞானம்‌ 
எப்போதுமிருக்கிறதென்ற ஸித்தாந்தபக்ஷத்தில்‌ ஞானம்‌ 
தன்னை ப்ரகாசப்படுத்தும்‌ ஸ்வபாவமுடையதா இல்லையா. 
ஞானம்‌ தோன்றும்‌ ஸமயமுண்டு, தோன்றாத ஸமயமு 
முண்டு, இரண்டும்‌ அதற்கு ஸ்வபாவ மென்னில்‌--ஆத்மா 
வோடு ஞானம்‌ எப்போதும்‌ ப்ரகாசித்துக்கொண்டும்‌ ப்ரகா 
சிக்காமலு மிருக்கவேண்டியதாம்‌, அப்ரகாசமே ஸ்வபாவ 
மாகில்‌ எப்போதும்‌ ப்ராசிக்காதாம்‌. ப்ரகாசமே ஸ்வபாவ 
மாகில்‌ எப்போதும்‌ ப்ரகாசிக்கவேண்டுமாம்‌--என்று பிறர்‌ 
கேட்பதை மனதில்‌ கருதி ஸூத்ரகாரர்‌ இத்தகைய தோஷம்‌ 
பிறருக்கே உண்டென்கிறார்‌, ஸித்தாந்தத்தில்‌ தோஷத்‌ 
தைப்‌ பரிஹரிப்பதெவ்வறெனில்‌, ஆத்மாவின்‌ ப்ரகாசம்‌ 
எப்போது மிருக்கவேண்டு மென்று கேள்வியா, ஞானத்‌ 
திற்காக ஆத்மா உறக்கத்திற்கூட “நான்‌” என ப்ரகாசிக்‌ 
கின்றதென இசைந்தே யுளோம்‌. ஞானம்‌ எப்போதுமன்‌ றி 
விஷயஸம்பந்தம்‌ நேர்ந்தபோது தான்‌ ப்ரகாசிக்குமென்ப 
தால்‌ ஆண்மையைப்‌ போல்‌ அது தோன்றுவது சில 
பொழுதே யாகையால்‌ குற்றமில்லை யென்க.) (32) 
(5) கர்த்ரதிகரணம்‌ 

का $ का சாஸ்த்ரார்ந்தவத்வாத்‌. 2-3-33. 

ஆத்மா செய்கின்றவனல்லன்‌. ப்ருக்ருதியே காரியங்‌ 
களைச்‌ செய்கிறது. ப்ரக்ருதி பரிணாமமான புத்திதத்துவத்‌ 
தோடு தன்னை ஒன்றாக ஆத்மா ப்ரமித்துக்கொண்டதால்‌ 
அதற்குள்ளதை தன்மேல்‌ ஏறிட்டுக்கொண்டு தான்‌ கருத்தா 
என நினைக்கிருனென்பது ஸாங்யமதம்‌. ப்ரக்ருதியே செய்‌ 
கிறது; ப்ரக்ருதியின்‌ குணங்களான ஸத்துவர ஜஸ்‌ தமஸ்‌ 
ஸாக்களைத்‌ தவிர வேறொன்றைக்‌ கர்த்தாவாக நினைக்கலா 
காதென்று கீதையும்‌ அறிவிக்கின்றது என்றது பூர்வபக்ஷம்‌. 
ஸ்வர்க்கம்‌, மோக்ஷம்‌ முதலான பலன்களுக்காகச்‌ செயல்‌ 
களை விதிக்கும்‌ சாஸ்திரம்‌ பயன்படுவதற்காக ஆத்மாவையே 
கர்த்தாவாகக்‌ கொள்ளவேண்டும்‌. சாஸ்த்ரம்‌ உபதேசிப்‌ 
பது அறிகின்றவனைக்‌ குறித்தாம்‌. அறிகின்றவன்‌ சேத 
னன்‌ ஆத்மா, அறிகின்றவன்‌ அனுஷ்டிக்கவேண்டுமென்‌ 
றிருக்க அறியாத ப்ரக்ருதியை கர்த்தா என்பது கூடுமோ ? 
(கீதையின்‌ கருத்தென்னவெனில்‌, ஆத்மாவுக்கு ப்ரக்ருதி 
ஸம்பந்தமிராமல்‌ இத்தகைய கர்த்ருத்வம்‌ இல்லை. அந்தந்த 
குணங்களின்‌ சேர்க்கைக்குத்‌ தக்க காரியங்களையே ஆத்மா 
செய்பவன்‌ என்‌ றதேயாம்‌. (33) 


உபாதாநாத்‌ விறாரோபதேசாத்‌ ௪. 2-3-34 
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“இப்படியே இந்த ஜீவாத்மா தனது இந்திரியங்களை 
எடுத்துக்கொண்டு தனது சரீரத்தில்‌ இஷ்டப்படி ஸஞ்சரிக்‌ 
கிறான்‌ ' என்று எடுக்கையிலும்‌ ஸஞ்சரிக்கையிலும்‌ ஆத்மா 
வைக்‌ கர்த்தாவாகச்‌ சொல்வதாலும்‌. 


சரீரம்‌ இந்திரியம்‌ இவற்றை பிரித்தன்றோ ஆத்மா 
வுக்கு ஸஞ்சரிக்கும்‌ தன்மையைச்‌ சொல்லுகிறது. (84) 

வ்யபதேசாத்‌ ச கீரியாயாம்‌ ந சேத்‌ நிர்தேசவிபர்யய: 2-3-35. 

யாகத்தைச்‌ செய்கிறான்‌ , மற்ற செயல்களைச்‌ செய்கிறான்‌ 
சேதநனென்று விஜ்ஞாநபதத்தாலே ஆத்மாவை யெடுத்‌ 
துச்‌ சொல்லுகிறது. TOT புத்திதத்வத்தைச்‌ 
சொல்வதாகில்‌ ' விஜ்ஞானத்தினால்‌ செய்கிறான்‌ ' என்று 
மூன்றாம்‌ வேற்றுமையே யிருக்கும்‌. கருத்தாவாக விஜ்ஞா 
னத்தைச்‌ சொல்வது பொருந்தாது, ' (35) 

suae அநியம: | 2-3-36. 

ஆத்மா எங்குமுள்ளவனானால்‌ ஆத்மா ஓரிடத்தில்‌ அறி 
யப்படுகிறதும்‌ மற்றவிடத்திலே அறியப்படாமலிருப்பது 
மான வ்யவஸ்தை இசையவியலாதென்று 92-ம்‌ ஸூத்ரத்‌ 
திலே சொன்னது போல்‌, “ப்ரக்ருதியே செய்கிறது, ஆத்மா 
அனுபவிப்பதுமட்டு' மென்றுகொண்டால்‌ ப்ரக்ருதி எல்லா 
ஆத்மாக்களுக்கும்‌ பொதுவானதாலே அது செய்ததை 
எல்லா ஆத்மாக்களும்‌ அனுபவிப்பதாம்‌ ; எல்லா போகங்க 
ளும்‌ i. லாருக்குமாம்‌. அவனவன்‌ அந்தக்கரணம்‌ செய்‌ 
ததற்குப்‌ பலன்‌ அவனவன்‌ அனுபவிக்கிருனென்னலு 
மாகாது. எல்லா ஆத்மாக்களும்‌ வியாபிக்கின்‌ றவர்களாய்‌ 
எல்லா அந்தக்கரணங்களோடும்‌ ஸம்பந்தப்பட்டிருக்கும்‌ 
போது ஒன்றை ஒருவனுக்கென்று வகுக்கக்‌ காரண 
மில்லையே, (36) 

சத்திலிபர்யயாத்‌. 2-3-37. 


புத்திதத்துவமாகிற ப்ரக்ருதிபரிணாமத்திற்குக்‌ கர்த்ரு 
த்வ சக்தியை யிசைந்தால்‌, அநுபவிக்கின்றதும்‌ அதுவே 
யாம்‌, ஆக சேதநதத்துவமே இராதொழியும்‌. போகாநு 
வத்திற்காக ஆத்மாவைக்‌ கொள்ளவேண்டு மென்‌ றன்றோ 
ஸாங்க்யர்‌ சொன்னது, அது போம்‌. (87) 

ஸமாத்யபாவாத்‌ ச 2-3-38. 

புத்திக்கே கர்த்ருத்வமென்றிசைந்தால்‌ மோக்ஷத்திற்‌ 
காகச்‌ செய்யப்படும்‌ த்யானம்‌ தடைபெருது, UBC தியைக்‌ 
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காட்டிலும்‌ வேருகிறேன்‌ " என்ற த்யானத்தை ப்ரக்ருதி 
செய்யுமோ? இச்‌ செயல்‌ உலகிலுள்ள செயல்கள்போலே 
ப்ரக்ருதிக்கும்‌ ஆத்மாவுக்கும்‌ பேதமறியாமையால்‌ வருவ 
தன்று, (98) 

யதா ௪ $T உபயதா. 2-3-39. 
ஆத்மாவைக்‌ கருத்தனாக இசைந்தால்‌ எப்போதும்‌ 
செய்துகொண்டே யிருக்குமென்பதில்லை. தச்சன்‌ தச்சு 
வேலையை இஷ்டப்படும்போது செய்கிறான்‌, இல்லையேல்‌ 
விடுகிறான்‌, அது போல்‌ ஆத்மாவும்‌ இச்சையிருந்தால்‌ 
செய்யும்‌, இல்லையேல்‌ செய்யாதென்னலாமே. (கர்த்ருத்வம்‌ 
போல்‌ இச்சையும்‌ ஆத்மாவைச்‌ சேர்ந்தது. அறிவில்லாத 
ப்ருக்ருதி வேலை செய்வதானால்‌ முடுக்கிவிட்ட யந்த்ரம்‌ 
போலே எப்போதும்‌ செய்வதாயிடும்‌. ' (89) 
(6) பராயத்தாதிகரணம்‌ 
பராத்‌ து தத்ச்குதே: 2-3-40, 


ஜீவனுக்குள்ள கர்த்ருத்வம்‌ பரமாத்மாவுக்கு அதீ 
னமே. ஜீவன்‌ ஸ்வதந்த்ரனாகச்‌ செய்யவியலான்‌. அவ்‌ 


வாறு வேதம்‌ ஓதுகிறதனால்‌. (40) 
க்ர்தப்ரயத்நாபேக்ஷ: து விஹிதப்ரதிலித்தாவையர்த்யா 
Suu: 2-3-4l. 


அவ்வாறாகில்‌, ஜீவன்‌ நல்வினையையோ தீவினையை 
யோ பரமாத்மா செய்விக்கவே செய்கிறானாகிறது. அப்‌ 
போது ஜீவனைக்‌ குறித்து விதிநிஷேதசாஸ்திரங்கள்‌— 
இதைச்‌ செய்யவேண்டும்‌ இதைச்‌ செய்யலாகாதென்ற 
சாஸ்த்ரங்கள்‌ வீணேயாமென்னில்‌-- 

செய்யவேண்டுமென்ற விதிகளும்‌ வேண்டாமென்ற 
நிஷேதங்களும்‌ வீணாகாமைக்காகவும்‌, மற்றும்‌ ப்ரமாணங்க 
ளைக்கொண்டும்‌, ஜீவன்‌ செய்த ப்ரயத்னத்தை முன்னிட்டே 
பரமாத்மா ஜீவனைச்‌ செய்விக்கிரனென்று கொள்ளவேண்‌ 
டும்‌. பதுமைகளை ஆட்டுகின்‌ றவண்ணம்‌ ஜீவனை ஈச்வரன்‌ 
ஆட்டுவதில்லை, அறிவு, ஆசை, முயற்சி யென்ற மூன்று 
குணங்கள்‌ ஜீவாத்மாவுக்கு ஒவ்வொரு செயலிலுமுள. அவ்‌ 
வறிவுதானும்‌ சாஸ்த்ரோபதேச மில்லாதபோது பெறப்ப 
டாது. இப்படி யறியத்‌ தகுதியற்று ஒருவன்‌. பிழை செய்‌ 
தால்‌ தண்டிப்பது நியாயமே. தனது புத்தியைக்‌ கொண்டு 
செய்ய முயன்ற ஜீவனைப்‌ பார்த்து அவனுடைய மனோரதம்‌ 
நிறைவேறுதற்காக அச்‌ செயலை நடத்திவைத்து அதனா 
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லேற்படும்‌ ஸுகத்துடன்‌ துக்கத்திற்கும்‌ அவனை ஆளாக்கு 
கிறான்‌ ஈச்வரன்‌. இப்படி நடத்திவைப்பதால்‌ ஜீவனுடைய 
கர்த்ருத்வம்‌ பரமாத்மாவுக்கு அதீனமென்கிறது. (40) 
(7) அம்சாதிகரணம்‌ 

அம்ச: நாநாவ்யபதேசாத்‌ அந்யதா s அபி 
தாசக்தவாநித்வம்‌ அத்யதே ஏகே: 2-3-42. 
ஜீவன்‌ பரத்மாவைக்காட்டிலும்‌ மிக வேறுபட்டவனா, 
அல்லது பரமாத்மாவே அஜ்ஞானம்‌ அடைந்து ஜீவனாகி 
Ge, அல்லது தேஹம்‌ முதலிய உபாதிகளால்‌ ஜீவனாகி 
ரன, அல்லது ஜீவன்‌ வேறாய்‌ பரமாத்மாவுக்கு விசேஷணமா 
யிருந்து அம்சமாகிறானா என்று விசாரிக்கப்படுகிறது. ஜீவாத்‌ 
மாவையும்‌ பரமாத்மாவையும்‌ வெவ்வேறக உபாஸித்து” 
என்றும்‌, 'இருவரில்‌ ஒருவனான ஜீவன்‌ கர்மபலனைச்‌ சுவைத்‌ 
துண்கிறான்‌ ; மற்றொருவன்‌ உண்ணாமலே மிக்க நேர்த்‌ 
தியாகவிளங்கு கிறான்‌, கர்மமலனையனுபவீக்கவேண்டியவனா 
யிருப்பதால்‌ ஸ்வாதந்த்ர்ய மில்லாமல்‌ ஜீவன்‌ .கட்டுண்டிருக்‌ 
கிரான்‌. எல்லோரையும்‌ வசமாக்கிக்கொண்டு. நியமிக்கின்‌ ற 
வன்‌ HUET’ என்றெல்லாம்‌ இருவருக்கும்‌ ஸ்வா தந்த்ர்யம்‌ 
பாரதந்த்ர்யமாம்‌ பேதம்‌ ஓதப்பட்டதால்‌ இருவரும்‌ மிக்‌ 
Gamat... ஒன்றாகச்‌. சொல்லும்‌ வேதத்திற்கு, “அரசனே 
ப்ரஜைகளும்‌' என்ற வாக்யத்திற்குப்‌ போலே ஒருவிதத்தில்‌ 
ஒத்தமையைச்‌ சொல்வதிலே நோக்கா மென்றது முதற்‌ 
பக்ஷம்‌. இந்தப்‌ பக்ஷத்தில்‌ பேதச்ருதிக்கு ப்ராபல்யம்‌, 
ரண்டாவது பக்ஷமாவது--அபேதச்ருதியைத்‌ தழுவிக்‌ 
காண்டு பேதச்ருதிக்கு வேறு நிர்வாஹம்‌ செய்வது கூடும்‌. 
ஒரு ஆத்மா அஜ்ஞானமுள்ள நிலை, அஜ்ஞானமற்ற நிலை 
என்ற பிரிவைக்‌ கொண்டு வெவ்வேருகக்‌ கூறப்படலாம்‌; 
அல்லது தேஹாதிகளோடு சேர்ந்த நிலை, சேராது சுத்தமா 
ருக்கை யென்கிற பேத மாகலாம்‌ என்று முறையே சாங்‌ 
கரமதத்தினரும்‌ பாஸ்கரமதத்தினரும்‌ கொண்டது. இனி 
நான்காவது பக்ஷமான ஸித்தாந்தம்‌--பரமாத்மாவை ஸத்ய 
ஸங்கல்ப்பன்‌, ஸர்வஜ்ஞன்‌, தோஷமற்றவனென்றெல்லாம்‌ 
வேதம்‌ கோஷியா நிற்கஅவனுக்கு அஜ்ஞானமோ தேஹாதி 
களின்‌ சேர்க்கையால்‌ மற்றும்‌ தோஷங்களோ கொள்ளத்தகா 
வாகையாலே ஜீவனும்‌ ப்ரமாத்மாவும்‌ வேறே ஆனால்‌ அபேத 
ச்ருதியும்‌ கெடாதபடி அந்த பேதத்தைக்‌ கொள்ளவேண்‌ 
டும்‌, ஆக ஜீவாத்மா உடல்‌, பரமாத்மா அவனுக்கும்‌ ஆத்மா. 
ஆக ஜீவாத்மா உடலாய்‌ விசேஷணமாய்‌ அம்ச மெனப்படு 
கிறான்‌. நீலமான வஸ்துவிலே நைல்யம்‌ அம்சம்‌, மதுரமான 
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வஸ்துவுக்கு இனிப்பு ஓரம்சம்‌ என்னுமா போலே சேதநா 
சேதநவிசிஷ்டமான பரமாத்மா என்ற தத்துவத்தில்‌ சேத 
னன்‌ அம்சமாகிறான்‌. இப்படி யிசைவது பேதச்ருதியாலும்‌ 
அபேதச்ருதியாலுமாம்‌. அபேதச்ருதியை யுபேக்ஷிக்கலா 
காது, “செம்படவர்கள்‌ ப்ரம்மம்‌, ஊழியர்கள்‌ ப்ரம்மம்‌, சூதாடு 
கின்றவர்கள்‌ ப்ரம்மம்‌” என்றெல்லாம்‌ மிகவும்‌ நீசரானவர்க 
ளோடும்‌ ஐக்யம்‌ சொல்லப்பட்டிருக்கிறதால்‌. ஆகையால்‌ 
சரீராத்மபாவமென்கிற ஸம்பந்தத்தைக்‌ கொண்டு யாவருக்‌ 
கும்‌ அந்தர்யாமி என்று அவன து பெருமையைக்‌ குறைக்கா 
மல்‌ அவனுக்கு மேன்மையைச்‌ சொல்வதிலே நோக்கு 


வேதத்திற்கென்க. (42) 
மந்த்ரவர்ணாத்‌. 2-3-43. 
ஸகலப்ராணிகளும்‌ இவனுடைய பாதம்‌ என்றதாலே 

அம்சமெனத்‌ தேறுகிறது. (49) 
அபி ஸ்மர்யதே. 2-3-44, 
ஜீவலோகத்திலிருக்கும்‌ சாச்வதமான ஜீவன்‌ எனது 

அம்சமென்றது கீதையும்‌. (44) 
ப்ரகாசாதிவத்‌ து ந ஏவம்‌ பர: 2-3-45. 


அம்சமென்றால்‌ உடலில்‌ கை ஓர்‌ அம்சம்‌, கால்‌ ஓர்‌ 
அம்சம்‌ என்ருற்போலே அம்சமென்று கொள்ளலாகாது. 
அப்போது ஜீவனும்‌ சேர்ந்து ப்ரம்மமாகையால்‌ ப்ரம்மத்‌ 
திற்கு ஜீவனிடமுள்ள தோஷங்களை யெல்லாம்‌ இசைந்த 
தாம்‌, பின்‌ வேறெதென்னில்‌-- 

ஒளியுள்ள மணி, தினமணிபோன்றவற்றிற்கு ஒளி 
போலவும்‌, நீலம்‌ முதலிய வஸ்துக்களுக்கு நீலநிறம்‌ முதலி 
யன போலவும்‌ ப்ரம்மத்ரவ்யம்‌ வேறு, ஜீவத்ரவ்யம்‌ வேறாய்‌ 
ப்ரம்மத்திற்கு ஜீவன்‌ அம்சமாகிறான்‌, ஜீவனுக்கு தேஹம்‌ 
போலே பரமாத்மாவுக்கு ஜீவாத்மா உடலாகிறானென்றால்‌ 
உடலும்‌ ஆத்மாவும்‌ எப்பொழுதும்‌ வேருகையால்‌ ஒன்றுக்‌ 
குள்ள ஸ்வபாவம்‌ மற்றொன்றுக்கு வரவேண்டு மென்ப 
தில்லை. ஆகையால்‌ பரமாத்மா ஜீவாத்மாவைப்‌ போலாகான்‌; 


ஸர்வஜ்ஞனாய்‌ தோஷமற்றே யிருப்பான்‌, (45) 


'ஓரிடத்திலிருக்கும்‌ தீபம்‌ முதலான அக்னிக்கு வெளிச்‌ 
சம்‌ எல்லா இடமும்‌ பரவுமா போலே ::ரப்ரம்மத்தினின்று 
பிரியாமல்‌ எங்கு (peri இச்சேதநாசே நரூபமான உலகம்‌ 
என்றும்‌, உலகில்‌ ப்ராஸியால்‌ உண்டு பண்ணப்படுவதும்‌ 
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உண்டுபண்ணுவது மெல்லாம்‌ விஷ்ணுவின்‌ உடலாம்‌ 
என்றும்‌ பராசரமஹர்ஷி முதலானோர்‌ அருளினர்‌. (46) 


அநுஜ்ஞாபரிலாரெள தேஹலம்பந்தாத்‌ 
ஜ்யோதீராதிவத்‌ 2-8-47, 
எல்லா ஜீவர்களும்‌ ப்ரம்மத்தின்‌ அம்சங்களாய்‌ 
சமத்வ முடையராயினும்‌, சிலரை நல்லவரென்று சேர்த்துக்‌ 
கொள்வதும்‌ சிலரைத்‌ தீயவரென்று விடுவதும்‌ அவரவர்‌ 
தேஹத்திலுள்ள மேன்மைகீழ்மையைப்பபற்நியனவாய்‌-_ 
பெரியோர்வீட்டிலுள்ள நெருப்பு அன்னம்‌ முதலானவற்‌ 
Ops கொள்வதும்‌, மயானம்‌ முதலான விடத்திலுள்ள 
நெருப்பு, குற்றமுள்ளவராகக்கரு தப்பட்டவரின்‌ அன்னம்‌ 
முதலானவற்றை விடுவதும்‌ போலவாம்‌; | (47) 
அலந்ததே: ௪ அ்யதிகர: 2-3-48. 
ஒவ்வொரு ஜீவனும்‌ அணுவாய்‌ ஒவ்வொரு உடலி 
ய ஸம்பந்தப்பட்டிருப்பதால்‌ ஒருவனுடைய ஸுகதுக்‌ 
கம்‌ மற்றொவருக்குக்‌ கலக்க வழியில்லை. ஒரே ஆத்மா 
அஜ்ஞானத்தாலோ தேஹம்‌ முதலிய உபாதியினாலோ பிரிக்‌ 
கப்பட்டது போலிருக்கிறதென்ற அத்வைதமதங்களிலே, 
எல்லாவிடத்திலும்‌ ஒன்றே ஸம்பந்தப்பட்டிருப்பதால்‌ 
வ்யவஸ்த்தையைக்‌ கடந்ததாம்‌. (48) 
ஆபாஹா: ge F 2-3-49. 
ப்ரம்மத்திற்கு அஜ்ஞானத்தையும்‌ அதனால்‌ அது ப்ர 
காசத்தை யிழிந்ததையும்‌ கல்ப்பிக்கக்‌ கூறும்‌ யுக்திகளெல்‌ 
லாம்‌ ஆபாஸங்கள்‌. தோஷமற்றதாக ப்ரம்மத்தைப்‌ பணிக்‌ 
கும்‌ வேதத்துடனும்‌ முரண்படும்‌ அது. (49) 
அத்ர்ஷ்டாநியமரத்‌: 2-3-50. 


தல்‌ பற்றி வெட்டிப்‌ பாகங்களாக்க முடியாமையால்‌ எல்லோ 
ரும்‌ எல்லாம்‌ அனுபவிக்கும்படியாம்‌. (50) 
அமிளந்த்யரதீஷு ss ஏவம்‌: 2-3-5l, 
அதருஷ்டத்திற்குக்‌ காரணமான அபிஸந்தி- நான்‌ 
இதற்காக இதனைச்‌ செய்கிறேனென்ற நோக்கு முதலான 
வையும்‌ பரம்மத்தினிடத்திலே பொதுவாபிருப்பனவேயாம்‌. 
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ப்ரம்மம்‌ துண்டாக்கப்படுவதன்றே, ஆக அங்குமிதே 
தோஷமாம்‌. (5) 
ப்ரதேசபேதாத்‌ இதி சேத்‌ ந அந்தர்பாவாத்‌: 2-3-52. 
அந்தந்த தேஹம்‌ ஸம்பந்தப்பட்ட ப்ரம்மப்ரதேசம்‌ 
வெவ்வேறானதால்‌ ஒரு தேஹத்தினாலேற்ப்டும்‌ போகம்‌ 
மற்றொரு ப்ரதேசமானவேறு ஜீவனுக்கு வாராதென்ன 
வேண்டா. ஒரு தேஹம்‌ இருந்த இடத்திற்கு மற்றொரு 
தேஹம்‌ அசைந்து வந்தால்‌ முன்தேஹத்தைச்‌ சார்ந்த 
ப்ரம்மப்ரதேசம்‌ வேறு தேஹத்தைச்‌ சார்ந்ததாகின்‌ mug 
யாலே ஒரு தேஹத்திற்கு (ஓர்‌ உபாதிக்கு) ஸம்பந்தப்பட்ட 
னவேயாம்‌ அனேக ப்ரதேசங்கள்‌ (பாகங்கள்‌) என்று எல்லா 
தேஹங்களாலும்‌ வரும்‌ போகங்கள்‌ எல்லாவற்றிற்குமே 
யாகும்படியாம்‌, மற்றொரு தேஹத்தைச்‌ சார்ந்த ப்ரம்மப்ர 
தேசம்‌ இந்த தேஹத்திற்கும்‌ சார்ந்ததாயிற்றே. 
ஆகையால்‌ ஜீவன்கள்‌ வேறு ப்ரம்மம்‌ வேறு என்றே 
கொள்க. ஆனால்‌ ப்ரம்மத்தின்‌ அம்சமாகும்‌ ஜீவன்‌. (52) 


(3-ம்‌ அத்தியாயம்‌ மூன்றாம்பாதம்‌ முற்றிற்று.) 


சம்‌ அத்தியாயம்‌ நான்காம்‌ பாதம்‌ 
போகஸாதனங்களைப்‌ பற்றிய விசாரம்‌ இப்பாதத்தில்‌-- 
() ப்ராணோத்பதயதிகரணம்‌ 

நதா ப்ராஜு: 2-4-]. 

ஜீவாத்மாவுக்கு உற்பத்தியில்லை யென்று கீழே 
சொல்லி அந்த ப்ரஸங்கத்திலே அதன்‌ குணாதிகளையும்‌ 
விசாரித்தது. இங்கு அவ்வாத்மாவுக்குப்‌ போலே Aiah 
யங்களுக்கும்‌ உற்பத்தியில்லையாகையாலே ப்ரம்மத்திற்கும்‌ 
ஸர்வகாரணத்வம்‌ கூடாதென்று பூர்வபக்ஷம்‌ செய்யப்படு 
கிறது. “ப்ரளயகாலத்திலே இவ்வுலகு இவ்வண்ணமின்‌ றி 
ஸூக்ஷ்மதசையிலிருந்தது. எது அது என்னில்‌, ரிஷிகள்‌, 
யார்‌ அவர்‌ என்னில்‌, ப்ரணன்களே” என்கிற ச்ருதியானது 
இந்த்ரியங்களை ப்ரளயத்திலுமிருப்பனவாக ஓதினதால்‌ 
ஜீவனைப்‌ போல்‌ இந்திரியங்களும்‌ உண்டாகின்‌ றவை யல்ல 
என்றது ஸூத்ரார்த்தம்‌. (4) 

ஸித்தாந்தம்‌--ஸ்ருஷ்டிக்குமுன்‌ ஒரே வஸ்து இருந்த 
தாகச்‌ சொல்லியிருப்பதால்‌ கண்‌ மூக்கு என்றவாறு நாம 
ரூபவிபாகமுள்ள இந்திரியங்கள்‌ அப்போது இருக்கமாடடா, 
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பரமர்தமாவினிடமிருந்து இந்திரியங்களும்‌ பிறக்கின்றன" 
என்ற வசனமும்‌ முன்பாதத்திலே உதாஹரிக்கப்பட்டது, 
 ப்ராணன்கள்‌ ப்ரளயத்திலிரு ந்தன : என்ற வசனத்திற்கு 
இந்திரியங்கள்‌ பொருளல்ல. ப்ராணசப்தத்தினாலே பரமாத்‌ 
மாவே சொல்லப்படுகிறான்‌. ரிஷி என்ற சொல்லும்‌ ஸர்வத்‌ 
தையும்‌ ஸாக்ஷாத்கரிக்கும்‌ பரமாத்மாவையே சொல்லத்‌ 
தகும்‌. ப்ராணசப்தம்‌ பரத்மாவைச்‌ சொல்வதென்பது முதல்‌ 
அத்யாயத்திலேயே தெளிந்ததாம்‌, ஆக ப்ராணா: ' என்ற 
பன்மை பொருந்தாதென்றே கேள்வி நின்றது--அதற்கு 
ஸமாதானம்‌.... 
Gamal அளம்பவாத்‌ தத்ப்ராக்ச்குதே: ௪ 2-4-2. 
பன்மையைச்‌ சொல்லும்‌ பகுவசனச்ருதியானது 
கெளணமாகும்‌, பன்மை யென்றபொருளை விட்டு - ஒருமை 
யையே ஆகுபெயராய்‌ உணர்த்தும்‌; பன்மை அப்போதுள்‌ 
எதற்குப்‌ பொருந்தாதாதலின்‌, ஒருமையுமில்லை . யென்ன 
வொண்ணாது ; ப்ரமாத்மா ஒருவன்‌ அப்போதிருந்தானென 
ச்ருதி யிருப்பதால்‌. (2) 
தீற்பூர்கத்வாத்‌ ars: 2-4-3. 
ப்ரமாத்மாவைத்‌ தவிர மற்ற வஸ்துக்களின்‌ பெயரெல்‌ 
லாம்‌, ஆகாயம்‌ முதலிய வஸ்துக்களின்‌ ஸ்ருஷ்டியை முற்‌ 
கொண்டு உண்டாகின்‌ றவையாதலால்‌, * நாமரூபங்களில்‌ 
லாத வஸ்துவே முன்‌ இருந்தது, பிறகே நாமரூபங்கள்‌ 
உள்ள தாக்கப்படும்‌ ! என்று அதுவிஷயத்தில்‌ ச்ருதியிருப்‌ 


பதால்‌ இந்திரியங்கள்‌ அப்போதிருக்கமாட்டா. (3) 
(2) ஸப்தகத்யதிகரணம்‌ 
எப்த்கதே: Moro sia ச 2-4-4, 


oar ட रप என்று வீசாரிக்கப்படுகிறது. 
ஏழா, பதினொன்றா என விசாரம்‌, பரமா த்மாவினின்று ஏழு 
ப்ராணங்கள்‌ உண்டாகின்‌ றன இந்த i 


யங்களும்‌ மனதும்‌ புத்தியுமென்ற ஏழும்‌ எப்போது அசை 
யாம 'ருக்கின்றனவோ, அப்போது யோகமென்று இவ்‌ 
COs சொன்னதாலும்‌ ஏழே என்றது பூர்வபக்ஷம்‌. (4) 
ஹல்தாதய: துற்த்திதே அத: ந ஏவம்‌ — 2-4-5, 
ஏழுதான்‌ என்பதில்லை. ஞானேந்திரியங்கள்‌ போலே 
கைமுதலிய கர்மேந்திரியங்களும்‌ சரீரம்‌ இருக்கும்போது 
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உபகரணங்களாக உள, ஆகையால்‌ ஏழென்பதில்லை 
“ஏழு இந்திரியங்கள்‌ கூடவே ஸஞ்சரிக்கின்றன ' என்பதைக்‌ 
கொண்டு கர்மேந்திரியங்கள்‌ கூடப்‌ போகாமல்‌ உடலோடு 
அழிந்து விடுகின்றன என்றாவது கல்ப்பிக்கலாமல்லது 

அவை இந்திரியங்களல்ல வென்னவொண்ணாது. (உண்மை 
யில்‌ கர்மேந்திரியங்களும்‌ கூட ஸஞ்சரிக்கின்றவையே, 
ஞானே ந்திரியங்கள்‌ ஸஞ்சரிக்கிக்கின்‌ றன என்கிற ச்ருதிக்கு, 
அவை விஷயங்களை உணர்கின்றன என்றே பொருளாக 
லாம்‌) ஆக,'ப்ராணன்கள்‌ உடலில்‌ இருக்கும்‌ இந்தப்‌ பத்தும்‌ 
பதினொன்றாவதான மனதும்‌ என்கிற வேதத்தைக்‌ 
கொண்டு இந்திரியங்கள்‌ பதினொன்றென்க (4) 


(3) இந்தரியாணுத்வாதிகரணம்‌ 

AMA: ச 2-4-5. 

இந்திரியங்கள்‌ விபுக்களா (எங்கும்‌ பரவினவா), அணு 
வருக்களா என்ன, “எல்லா இந்திரியங்களும்‌ ஸமங்கள்‌ 
அளவற்றவைகள்‌” என்ற வசனத்தாலே விபுக்களாமென்று 
பூர்வபக்ஷம்‌ பிறக்க, அணுக்களே யெனப்படுகிறது.:ஜீவனைப்‌ 
பின்தொடரும்‌ ப்ராணவாயுவை எல்லாப்ராணன்களும்‌ பின்‌ 
தொடர்ந்து புறப்படுகின்றன” என்றதால்‌ ஸஞ்சாரம்‌ செய்‌ 
கின்றவை அவையெனத்‌ தெளிவதால்‌ வீபுக்களல்ல. கண்‌ 
ணுக்குப்‌ புலப்படாமையால்‌ அனுவுருக்களே, அதாவது 
ஸுக்ஷ்மங்களே. அளவற்றனவாகச்‌ சொன்னது அவ்‌ 
வாறு உபாஸனை செய்பவனுக்குப்‌ பலன்‌ ஒன்றைச்‌ சொல்‌ 
வதுமட்டுமென்க (5) 

ச்ரேஷ்ட: 2-4-6 

இந்திரியங்கள்போலே முக்யப்ராணனென்ற ப்ராண 
வாயுவும்‌ உண்டாகின்ற தென்பது சொல்லாமலே விளங்‌ 
கும்‌. (6) 

அது பொதுவான வாயுவா, வேரு என மேலே விசா 
ரிக்கப்படுகிறது. 

(4) வாயுக்ரியாதிகரணம்‌ 

ந வாயுக்ர்யே ப்துதக்‌ உபதேசாத்‌ 2-4-7 

ப்ராணனென்று எல்லா வாயுவையும்‌ சொல்வதா, 
உடலில்‌ ஒருவகையான பய்ணாமத்தைப்‌ பெற்ற வாயுவை 
மட்டும்‌ சொல்வதா என்று விசாரமாம்‌, எல்லா வாயுவையும்‌ 
ப்ராணனென்று யாரும்‌ சொல்வதில்லை, மூச்சு விடுவது 
உட்கொள்வது இரண்டையும்‌ ப்ராணனெனச்‌ சொல்வ 
தால்‌ வாயுவின்‌ கதி ப்ராணனென்னலாம்‌. உண்மையில்‌ 
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அதுவுமன்று. உடலை விழாமல்‌ தரிக்கத்தக்கதொரு வாயுவே 


ப்ராணனாம்‌. வாயுவைக்காட்டிலும்‌ தனிமையாகப்‌ படிக்கப்‌ 
பட்டதால்‌ ஸாமான்யவாயு வாகாது. த்ரவ்யங்களுடன்‌ சேர்த்‌ 
துப்‌ படிக்கப்பட்டதைக்‌ கரியை யென்னவொண்ணாது. 
பஞ்சபூதங்கள்போலே தனிப்பட்டதொன்று மன்று, இந்தி 
ரியங்களோடு சேர்த்துப்‌ படிக்கப்படுவதால்‌ இந்திரியங்கள்‌ 
போலே ஜீவனுக்கு உடலில்‌ உதவி செய்யும்‌ ஒருவகை 
வாயுவே ப்ராணனெனப்படவேண்டும்‌, í 

Hep Thais நு தத்றஹசிஷ்ட்யாதீப்ப: 2-4-8, 

இந்திரியங்களோடு சேர்த்தும்‌ சொல்லுகிறது. எல்‌ 
லாவற்றையும்‌ ப்ராணன்களாகச்‌ சொல்லி இதை முக்யப்ரா 
ணன்‌ என்கிறது. ஆகையால்‌ இந்திரியங்கள்போல்‌ உதவு 
வதாம்‌, (8) 

அகரனத்வாத்‌ 3 நதோஷ்‌: நதரஹி தர்சயதி, 2-4-9 

கண்‌, செவி முதலானவற்றிற்குத்‌ தனித்தனியே சில 
வியாபாரங்கள்‌ இருக்குமா போலே ப்ராணனுக்கு ஒரு 
செயலுமில்லை யாகையால்‌ ப்ராணன்‌ அவ்வாறாகாதென்ன 
வேண்டா ; “எது கிளம்பிவிட்டால்‌ உடல்‌ வெகு விகாரமாய்‌ 
ஆபாஸமாய்த்‌ தோற்றுகின்றதோ” என்றதால்‌ ப்ராணன்‌ 
உடலுக்கும்‌ இந்திரியங்களுக்கும்‌ சக்தியைக்‌ கொடுத்து 
எல்லாச்‌ செயல்களையும்‌ நடத்துவதாய்‌ அவற்றைத்‌ தரிப்‌ 
பது மாகிறபடியால்‌. (9 

பஞ்சவ்ர்த்த்‌: மநோவத்‌ JHUS UGA. 2-4-]0. 

ஒரே மனமானது, காமம்‌, ஸங்கல்ப்பம்‌, ஸந்தேஹம்‌, 
நம்பிக்கை யென்றவாறு பலவாகப்‌ பிரிக்கப்படுவது போல்‌ 
ப்ராணன்‌ ஒன்றே ப்ராண-அபான-வ்யான.உதான-ஸமா 
னங்களாய்‌ ஐந்து விதமான தொழில்‌ உள்ள தாகச்‌ சொல்‌ 
லப்படுகிறது. (0) 

(5) ப்ராணாணுத்வாதிகரணம்‌ 

அனு: 6 2-4-4, 

மூன்று லோகங்களோடு ஸமம்‌ ப்ராணன்‌ என்றதால்‌ 
எங்கும்‌ வியாபித்துள்ளது ப்ராணனென்றது பூர்வபக்ஷம்‌. 
ஜீவன்‌ உடலினின்று புறப்படும்போது உடன்புறப்படுவ 
தால்‌ விபு வன்று, அணு வென்பது சித்தா ந்தம்‌, (3) 


(6) ஜ்யோதிராத்யதிகரணம்‌ 
ஜ்யோதிராத்யதீஷ்ட்டாநம்‌ து ததாமநநாத்‌ 
ப்ராணவதா சப்தாத்‌. 2-4-22; 


வேதா ந்ததீபம்‌ | Si 


அக்னி முதலான தேவதைகள்‌ இந்திரியங்களுக்கு 
அபிமானிதேவதைகள்‌ என்பது, அவர்கள்‌ ஸ்வதந்த்ரர்க 
ளாயிருந்து அபிமானிக்கிறபடியாலென்பதில்லை. கீழ்ச்‌ 
சொல்லப்பட்ட ப்ராணனை யுடைய ஜீவனுடன்‌ இந்திரியங்‌ 
களை அவர்கள்‌ அபிமானிப்பது அந்தர்யாமிப்ராஹ்மணப்படி 
பரமாத்மாவின்‌ ஸங்கல்ப்பத்தினாலே. ஆகையால்‌ அவர்களு 
டைய கர்த்ருத்வமும்‌ அவனுக்கு அதீனமாம்‌. (i2) 
தஸ்ய s நித்யத்வாத்‌. 2-4--43, 
'சேதநாசேதநங்களை ஸ்ருஷ்டித்து உள்ளே புகுந்து' 
என்றபடி பரமாத்மா உட்புகுந்து நியமனம்‌ செய்வது எப்‌ 
போது மானபடியாலே தேவதைகளுக்கும்‌ கர்த்ருத்வம்‌ பர 
மாத்மாதீனம்‌. (ஆக ஜீவவ்யாபாரம்‌ பரமாத்மாதீனமென்று 
முன்பாதத்திற்‌ சொன்னதுபோல்‌ இங்கும்‌ ப்ராணேந்திரிய 
வ்யாபாரங்கள்‌ பரமாத்மாதீனர்களான அக்னி முதலிய அபி 
மானிதேவதைகளுக்கு அதீனங்களென்றதாயிற்று.) (73) 
(7) இர்த்ரியாதிகரணம்‌ 

Gs இந்த்ரியாணி தத்வ்யபதேசாத்‌ அந்யத்ர 
ச்ரேஷட்டார்‌. 2—4-4. 
ப்ராணசப்தத்தினலே சொல்லப்படும்‌ ப்ராணவாயுவும்‌ ' 
கண்முதலான பதினொரு கருவிகளும்‌ எல்லாம்‌ இந்திரியங்‌ ' 
கள்‌, ஜீவனுக்கு உடலில்‌ உதவிசெய்வன எல்லாமாகையா ' 
லென்றது பூர்வபக்ஷம்‌. பதினொன்றே இந்திரியங்கள்‌ அவ்‌ 
வாறு கணக்கிடப்பட்டிருப்பதால்‌. ப்ராணவாயுவில்‌ ப்ராண 
சப்தம்‌ முக்கியமாகும்‌ ; இந்திரியங்களுக்கு அது ஆகுபெய்‌ ' 
ராம்‌; ப்ராணவாயுவுக்கு அதீனங்களாக அவற்றின்‌ செய 
லெல்லாமிருப்பதால்‌. “ஜீவனுக்கு உடல்போலே இந்திரி 
யங்கள்‌ ப்ராணவாயுவுக்கு எப்போதும்‌ அதீனங்களானதால்‌ 
ப்ராணசப்தத்தால்‌ அவையும்‌ சொல்லப்படுகிறன” என்று 
வேதமே சொல்லும்‌. (44) 
பேதச்ருதே: வைல்கஷ£ண்யாத்‌ F. 2-4- 5, 
“பரமாத்மாவினிடமிருந்து ப்ராணனும்‌ இந்திரியங்‌ 
களும்‌ உண்டாகின்றன என்று பிரித்துச்‌ சொல்லுகிறது, 
இந்திரியங்களெல்லாம்‌ ஓய்ந்திருக்கும்பொழுதும்‌ மூச்சு 
வருவதும்‌ போவது மாயிருக்கையாலும்‌, உடலுக்குள்ளே 
நடககும்‌ செயல்களாலும்‌ ப்ராணவாயு வியாபரித்திருப்பது 
தெரியவருகின்றது. ஆதலால்‌ ப்ராணன்களும்‌ இந்திரியங்‌ 
களென்னும்படி ஒப்புமையில்லை, (9) 
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. (8) ஸம்ஜ்ஞாமூர்த்திக்ல்ப்த்யதிகரணம்‌ 

எம்ஞாதர்த்திக்ல்ப்‌ த: து த்ரிவ்ர்ந்குர்வத: 
உபதேசாத்‌. . . ௪476), 
ஸ்ருஷ்டியானது ஸமஷ்டி, வ்யஷ்டி யென இருவித 
மாகும்‌, ப்ரம்மாண்டஸ்ருஷ்டிக்கு முற்பட்டவை யெல்லாம்‌ 
Pad ஷ்டிஸ்ருஷ்டி, பிரமனை யுண்டுபண்ணுவதும்‌ பிரமனால்‌ 
DG செய்யப்படுவது மெல்லாம்‌ வ்யஷ்டிஸ்ருஷ்டி. ஸம 
ஷ்டிஸ்ருஷ்டி முழுவதும்‌பரமா த்மாவினாலேயே செய்யப்படு 
கிறதென்றது தீர்ந்துவிட்டது. வ்யஷ்டிஸ்ஷ்ருடி அதாவது 
பிசமனால்‌, செய்யப்படும்‌ தேவாதிஸ்ருஷ்டி பிரமனாலேயே 
செய்யப்படுகிறதா, பரமாத்மாவும்‌ நிமித்த காரணமா என்று 
விசாரிக்கப்படுகிறது. இதனால்‌ பரமாத்மாவுக்கு நேராகவே 


ஜே வநாத்மநா அதுப்ரவிச்‌ 


dj மரூபவ்யாகரணம்செய்வதில்லை யென்று ' Fe 


Ed புகுவதே இங்குச்‌ சொல்லப்படவேண்டும்‌. 
குவதும்‌ காமரூபவ்யாகரணமும்‌ ஒருவர்‌ செயலாம்‌. அந்த 
வன்‌ யாரென்‌ றில்‌ ஹிரண்யகர்ப்பன்‌- நான்‌ முகன்‌-பிரமன்‌. 
அவனை ஜீவனென்றது அவனும்‌ ஜீவனாயிருப்பதோடு 
எல்லா ஜீவர்களும்‌ அவனிடம்‌ தங்குவதால்‌ அவன்‌ ஜீவ 
ஸ்மஷ்டி யெனப்‌ பெயர்‌ பெற்றவனாகையால்‌, ஓர்‌ அரசன்‌, 


கணக்கிடுகிறேன்‌ என்பது போலாம்‌ இது. அங்குச்‌ சார 
இரக்கும்‌ அரசனுக்கு முள்ள ஸம்பந்தத்தைவிட பிரமனுக்‌. 
கும்‌ ப்ரம்மத்திற்கு முள்ள ஸம்பந்தம்‌ சிறந்தது, ப்ரம்மத்‌ 
தின்‌ அம்சமல்லனோ பிரமன்‌. ஆகையால்‌ பிரமன்‌ செய்யும்‌ 
தாமரூபஸ்ருஷ்டியைத்‌ தான்‌ செய்வதாக பரமாத்மா நினைப்ப 


ஸித்தாந்தமாவது_“அநேந ஜீவேநாத்மநா அநுப்ர 
விச்ய நாமரூபே வ்யாகரவாணி ; தாஸாம்‌ த்ரிவ்ருதம்‌ த்ரிவ்‌ 
ருதம்‌ ஏகைகாம்‌ கரவாணி' என்று வாக்யமிருப்பது. “நாம 
ரூபவியாகரணம்‌ செய்யக்கடவேன்‌ ; அதற்காக த்ரிவர்த்கர 
ணம்‌ செய்யக்கடவேன்‌' என்று பரமாத்மா ஸங்கல்ப்பம்‌ 
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செய்வதாம்‌. த்ரிவ்ருத்கசணமாவது--மூன்று பூதங்களையும்‌ 
ஒருவாறு பங்கிட்டு ஒன்றோடொன்றை இணைப்பது. இது 
பஞ்சீகரணத்தின்‌ குறிப்பாகும்‌. ஆக BBB! பூதங்களையும்‌ 
பங்கிட்டுச்‌ சேர்ப்பதாம்‌. இதுவும்‌ நாமரூப வியாகரணமும்‌ 
ஒருவர்‌ செய்வதென்பது இங்கே தெளிவாம்‌; த்ரிவ்ருத்கர 
ணம்‌ செய்யப்பட்ட பூதங்களினின்றே ப்ரம்மாண்டம்‌ ஸூர்‌ 
யனைப்‌ போன்ற வொளியுடையதாக உண்டர்வதும்‌ அதில்‌ 
பிரமன்‌ பிறப்பதும்‌ கூறப்பட்டுளது, “ஐந்து பூதங்களும்‌ 
அததற்கேற்பட்ட சக்தியை மட்டும்‌ உடையனவாய்‌ சேரா 
மல்‌ தனியே யிருந்து ப்ரஜைகளை ஸ்ருஷ்டிக்க வல்லமை 
யைப்‌ பெருமே, ஒன்றோடொன்று சேர்ந்து ஒன்றினுள்ளே 
ஒன்று பாகிக்கப்பட்டுப்‌ புகுந்து நின்று ஒன்றுக்கொன்று 
உதவி பெற்றதால்‌ பிரம்மாண்டத்தை உண்டுபண்ணுகின்‌ 
றன” என்றது விஷ்ணுபுராணமும்‌. ஆகையால்‌ ப்ரம்மாண்‌ 
டத்திற்குப்‌ பிறகு பிறக்கும்‌ பிரமன்‌ அதற்கும்‌ முன்‌ செய்யப்‌ 
படும்‌ த்ரிவ்ருத்கசணத்தைச்‌ செய்வதாமோ ? இப்படி 
பரமாத்மாவே த்ரிவிர்த்கசணம்‌ செய்கிறவன்‌. அதுவும்‌ 
நாமரூபவியாகரணமும்‌ ஒருவனால்‌ செய்யப்படுவதர்கையால்‌ : 
நாமரூபஸ்ருஷ்டியையும்‌ (பிரமனுக்கு அந்தர்யாமியா 
யிருந்து) பரமாத்மா செய்கிரானென்க. “ஜீவேந ஆத்ம்நா' 
என்று ஜீவனைக்கொண்டு செய்வதாகக்‌ AL mint. Cs. 
யென்னவேண்டா. இங்கு ஆத்மநா என்பதற்கு, தன்னாலே 
(என்னாலே) என்றே பொருளாம்‌, ஜீவேந என்பதற்கு 
ஜிவாந்தர்யாமியான என்றது பொருள்‌. "அந்ததந்த Ef 
தர்யாமியாயிருந்து நான்‌ அந்தந்த ஜீவனுடன்‌ அங்கங்குப்‌ 
புகுந்து தேவமனுஷ்யா திவிசித்ர நாமரூபஸ்ருஷ்டியைச்‌ செய்‌ 
கிறேனென்றபடி. ஆகையால்‌ ஜீவேநாத்மநா என்பதற்கு 
ஹிரண்யகர்ப்பனாலே என்ற பொருள்‌ இல்லை; அப்போது 
‘BIBT என்ற சொல்லும்‌ வீணாம்‌. ஆகையால்‌. பரமாத்‌ 
மாவே (பஹு ஸ்யாம்‌ என்று கீழே சொன்ன்படி) நாழரூப 
வ்யாகரணத்திற்கு நேராகவும்‌ கர்த்தாவாகிறான்‌, -  (06) 
மாம்ஹாதி Gua யதாசப்தம்‌ இநரயோ: ச்‌ _ 4-07, 

. த்ரிவர்த்கரணமும்‌ ஸமஷ்டிஜீவனான பிரமனே செய்வ 
தாகலாம்‌, மேலே, “புருஷனை யடைந்து ஒவ்வொன்றும்‌ 
த்ரிவ்ருத்தாவதைச்‌ சொல்லுகிறேன்‌ ; கேள்‌' என்று சிஷ்ய 
னுக்குக்‌ கூறி அதனை மேலே விளக்குகிறார்‌--அன்னம்‌ 
புசிக்கப்பட்டு மூன்றாக்கப்படுகிறது, நீரும்‌, தேஜஸ்ஸுங்‌ 
கூட அவவாறு மூன்றாக்கப்படுகின்‌் றன என்று, இந்த 
அன்னமும்‌ நீரும்‌ தேஜஸ்ஸும்‌ ப்ரம்மாண்டத்திற்குட்பட்டு 
புருஷனால்‌ புசிக்கப்படும்‌ வஸ்துவே. ஆகையால்‌ பிரமனே 
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தீருவிருத்கரணம்‌ செய்பவனாகலா மென்ற கேள்விக்கு 
மேலே ஸமாதானம்‌-- 

“அன்னம்‌ மூன்றாக்கப்படுகிறது. அதில்‌ மிகப்‌ பெரிய 
பாகம்‌ மலம்‌, நடுவான பாகம்‌ மாம்ஸம்‌, வெகு நுண்ணிய 
பாகம்‌ மனது (அதாவது மனதுக்குப்‌ போஷகமாம்‌)” என்ற 
வாக்யத்திலே முதலிற்‌ சொன்ன மலமும்‌, மாம்ஸமும்‌, மனத்‌ 
துக்குச்‌ சேரும்‌ பாகமுங்‌ கூட பூமியைச்‌ சேர்ந்தனவே. இவ்‌ 
வாறே நீர்‌ அருந்தப்பட்டு மூன்றாக்கப்படுமவற்றில்‌ மூன்று 
பாகங்களும்‌ நீரே, தேஜஸ்ஸின்‌ பாகங்களிலும்‌ மூன்றும்‌ 
தேஜஸ்ஸே. ஆகையால்‌ நமக்கு விசாரத்திலுள்ள த்ரிவ்‌ 
ருத்கரணமும்‌ இதுவும்‌ ஒன்றாகா. முதலில்‌ சொன்ன த்ரி 
வ்ருத்கரண்மாவது பூமி, ஜலம்‌ முதலியவற்றைப்‌ பல பாகங்‌ 
களாகப்‌ பிரித்து எல்லாவற்றிலும்‌ எல்லாம்‌ கலக்கும்படி 
சேர்ப்பது. அதைப்‌ பிரிப்பதென்றால்‌ ஒரு பாகம்‌ பூமியும்‌ மற்‌ 
றொரு பாகம்‌ நீரும்‌ மற்றொன்று தேஜஸ்ஸுமாம்‌. அவ்வ 
கையையே இங்கும்‌ சொல்வதானால்‌ மாம்ஸம்‌ நீராகவேண்‌ 
டும்‌; மனதிற்குச்‌ சேரும்‌ ஸூக்ஷ்மம்‌ தேஜஸ்ஸாகவேண்‌ 
டும்‌. அவ்வாறு கூறுவது அனுபவத்திற்கிசையாது. மூன்‌ 
றில்‌ அன்னத்தின்‌ ஸூக்ஷ்மம்‌ மனதிற்கும்‌, நீரின்‌ ov 8 ang 
மம்‌ ப்ராண னுக்கும்‌, தேஜஸ்ஸின்‌ ஸஒக்ஷமம்‌ வாக்‌இந்திரி 
யத்திற்கும்‌ சேருகின்றன. மனதிற்சேரும்‌ sO Digs - 
சேஜஸ்ஸாகில்‌, அத்தமயம்‌ மந: என்ற வாக்யம்‌ சேராது, . 
தேஜோமயம்‌ மந: என்னவேண்டியதாகும்‌. அவ்வாறே 
ஆபோமய:; ப்ராண: என்றதும்‌, தேஜோமயீ வாக்‌ என்றதும்‌ 
சேரா. ஆகையால்‌ மேற்கூறப்படும்‌ விபாகம்‌ ப்ரம்மாண்‌ 
டத்திலுள்ள அன்னம்‌ முதலான ஒவ்வொரு பூதத்திற்கே 
மூன்றாகும்‌ விபாகமாம்‌, முதறிற்‌ சொன்ன த்ரிவிர்த்கரணம்‌ 
மூனது பூதங்களிலும்‌ பாகம்‌ செய்து ஒன்றோடொன்றை 


பரம்மாண்டஸ்ருஷ்டிக்கு முன்னே சேர்ப்பதாம்‌. அது 
பரச dram 3 பனா Ao n ந்து ஆ கவேண்‌ டும்‌ . ( T) 
ants து sons: தத்வாத: 2-4-8. 


ப்ரம்மாண்டத்திலுள்ள ஒவ்வொரு பூதமும்‌ ஒன்றோ 
டொன்று கலந்திருக்குமாகில்‌ எல்லாவற்றையும்‌ எல்லாப்‌ 
பெயராலும்‌ சொல்லவேண்டுமே என்னவேண்டா. அந்தந்த 
பூதத்தின்‌ பாகம்‌ அதிகமாயிருப்பதைக்‌ கொண்டு அந்தந்தப்‌ 
பெயராலே வழங்கப்படுதலாம்‌, அத்யாயமுடிவை ய றிவிக்க 
ஸூ த்ரத்தில்‌ ஒரு சொல்லை மீண்டும்‌ சொன்னது. (48) 
நான்காம்‌ பாதம்‌ முற்றிற்று. இரண்டாம்‌ அத்யாயம்‌ முற்றும்‌, 

சுபமஸ் து, 


ஸ்ரீ: 
5-ம்‌ அத்தியாயம்‌ முதற்பாதம்‌ 


இரண்டு அத்யாயங்களால்‌ ஜகத்காரணமான ப்ரம்மதத்‌ 
துவம்‌ ஸ்தாபிக்கப்பெற்றது. இனி ஹிதம்‌ புருஷார்த்தம்‌ 
இரண்டையும்‌ அறிவிக்க இரண்டத்தியாயங்கள்‌. ப்ராப்ய 
மான பரமாத்மாவினிடத்தில்‌ ஆசை பிறவாமல்‌ அதற்கு 
உபாயத்தை யனுஷ்டிக்கமாட்டானாகையால்‌ அவ்‌ வாசையை 
விளைவிக்க, அந்த பரமாத்மாவுக்குள்ள நிரிதோஷகல்யாண 
ரூபத்வத்தைத்‌ தெரிவிக்கவேண்டும்‌ அவன்‌ தவிர வேறு 
பலன்களில்‌ நசை யறுப்பதற்காக ஸம்ஸாரத்தில்‌ ஜீவன்‌ 
படும்‌ துன்பங்களையும்‌ தெரிவிக்கவேண்டும்‌, ஆகையால்‌ 
முதலில்‌ வைராக்யபாதத்தில்‌ வைராக்யம்‌ பெறுதற்கான 
விசாரம்‌ செய்யப்படுகிறது. 
(l) ததந்தரப்ரதிபத்யநிகரணம்‌ 
ததந்தரப்ரதீபத்தள shah ஸம்பரில்வந்த; 
ப்ரச்நநீத்பனாப்ப்யாம்‌. அ-]-], 
முன்‌ அதிகரணத்தில்‌ ஸம்ஜ்ஞையு (நாமமும்‌ மூர்த்தி 
யும்‌ ஜீவனுக்குச்‌ சொல்லப்பட்டன. இம்மையிலுள்ள மூர்த்‌ 
தியை விட்டு வேறு மூர்த்தியை மறுமையிலே (ஸ்வர்க்கத்‌ 
திலே) பெறுவது காரணமாக, ப்ராணனும்‌ இந்திரியங்களும்‌ 
சேர்ந்த ஐந்து பூதஸக்ஷீமங்களாம்‌ ஸ-க்ஷ்டீசரீரத்தால்‌ ' 
அணைக்கப்பட்டவனாகவே ஜீவன்‌ போகிறான்‌. கேள்வியும்‌ 
மறுமொழியும்‌ இதை யறிவிக்கும்‌, பஞ்சாக்‌ நிவித்யையில்‌, “ஐந்‌ 
தாவது ஆஹு-தியிலே நீ புருஷனாக ஆவதை அறிவாயா” 
என்று கேள்வி கேட்டு மறுமொழியும்‌ கூறப்பட்டதே, “இவ்‌ 
வாறு ஐந்தாவது ஆஹ தியில்‌ நீர்‌ புருஷனாகிறது” என்று. 
அதாவது, ஸவர்க்கலோகம்‌, மேகம்‌, பூமி, புருஷன்‌, ஸ்திரீ 
என ஐந்தை அக்னிகளாகக்‌ கல்ப்பனை செய்து, இந்திரியங்‌ 
களாம்‌ தேவர்களாலே ஜீவன்‌ ஸ்வர்க்காக்னியில்‌ 
ஹோமம்‌ செய்யப்பட்டு அழகிய சரீரத்தோடிருந்து அனுப 
வித்தபிறகு கீழே இறங்குகின்‌ றவனாய்‌ மேகத்திலும்‌, மண்‌ 
ணிலும்‌, ஆணிடமும்‌ ஹோமம்‌ செய்யப்பட்டபிறகு ஸ்த்ரீ 
யென்ற அக்னியில்‌ சேர்ந்தபோது ஸ்த்தூலசரீரமுடையவனா 
கிறான்‌ என்கிறது. அதே புருஷனாகை. ஐந்தாவது ஆஹுதி 
யிலே ஹோமம்‌ செய்யப்பட்ட ஜலமானது பஞ்சீகரணம்‌ 
செய்யப்பட்ட ஜலமானது பற்றி எல்லா பூதஸுக்ஷ்மங்க 
ளும்‌ உள வென்பது வீளங்கும்‌, ஸ்வர்க்கலோகத்தில்‌ 
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ஹோமம்‌ செய்யப்படுவதும்‌ நீரே. அங்கே ச்ரத்தையை 
ஹோமம்‌ செய்கிறார்களென்றது. ச்ரத்தை யென்ற சொல்‌ 
லுக்கு வேதத்தில்‌ நீரிலை ப்ரயோகமுண்டு. () 
தயாத்ரதத்லாத்‌ து புயல்த்வாத்‌. 3--2. 
நீரை மட்டும்‌ சொன்னாலும்‌ அது த்ரிவிருத்கரணம்‌ 
அல்லது பஞ்சீகரணம்‌ செய்யப்பட்டதா கையால்‌ எல்லா 
Lb SOU Onze SoH (Lar. நீரென்ற பெயராலேயே சொல்‌ 
வது ஏனென்னில்‌, நீரின்‌ அம்சம்‌ அதிகமாயிருப்பதா 
லென்க. (2) 
ப்ராணகதே: ச 3--3. 
'உடலினின்று வெளிக்கிளம்பும்‌ ஜீவனுக்குப்‌ பின்னே 
ப்ராணனும்‌ கிளம்புகிறது. அதனைப்‌ பின்பற்றி எல்லா 
இந்திரியங்களும்‌” என்று ப்ராணன்கள்‌ செல்வதைச்‌ சொல்‌ 
லுவதால்‌ ஸுிக்ஷம சரீரமும்‌ வேண்டும்‌. அதிலேயே அவை 
யிருப்பனவாகையால்‌, மனதை ஆருவதாக உடைய இந்திரி 
யங்களை இழுத்துக்கொண்டு போகிறானென்று கீதையும்‌ 
கூறும்‌, (3) 
அக்ந்யாத்கதிச்ருதே: இதி சேத்‌ ந, பாக்தத்வாத்‌ 3-]-4. 
வாக்கு முதலான இந்திரியங்கள்‌ அக்னி முதலான 
தேவதைகளிடம்‌ மரணகாலத்திலே லயித்துவிடுவதாக 
வேதம்‌ ஒதுவதால்‌ அவை பின்செல்லா என்னலாகாது. 
“மரணமடைகின்‌ றவனின்‌ மயிர்களும்‌, உரோமங்களும்‌ செடி 
களிலும்‌ மரங்களிலும்‌ லயிக்கின்றன” என்ற்தே. மயிர்கள்‌ 
உடலிலியே காணப்படுகின்றனவே ; அவற்றிற்கு லயம்‌ 
கூடுமோ ? ஆகையால்‌ மயிர்களுக்கும்‌ மரங்களுக்கும்‌ அபி 
மானிதேவதை ஒன்று. அது மரணமடைந்தவனின்‌ மயிர்‌ 
களிலுள்ள அபிமானத்தை விட்டு மரங்களின்‌ அபிமானத்‌ 
தோடு நிற்கின்றன என்றே அங்குப்‌ பொருளாகையால்‌ 
முதலிலும்‌, அக்னிதேவதை வாக்கில்‌ தனது அபிமா 
னத்தை அப்போது வீடுகிறதென்றே கருதினதாம்‌. ஆக 
இந்திரியங்கள்‌ லயிக்காமல்‌ கூடத்‌ தொடர்ந்துபோம்‌. (4) 
ப்ரதமே அச்ரவனத்‌ 98 Gr ந, தா: ஏவ ஹி 
உபபத்தே: 3३--5. 
முதல்‌ ஹோமத்தில்‌ நீர்‌ சொல்லப்படவில்லை யென்ன 
வேண்டா. அங்குச்‌ சொல்லப்பட்ட ச்ரத்தை யென்பது 
நீரேயாம்‌. “ஐந்தாவது ஆஹுதியில்‌ நீர்‌ புருஷனாகிறது' 
என்றால்‌ முதலினின்று ஐந்து ஆஹுதிகளிலும்‌ ஒன்றே 
ஹோமம்‌ செய்யப்படுவது விளங்குமே, ச்ரத்தா என்ற 
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சொல்‌ வேதத்தில்‌ நீரைச்‌ சொல்லுவதையும்‌ கண்டுளோம்‌. 


அச்ருதத்வாத்‌ $$ சேத்‌ ந Gd rBsrfgyb ப்ரந்தே: 3--6. 
ச்ரத்தை யென்ற நீர்‌ ஹோமம்‌ பண்ணப்படுகிறதென்ற 
rev Co aula பண்ணப்படுகிறது அங்குப்‌ புலப்பட 
வில்லையே யென்னவேண்டா, நீரைச்‌ சொல்லும்‌ சொல்‌ 
ஐந்து பூதஸூக்ஷ்மங்களைச்‌ சொல்வது மட்டுமன்றி 
அவற்றுடன்‌ சேர்ந்த ஜீவனையும்‌ சொல்லும்‌. யாகம்‌ முத 
லானவற்றைச்‌ செய்கின்றவர்கள்‌ புகை தொடக்கமான 
மார்க்கத்தில்‌ செல்லுகிறார்களென்று மேலே சொல்லியிருப்ப 
தால்‌ மேலுலகம்‌ செல்வதும்‌ திரும்புவதும்‌ ஜீவர்களுக்‌ 
கென்பது தேறினதால்‌, (6) 
பாக்தம்‌ வா அநாத்மவித்த்லாத்‌ ததா ஹி girs. 3-4-7. 
ஆகாயத்தினின்று சந்திரனை யடைந்ததும்‌ சந்திரனைப்‌ 
போன்ற போக்யமான உருவமாகி தேவதைகளுக்கு அன்ன 
மாகிறதென்றதே. ஜீவனைப்‌ புசிக்க முடியுமோ. ஆகை 

யால்‌ ஜீவன்‌ அங்குச்‌ சொல்லப்படமாட்டானென்னில்‌— 
ஆத்மஞானமில்லாத ஜீவனை தேவதைகள்‌ தங்களுக்‌ 
காக உழைக்க உபயோகப்படுத்தி வருத்துகிறார்களென்‌ 
பதை யறிவிக்க தேவதைகள்‌ இவனை சாப்பிட்டுவிடுகிறார்‌ 
கள்‌, வாயில்‌ போட்டுக்கொள்ளுகிறார்கள்‌, இவன்‌ அன்னமா 
கிருனென்றது. “ நமக்கு மாடுகள்‌ போலே ஸ்வர்க்கம்‌ 
போகின்றவன்‌ தேவர்களுக்கு என்கிறதே வேதம்‌. (7) 

(2) கருதாத்யயாதிகரணம்‌ 
க்ர்தாத்யயே அநுசயலாந்‌ த்ர்ஷ்டல்ர்ர்திப்ப்யாம்‌ 

யதேதம்‌ அநேவம்‌ ச 3--8. 
ஸ்வர்க்கம்‌ சென்ற ஜீவன்‌ தான்‌ செய்த கர்மம்‌ செல 
வானவுடன்‌ பண்டு செய்த புண்யபாபங்கள்‌ உடையனாகவே 
இறங்குகிறான்‌. வேதமும்‌ ஸ்ம்ருதியும்‌ இதில்‌ ப்ரமாணம்‌. 
போன வழியிலே சிறிது பாகம்‌ திரும்பும்‌ போதுமுண்டு, 
அதற்கு மேல்‌ வேறு வழியாக வருகிறான்‌. ஆகாயத்தி 
னின்று ஸ்வர்க்கம்‌ போனவர்கள்‌ திரும்பும்போது ஆகாயத்‌ 
திற்கு வருகிறார்கள்‌. புகை முதல்‌ ஆகாயம்‌ வரையிலான 
மார்க்கம்‌ போகும்‌ போதிருந்தது வரும்‌ போதில்லை; மழை, 
பூமி வழியாக வருகிறார்களாதலால்‌ பிறகு வழி வேறு. (8) 
sms இதி சேத்‌ ந ததுபலகஷறார்த்தா 9$ கார்ஷ்னு 
df: 3---१. 


ரமணீய சரணா:' என்ற சரணசப்தம்‌ ஆசாரத்தைதான்‌ 
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சொல்லும்‌, புண்யம்‌ பாபம்‌ ஒன்றையும்‌ சொல்லாதென்னில்‌ 
_ஸஃகதுக்கங்களுக்குக்‌ காரணமான உடல்‌ பெறுவதற்குக்‌ 
கர்மமே காரணமாகையால்‌ இங்கு சரணசப்தத்தினால்‌ ஆசா 
ரத்தைச்‌ சொன்னது கர்மாவையும்‌ கருத்திற்‌ கொண்டே 
என்று கார்ஷணாஜிநி என்ற ரிஷி விடை யளிக்கின்றார்‌, (9) 
ஆநர்த்தக்யம்‌ இத்‌ சேத்‌ ந ததபேஷத்வாத்‌ 3-[-0. 
அப்படியாகில்‌ ஸ்ம்ரு திகளில்‌ சொல்லப்பட்ட ஆசாரங்‌ 
களெல்லாம்‌ வீண மென்னவேண்டா. ஆசாரமிருந்தால்‌ 
தான்‌ புண்யகர்மங்கள்‌ பலனளிக்கும்‌. 
ஹுக்ர்ததுஜ்க்ர்தே ஏவ OF து ural: 3--], 
ஆசாரம்‌ புண்யகர்மங்களுக்காக என்பது உண்மை. 
ஆயினும்‌, “புண்யகர்மாவை ஆசரிக்கிறான்‌” “பாபகர்மாவை 
ஆசரிக்கிறான்‌” என்றவாறு ப்ரயோகமுள காகையால்‌ சரண 
சப்தமே புண்யபாபகர்மங்களைச்‌ சொல்லவல்லதாகையால்‌ 
ஆயாஸமொன்று மில்லை யென்கிறார்‌ பாதரிமஹர்ஷி. (4) 
(3) அகிஷ்டாதிகார்யதிகரணம்‌ 
அநீஸ்டாத்காரினும்‌ அபி ச #450 3--2. 
பூர்வபக்ஷமாவது--யாகாதிகளைச்‌ செய்கின்ற புண்ய 
புருஷர்கள்‌ தவிர அக்ருத்யகரணம்‌ க்ருத்யாகரணம்‌ என்ற 
(வேண்டா மென்றதைச்‌ செய்கை, வேண்டுமென்‌ றதைச்‌ 
செய்யாமையாம்‌) தோஷமுள்ள இருவகையாரும்‌ சந்த்ர 
மண்டலம்‌ செல்லுகின்றனர்‌. ९ மரணமடைந்து இவ்வுல 
கின்று செல்பவர்‌ யாவரும்‌ சந்திரனையே யடைகின்றனர்‌” 
என்று ஒதப்பட்டதால்‌. (42) 
ஆகில்‌ புண்யம்‌ செய்பவருக்கும்‌ பாபிகளுக்கும்‌ விசேஷ ' 
மில்லை யாமென்னில்‌-- 
ஐம்யமநே து SHU இதரேஷாம்‌ ஆரோஹாவ 
ரோஜஹெள தந்கதீதர்சநாத்‌ 3--3. 
புண்யம்‌ செய்பவர்‌ முதலிலேயே சந்த்ரமண்டலம்‌ 
ஏறுகின்‌ றனர்‌. பாபிகள்‌ யமனுடைய ஆக்ஞையாலான 
வற்றை யனுபவித்துவிட்டு சந்த்ரமண்டலமேறி யிறங்கு 
கின்றனர்‌. யமனிடம்‌ சேர்வதும்‌ ஒதப்பட்டதால்‌. (43) 
ஸ்மரத்திச 3--4. 
இவர்‌ எல்லோரும்‌ யமனுக்கு வசப்படுகின்றார்களென 
ஸ்ம்ருதிகார,ரும்‌ சொன்னார்கள்‌. (4) 
அபி wig 3-]-45. 
ரெளரவம்‌ முதலிய ஏழு நரகங்களு மிருக்கின்‌ றன. (5) 
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தத்ர அபி தத்வ்யாபாராத்‌ ५७७: 2_-6. 
ஏழு நரகங்கள்‌ சென்றால்‌ யமனிடம்‌ போனதாகுமோ 
என்னவேண்டா. அங்கு எங்கும்‌ அவனது ஆஜ்ஞையி 
னாலே செல்வதால்‌ குற்றமில்லையே, ஆகப்‌ பாபிகளுக்கும்‌ 
சந்திரலோகம்‌ செல்வதுண்டு, (36) 
வித்யாகர்மணோ: இதி து பரக்ருதத்வாத்‌ 3--7. 
ஸித்தாந்தம்‌--ப்ரம்மவித்யைக்கு அர்ச்சிராதிமார்க்கம்‌, 
நல்வினை செய்பவருக்கு தூமாதிமார்க்க மென்றே கொள்ள 
வேண்டும்‌. பஞ்சாக்னிவித்யையிலே அப்படியே சொல்லி 
யிருப்பதால்‌, பாபிகளுக்கு பரப்ரம்மப்ராப்தி போல்‌ சந்த்ர 
ப்ராப்தியும்‌ கிடையா து. (I7) 
ஆனால்‌ பாபிகளுக்கு ஐந்து ஸ்த்தானங்களில்‌ ஹோமம்‌ 
என்பதில்லை யாகையால்‌ மறு பிறவி இராதொழியு மென்‌ 
னில்‌-- 
ந த்ருத்யே ததா உபலப்தே: 5-]-]8, 
மூன்றாவது வகுப்பிற்கு ஐந்தாம்‌ ஆஹுதி வேண்டுவ 
தில்லை. “கீழ்ச்‌ சொன்ன இரு மார்க்கங்களிலும்‌ செல்லாத 
ப்ராணிகள்‌ க்ஷாத்ரங்கள்‌ அடிக்கடி பிறப்பது இறப்பதா 
னவை மூன்றாம்‌ வகுப்பு. அவர்களுக்கு இருமார்க்கங்‌ 


களுமில்லை.” (8) 
ஸ்றர்யதே அபி ச லோகே 3-]-9, 
த்ரெளபதி முதலானோர்க்கு ஐந்து ஆஹாதிகளின்‌ 

றியே பிறப்பு வழங்கப்படுகிறது. (49) 
நர்சநாத்‌ ச 3--20. 


ஐந்தாம்‌ ஹோமமின்றியே சில ப்ராணிகளுக்கு 
தேஹம்‌ உண்டாவதை வேதத்திலும்‌ காண்கிறோம்‌, ‘apt 
டையினின்று பிறப்பு, ப்ராணியினின்றே நேராகப்‌ பிறப்பு, 
மண்போன்ற பூதத்தைப்‌ பிளந்து பிறப்பு என ப்ராணிகளுக்‌ 
குப்‌ பிறப்புக்கு காரணங்கள்‌ மூன்றாம்‌” என்றதே. (20) 
த்ர்தீயசப்நாவரோத: ஐம்ச[கஜல்ப 3--2], 
வியர்வையினின்று பிறக்கும்‌ ஜந்துக்களுக்குக்‌ காரணம்‌ 
நான்காவது கூறப்படவேண்டுமே யென்னில்‌, பூதத்தைப்‌ 
பிளந்து பிறக்குமவற்றைச்‌ சொல்லும்‌ உத்பிஜ்ஜ சப்தத்த்‌ 
னாலேயே அவற்றையும்‌ கொள்க. (22, 
(4) தத்ஸ்வாபாவ்யாபத்யதிகரணம்‌ 


தத்ல்வாமாவ்யாபத்த்‌; உபபத்தே: 322; 


60 0000 Br | 
தூமாதி மார்க்கத்தினால்‌ சந்திரனைச்‌ சேர்ந்திருந்து 
திரும்புகின்றவன்‌ இறங்கும்‌ விதம்‌ சொல்லப்படுகிறது. 
“போனபடியே ஆகாயம்‌ வந்து ஆகாயத்தினின்று 
வாயுவை யடைகிறான்‌. வாயுவாய்ப்‌ புகையாகிறான்‌, புகை 
யாய்‌ மஞ்சாகிறான்‌, மஞ்சாய்‌ மேகமாகிறான்‌, மேகமாய்‌ மழை 
யாகிறான்‌' என்றவாறு ஓதுகிறது. இங்கு ஆகாயம்‌, வாயு 
முதலியன வாகையாவது, தேவமனுஷ்யாதியாகைபோல்‌ 
சரீராத்மபாவமா, அல்லது ஆகாசாதிகளைக்காட்டிலும்‌ 
வேறாகத்‌ தெரியாமே அங்குச்‌ சேர்ந்திருப்பதா என்று 
ஸந்தேஹமாம்‌. ஸ்வர்க்கத்தில்‌, நீர்‌ சந்திரனாயிற்று என்ற 
விடத்தில்‌ சரீராத்மமாவமென்று முன்னே கூறப்பட்டது, 
பூமியிற்‌ பிறந்த பிறகும்‌ சரீர மெடுப்பது தெரிந்த விஷயம்‌. 
ஆகையால்‌ இடையிலும்‌ அவ்வாறே யென்‌ பது பூர்வபக்ஷம்‌. 
ஸு கதுக்கானுபவம்‌ உள்ளவிடத்தில்‌ சரீராத்மபாவத்தை 
யிசையவேண்டும்‌. ஆகாயம்‌ வாயு முதலான வற்றோடு 
சேரும்போது அவை யில்லை யாகையாலே ஆகாசாதிகளைப்‌ 


போலாகுகை மட்டுமே, (22) 
(5) காதிரொதிகரணம்‌ 
நதீசிரேண விசேலூத்‌ 3--23. 


ஆகாயம்‌ முதல்‌ அடைவாக மழையாகிறவரையில்‌ 'தாம 
தமு மாகலாம்‌, விரைவிலு மாம்‌, வ்யவஸ்தை யில்லையென்ன 
வேண்டா. விரைவாகவே அவ்வளவு தூரம்‌ வந்து விடுகி 
றான்‌. ஏனெனில்‌, மழையாய்‌ பூமியில்‌ விழுந்து நெற்பயிர்‌ 
முதலானவையாவதை மேலேசொல்லி,' அங்கிருந்து ஆத்மா 
வெளிப்புறப்படுவது கஷ்டஸாத்ய” மென்றதாலே அதற்கு 
முன்‌ எளிதில்‌ எல்லாம்‌ கடந்துவருகிறது தோற்றுமே. (28) 

(6) அர்யாதிஷ்ட்டிதாதிகரணம்‌ 


அந்யாதீஞ்ட்டிதே uiua அபிலாபாத்‌: 3--24. 

*இறங்கிவருபவர்‌, மழையானபிறகு, நெல்‌, யவம்‌, செடி, 
மரம்‌, எள்ளு, உளுந்து என்றவாறான பயிர்களாக உண்டா 
கின்‌ றனர்‌” என்றது. இங்கே உண்டாகின்‌றதாலே நெற்‌ 
பயிர்‌ முதலான வற்றிற்கு முக்கியமான ஜீவர்கள்‌ இவர்களே 
எனத்‌ தெரிவதால்‌ ச”ராத்மபாவமே ஸம்பந்த மென்றது 
பூர்வபக்ஷம்‌, அவ்வார பிறக்கைக்குக்‌ கர்மங்கள்‌ இருப்பன 
வாக அங்கே சொல்ல பில்லையா கையால்‌ வேறு ஜீவன்கள்‌ 
நெல்‌ முதலிய பயிராசீ சிருக்கின்றனரென்றும்‌, அங்கு இவர்‌ 
களும்‌ ஆகாசாதிகள்‌ ந்போல்‌ சேர்வது மட்டு மென்றும்‌ 
அறியலாகிறது. மேலே ப்ரா ம்மணாதிசரீரங்களுக்கு நல்வினை 


வேதாத்ததீபம்‌ 6l 
தீவினையென்ற காரணங்களைக்‌ குறிப்பிட்டிருப்பதால்‌ வினைப்‌ 
பயனான உடல்‌ மேலே பெறப்படப்போகிறது. அதற்கு முன்‌ 
இவர்கள்வரும்‌ வழிமட்டுமாம்‌ இதென்றே கொள்ளலாகும்‌. 

| (24) 

அசுத்தம்‌ இதி சேத்‌ p சப்தாத்‌ 3--25. 
ஸ்வர்க்கம்‌ ஏறுவதற்காக இவர்கள்‌ செய்த யாகாதி 
கர்மங்களில்‌ ஆடு முதலிய ஜந்துக்களையும்‌ ஹிம்ஸித்திருப்ப 
தால்‌ பாபகர்மங்களும்‌ இருப்பதால்‌ அவற்றின்‌ பலனாகப்‌ 
பயிர்களாகின்றமையைக்‌ கொள்ளலா மென்னவேண்டா, 
யாகத்தில்‌ ஹவிஸ்ஸுக்காக ஜந்துக்களை மாய்ப்பது 
ஹிம்ஸை யன்று; அவைகளுக்கு அது சிறந்த உடல்‌ பெற்‌ 
DF சுவர்க்கம்‌ புகக்‌ காரணமாகிறது. “நீ மரணம்டைவதோ 
அழிவதோ இல்லை” என்றவாறு அந்த ப்ராணிகளைப்‌ பார்த்‌ 
துச்‌ சொல்லும்‌. மந்த்ரத்தை நோக்குக. (சரபங்காதிரிஷி 
கள்‌ தங்களைத்‌ தீயில்‌ வீழ்த்திக்கொண்டது ஹிம்ஸையாகு 
மோ?) | (25) 
ரேதஸ்லிக்யோக; அத 3-4-26. 
“எவனெவன்‌ அன்னம்‌ புசிக்கிறான்‌, எவன்‌ சுக்லத்தை 
யோனியில்‌ விடுகிறான்‌, அவனாகிறான்‌ கீழ்வந்த ஜீவன்‌" 
என்ற வாக்யத்திலே சுக்லம்‌ விடும்‌ தகப்பனாகுகையாவது 
தகப்பனது. உடலிற்‌ சேர்ந்திருப்பது மட்டுமே யன்றோ ? 
அதுபோல்‌ அதற்கு முன்னுமாம்‌. (26) 
யோநே: சரீரம்‌ 3--27. 
ஆகையால்‌ யோனியிலிருந்து பிறக்கும்போதே ஜீவன்‌ 
சரீரமடைவதாம்‌. அங்கே ஸுகதுக்கானுபவம்‌ இருக்கிறது 
அதற்குமுன்‌ வேறு ஜீவனுடைய இடத்தில்‌ இவன்‌ தனியே 
தெரியாதபடி ஒத்துச்‌ சேர்ந்திருக்கைமட்டு மென்‌ s, (27) 


9-ம்‌ அத்தியாயம்‌ முதற்பாதம்‌ முற்றிற்று. 


8-ம்‌ அத்தியாயம்‌ 8-ம்‌ பாதம்‌ 
வேறு லோகத்திற்குப்‌ போய்வரும்போது போலே இங்‌ 
கும்‌ பல தசைகளில்‌ ஜீவன்‌ படுவ்தை முதலிற்‌ சொல்லுகி 
றது, பரமாத்மாவின்‌ சிறப்பை யறிவிப்பதற்காக. 
(l) ஸந்த்த்யாதிகரணம்‌ ` 
ஸந்த்த்யே ஸ்நஷ்டி: Bad ஹி 3-2-%, 


“ஸ்வப்னம்‌ காணுமிடத்தில்‌ வண்டிகள்‌, குதிரைகள்‌, 


02 ப்ரம்மஸ-ூத்திரம்‌ 


வழிகளெல்லாம்‌ இல்லையே. ஆயினும்‌ அவற்றை ஸ்ருஷ்டிக்‌ 
கிறான்‌” என்றெல்லாம்‌ ஸ்வப்ன த்தில்‌ ஸ்ருஷ்டி உண்டென்‌ 
கிறது வேதம்‌, இந்த ஸ்ருஷ்டியை ஜீவன்‌ செய்துகொள்‌ 
ளுகிறானா, அல்லது பரமாத்மா செய்கிறானா என்று விசாரிக்‌ 
கப்படுகிறது. ஜீவனுக்கும்‌ ஸத்யஸங்கல்பனாயிருக்கும்‌ 
தன்மை யிருப்பதால்‌ அவனே ஸ்ருஷ்டிக்கிரானென்றது 
பூர்வபக்ஷம்‌. *அவனல்லனோ செய்கிறான்‌” என்று ஸ்வப்னா 
னுபவம்‌ யாருக்கோ அவனைச்‌ சொல்லுவதால்‌, 0) 
நீர்மாநாரம்‌ ச ஏகே புத்ராதய: ச 3-2-2. 
(இந்திரியங்கள்‌) உறங்கும்போது (ஜீவன்‌) தனக்கு 
அனுபவிக்கவேண்டியவற்றைச்‌ செய்துகொள்வதாக 
வேதம்‌ ஒதுகிறது. அனுபவிக்கவேண்டியவை FTI என்ற 
சொல்லால்‌ சொல்லப்பட்டன. அச்‌ சொல்லால்‌ சொல்லப்‌ 
படுமவை புத்ரன்‌ முதலான இஷ்டங்களென்பது கடோப 
நிஷத்திலே, “எல்லா இஷ்டங்களையும்‌' என்று பொதுவிலே 
சொல்லி, “நூறு ஆண்டு வாழும்‌ பிள்ளைபேரன்மார்களையும்‌ 
கேட்டுப்‌ பெறு' என்று விரித்ததால்‌ தெரியவரும்‌. (2) 
நாந்தம்‌-- 

மாயாமாத்ரம்‌ து கார்த்ஸ்ந்யேத அநபிவ்யக்தள்வருபத்வாத்‌ 
3-2- 

சொப்பனத்திலுள்ள வஸ்துக்களெல்லாம்‌ மிக விசித்ர 
மானவைகளே, ஜீவனால்‌ ஸ்ருஷ்டிக்கப்பட.க்‌ கூடியவை 
யல்ல. ஜீவனுக்கு ஸத்யஸங்கல்ப்பத்வமாகிற ஸ்வரூபம்‌ 
இருப்பதானாலும்‌ அதற்கு அடியோடு தோற்றமில்லை யாகை 
யால்‌, அது சிறிதும்‌ தோற்றாமலிருக்க ஜீவன்‌ ஸ்ருஷ்டிக்க 
வல்லனோ. (பல உபகரணங்கள்‌ இருக்குமிடத்திலும்‌ ஒன்‌ 
றும்‌ செய்ய வல்லராகாத ஜீவர்கள்‌ மாயை யென்ற ப்ரக்ருதி 
மட்டும்‌ இருந்து கருவிகள்‌ ஒன்றுமில்லாமலே வரும்‌ ஸ்ருஷ்‌ 
டியை இந்திரியங்கள்‌ உறங்கும்போது தாமே செய்துகொள்‌ 
ளுகிறார்கள்‌ என்பது மிக விசித்ரமாகும்‌). * அவனே செய்கிற 
வன்‌” என்ற வேதவாக்யத்திற்கும்‌ “ப்ரஸித்தனான பரமாத்‌ 
மாவே கர்த்தா” என்ற பொருளாம்‌. மற்றொரு வாக்கியமும்‌, 
“இந்திரியங்கள்‌ உறங்கும்போது தனக்கு வேண்டும்‌ புத்ரா 
களைத்தான்‌ செய்துகொள்கிறான்‌” என்ற பொருளதல்ல, 
“ஜீவர்கள்‌ உறங்க இழிந்தபோது பரமாத்மா ஸங்கல்ப்பித்து 
ஸங்கல்பித்தே சொப்பன வஸ்துக்களை ஸ்ருஷ்டிசெய்கிறான்‌” 
என்ற பொருளதாம்‌ , “எல்லா உலகும்‌ அவனை யாச்ர 
யித்திருக்கும்‌ ; அவனை மீளமாட்டா” என மேலே சொல்லு 
கிறதே, (9) 


வேதா ந்ததீபம்‌ 63 

பராடீத்யாநாத்‌ து தீரோஜிதம்‌ தத: ஹி அல்ய பந்த்த 
விபர்யயஎ 3-2-4, 
ஸத்யஸங்கல்ப்பத்வம்‌ முதலியன ஜீவனின்‌ ஸ்வபாவ 
மாகில்‌ அவை தோன்றவேண்டாவோ, அவற்றின்‌ கார்யங்‌ 
களும்‌ உண்டாகலாமே என்ன வேண்டா. இயற்கையான 
ஸ்வரூபமே பரமாத்மாவின்‌ ஸங்கல்ப்பத்தினாலே மறைந்தி 
ருக்கிறது. ஸம்ஸாரபந்தமும்‌ மோக்ஷமும்‌ ஜீவனுக்கு அவ 
னுடைய ஸங்கல்பத்தினாலேயல்லவோ ஏற்படுகின்றன. (4) 
தேஹயோகாத்‌ வாள: அபி, 3-2-5, 


அந்த ஸ்வரூபம்‌ மறைந்திருப்பதென்பதும்‌ உடலோடு 
நன்கு சேர்ந்திருப்பதாலும்‌, ப்ரளயகாலத்திற்‌ போலே 


வெறும்‌ ப்ரக்ருதிஸம்பந்தத்தினாலு மாம்‌, (5) 
ஸூசக: ௪ ச்ருதே: ஆசகஷதே 7 55: 3-2-6. 


சொப்பனத்தில்‌ ஒன்றும்‌ ஜீவனால்‌ தானே ஸ்ருஷ்டிக்‌ 
கப்பட்டதன்று. “நல்ல தர்மங்களைச்‌ செய்யுமவன்‌ சொப்ப 
னத்திலே பெண்மணியைக்‌ கண்டானாகில்‌ தனது தர்மம்‌ 
பலிக்கு மென்று தெரிந்துகொள்ளலாம்‌”, “கறுப்பாய்‌ கறுத்த 
பற்களையு முடைய புருஷனைப்‌ பார்ப்பவனுக்கு விபத்து” 
என்றெல்லாம்‌ வேதம்‌ ஜீவனின்‌ நன்மை தீமை வரப்போ 
கின்றவற்றை சொப்பனம்‌ காட்டு மென்கிறதே. ஸ்வப்னச்‌ 
சிறப்பை ஸ்வப்னாத்யாயம்‌ என்ற நூல்‌ மூலம்‌ அறிந்தவரும்‌ 
சொல்லுகின்றார்களே. இப்படி பின்னே உணர்ந்துகேட்டு 
அறிவுறவேண்டும்‌ ஜீவன்‌ சொப்பனத்தில்‌ தானே 
ஸ்ருஷ்டித்துக்‌ கொள்ளுகிறானென்னக்கூடுமோ ? தனக்கு 
வேண்டா தவற்றையும்‌ தான்‌ ஸ்ருஷ்டிப்பனோ ? ஆகையால்‌ 
சொப்பன வஸ்துக்களும்‌ ஈச்வரஸ்ருஷ்டியே யாம்‌. (6) 

(2) ததபாவாதிகரணம்‌ 


ததபாவ: Pras தத்சருதே: ஆத்மநி 5 3-2-7. 

சொப்பனமுமில்லாமை அதாவது உறக்கம்‌ ஜீவனுக்கு 
ஹ்ருதயத்திலுள்ள நரம்புகளிலும்‌, புரீதத்து என்ற மாமிச 
கோளத்திலும்‌, பரமாத்மாவினிடத்திலுமாம்‌. வேதத்தில்‌, 
“இந்த நரம்புகளிலே உறங்குகிறான்‌”, “அந்த நரம்பு வாயி 
லாக அகன்று பும்‌ தத்தில்‌ படுக்கிறான்‌", “அப்போது ஸத்து 
என்ற பாமாத்மாவுடன்‌சேருகிறான்‌' என்று படுக்கு மிடங்கள்‌ 
மூன்று சொல்லப்பட்டதால்‌ மூன்றில்‌ யாதானுமொன்்‌நில்‌ 
உறங்குவான்‌ என்றான்‌ பூர்வபக்ஷி. மாடியில்‌ கட்டிலில்‌ 
படுக்கையில்‌ படுத்துக்கொள்ளுகிறான்‌ என்ற விடத்திற்‌ 


64 ப்ரம்மஸ- 


போல மூன்று ஆதாரங்களையும்‌ ஒன்றின்‌ மேலொன்றாகக்‌ 
கொள்ளலாமாகையாலே, ஒன்றுள்ளபோது மற்றொன்றில்‌ 
லையென்று தள்ளாமல்‌ மூன்றையும்‌ எல்லாவுறக்கத்திலும்‌ 
இசைவதே நியாயமாகுமென்பது சித்தாந்தம்‌. நேராக ப்ரஹ்‌ 
மமே இவனுக்குப்‌ படுக்கைபோல்‌ ஆதாரமாயிருக்குமென்ற 
தாயிற்று. மாம்ஸபிண்டம்‌ கட்டில்‌ போலவும்‌ நரம்புகள்‌ 
மாடி போலவுமாம்‌. (7) 

அத: ப்ரபோத: அல்மாத்‌ 3-2-8. 

ப்ரம்மம்‌ எப்போதும்‌ உறக்கத்தில்‌ ஆதாரமாயிருப்ப 
தால்தான்‌ ப்ரம்மத்தினினின்றே விழித்து வருவது ஓதப்பட்‌ 
டுள்ளது. (8) 

(3) கர்மாநுஸ்ம்ருதி சப்தவித்த்யதிகரணம்‌ 

ஸ வெது கர்மாநுல்ம்ருதி-சப்த-வி நீப்ப்ய: 3-2-0. 
உறங்கினவனே விழித்தெழுந்திருக்கிறானா, வேறொருவனா 
என்று விசாரிக்கப்படும்‌, உறங்கும்போது எல்லாம்‌ விட்டு 
ப்ரஹ்மத்தினிடம்‌ சேர்ந்தானாகில்‌ மோக்ஷமடைந்தவனாகிற 
படியால்‌ பின்‌ உடலில்‌ அவனுக்கென்ன ஸம்பந்தமிருக்‌ 
கிறது. ஆகையால்‌ வேறொருவன்‌ என்றது பூர்வபக்ஷம்‌, 
உறங்கப்போனவனுக்குப்‌ ப்ரம்மஞானமில்லை யாகையாலே 
முன்வினைகளை யனுபவிக்க வேண்டுமாகையாலும்‌, அவனே 
நான்‌ என்று எழுந்தவனுக்கு ஐக்யப்ரத்யக்ஷம்‌ வருகிற 
படியாலும்‌, *புலியோ, சிங்கமோ, மற்றும்‌ எதெது உறங்கு 
வதற்கு முன்‌ இருந்ததோ, அததுவாகவே மீண்டும்‌ 
ஆகிறது” என்று ஒதுவதாலும்‌, உறக்கத்திலேயே வீடு 
பெறுவதானால்‌ அதைப்‌ பெற விதிகள்‌ ஏற்பட்டது வீணாமா 
கையாலும்‌ உறங்கினவனே விழிப்பவன்‌ என்றது சித்‌ 
gril (9) 

(4) முக்த்தாதிகரணம்‌ 

முக்த்தே அர்த்தல்ம்பத்தீ: பரிசேஷாத்‌; 3-௨ 0. 
s மூர்ச்சை என்பதும்‌ மரணத்தைக்காட்டிலும்‌ வேறான 
தாரு தசையன்று, பீராணன்‌ இந்திரியங்கள்‌ எல்லாம்‌ 
அப்போது ஒய்ந்துவிட்டதால்‌ மரணமேயாம்‌ என்றுன்‌ பூர்வ 
பக்ஷி. மரணத்தில்‌ உடலுக்கேற்படும்‌ விகாரங்கள்‌ மூர்ச்‌ 
சையில்‌ இல்லாமையால்‌ ப்ராணனும்‌ ஸூக்ஷ்மமாயிருப்ப 
நால்‌ மரணமன்று. ஆகையால்‌ அரைமரணமென்னலாம்‌. 
விழிப்பு, சொப்பனம்‌, உறக்கம்‌ இவைகளில்‌ ப்ராண வீயா 
பாரம்‌ நன்கு இருக்கின்றபடியால்‌ அவை யாகா மூர்ச்சை 
யென்பது மரணத்திற்போல்‌ ப்ராணன்‌ போய்விடவில்லை 
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யாகையால்‌ மரணமுமாகாது, ஆகையால்‌ மூர்ச்சித்தவனிடத்‌ 
தில்‌ மரணத்திற்காம்‌ தசையில்‌ பாதி யிருக்கிறதென்ன 
வேண்டும்‌. (i0) 

(5) உபயலிங்காதிகரணம்‌ 

ந ஸ்த்தாநத: அடி பரஸ்ய உபயரிங்கம்‌ mings ஹி 3-2—i. 

ஜீவன்‌ உடலிலிருக்கிறவண்ணம்‌ பரமாத்மாவும்‌ இருக்‌ 
கிரானென்று அந்தர்யாமிப்ராம்டீணத்தில்‌ நன்கு விளக்கப்‌ 
பட்டதால்‌ ஜீவனுக்கு ஏற்படும்‌ குறைகளெல்லாம்‌ 
அவனுக்குண்டாம்‌. அவன்‌ எல்லாரையும்‌ ஆஜ்ஞாபிக்கும்‌ 
ஸ்வதந்தரனாயிற்றே யென்னில்‌--ஸ்வதந்தரனாயொருவன்‌ 
இரத்தமலக்‌ குழியில்‌ மூழ்கினாலும்‌ பரதந்த்ரனாய்‌ மூழ்கின 
வனைப்‌ போலே அவஸ்தைப்படுகிறவன்‌ தானே என்றது 
பூர்வபக்ஷம்‌, ஆபாஸமான இடங்களிலே இருந்தாலும்‌ 
பரமாத்மாவுக்கு அக்‌ குறையில்லை. “வினை மூப்பு முதலியன 
இல்லாதவன-குற்றமும்‌ அதன்‌ பலனு மற்றவன்‌, அழியாத 
இஷ்டங்களை யுடையவன்‌, தடையற்ற ஸங்கல்ப்பசக்தியுடை 
யவன்‌”,*எல்லாம்‌ செவ்வனே அறிந்தவன்‌”, “யா வனொருவன்‌ 
அனாதியாய்ப்‌ பிறக்காதவனாகவும்‌ உலகுக்கெல்லாம்‌ உயர்ந்த 
ஈச்வரனாகவு மென்னையறிகிறானோ”, “கீழ்‌ மேலானவற்றிற்‌ 
கெல்லாம்‌ நாதனான எந்த பரமாத்மாவினிடம்‌ அஜ்ஞானம்‌ 
முதவிய க்லேசமும்‌ மற்றவையுமில்லையோ, அவன்‌ உயர்ந்த 
வற்றிற்கெல்லாம்‌ உயர்‌ ந்தவன்‌' என்றெல்லாம்‌ ச்ருதிகளும்‌ 
ஸம்ருதிகளும்‌, அவன்‌ ஒரு தோஷமுமில்லா தவன்‌, எல்லாக்‌ 
கல்யாண குணங்களும்‌ நிறைந்தவன்‌ என்கிறனவே. எல்லா 
வற்றிலு முட்புகுந்து எல்லாவற்றையும்‌ நியமித்து வீலாரஸம்‌ 
அனுபவிக்கிரானென்ற பெருமையே அவனுக்குள்ளது. (Ll) 

பேதாத்‌ இதி சேத்‌ ந ப்ரத்யேகம்‌ அதத்வசநாத்‌. 3-2-2, 

ஜீவனுக்கும்‌ பாபமின்மை முதலிய குணங்கள்‌ இயற்‌ 
கையிலுள்ளவே ; ஆயினும்‌ அவனுக்கு அவஸ்தையின்‌ 
பேதம்‌ மாறுபாடு ஏற்பட்டதால்‌ பரமாத்மாவுக்கும்‌ ஏற்படலா 
மென்னவேண்டா. மாறுபாடு ஏற்படவேண்டுமிடத்திலும்‌ 
ஒவ்வொரு வஸ்துவில்‌ அவன்‌ இருப்பதைச்‌ சொல்லும்‌ 
போதே அம்ருதனெனறும்‌ அபஹதபாப்மா என்றும்‌ அவன்‌ 


நிர்தோஷனாயிருப்பதைச்‌ சொல்லுகின்றதே. (42 
அபி ச ஏவம்‌ ஏகே. CE 


வேதமோ துகின்றவரில்‌ மற்றும்‌ சிலரும்‌, *ஒரு மரத்தில்‌ 
இரண்டு பக்ஷிகள்‌ இருப்பன, ஒன்று உண்பது, உண்ணா 
மல்‌ உயர்ந்து விளங்குவது மற்றொன்று” என்று அவன்‌ 
பெருமையைப்‌ பகர்கின்றனர்‌. (3) 
5 
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ஜீவன்‌ யாதொருபடி உடலுக்கு ஆத்மாவாகிறான்‌, 
பரமாத்மாவும்‌ அப்படியே ஆத்மாவாகிறான்‌. ஆக நல்வினை 
தீவினைகளைச்‌ செய்தவர்‌ இருவருமே. , இப்படி ஜீவனைப்‌ 
போல்‌ அவனும்‌ கர்மவச்யனானபிறகு கர்மபலனை யுண்ணாம 
லிருக்கலாகுமோ எனில்‌ 

அத்பவத்‌ ஏவ ஹி தத்ப்ரதாநத்வாத்‌. 3-2- 4. 

மனிதவுடல்‌ முதலானவற்றிற்கு ஆத்மாவானாலும்‌ 
அவ்வுடல்களை யுடைத்தாகாததுபோலவே யாம்‌ அந்த பரப்‌ 
ரம்மம்‌ ; ஏனெனில்‌ ப்ரதானமாய்‌ நிர்வஹிக்கிறவனாயிருப்ப 
தாலே. ஜீவனுக்குக்‌ கர்மபலனின்‌ அனுபவத்தை நடத்தி 
வைக்கவே அவன்‌ இவ்வுடல்களில்‌ புகுத்திருப்பது (விதி 
திஷேதங்கள்‌ தன்னைக்‌ குறித்தே தான்‌ செய்வதாகுமோ ? 
ஜீவனுக்கு அவன்‌ செய்த விதிநிஷேதங்களில்‌ ஜீவனே 
பலனுக்காகக்‌ கர்த்தாவாவான்‌. பரமாத்மா அவன்‌ ப்ரயத்‌ 
னத்தைப்‌ பூர்த்திசெய்‌ நின்றவனே.) ((4) 

ப்ரகாசமாத்ரமாக ப்ரம்மத்தை வேதம்‌ சொல்லா நிற்க 
அவனுக்குக்‌ கல்யாணகுணங்கள்‌ இருப்பனவாகச்‌ சொல்‌ 
வது சேராதென்னவேண்டா-- 

ப்ரகாசவத்‌ ச அவையர்த்த்யாத்‌ 3-2-5, 

ப்ரகாசஸ்வரூபனென்று ஒரு வேதவாக்யம்‌ வீணாகா 
மைக்காக இசைவது போல்‌, ஸர்வஜ்ஞன்‌ ஸர்வசக்தியுடைய 
வன்‌ என்றாற்போன்ற வாக்கியங்கள்‌ வீணாகாமைக்காகக்‌ 
கல்யாணகுணங்களையும்‌ இசைக, (5) 


ஆஹ்‌ F தந்மாத்ரம்‌ 3-2-00, 
'ஸத்யம்‌ ஜ்ஞானம்‌' என்ற வேதம்‌ ஞானஸ்வரூபமென்‌ 
பதைக்‌ கூறுமே யல்லது வேறொன்றுமில்லை யென்று கூறாது. 
(6) 

SIFU} ச அதோ அடி durius. 9-2-]7. 
நிர்தோஷன்‌ அவன்‌ என்றும்‌, ஈச்வரர்களுக்கெல்லாம்‌ 
மேலான ஈச்வரன்‌ தேவதைகளுக்கெல்லாம்‌ மேலான 
தைவதம்‌ என்றும்‌ வேதவாக்கியங்கள்‌ ஓதும்‌. ஸ்ம்ருதிகளும்‌, 
எல்லாவற்றிற்கும்‌ காரணமாய்‌ எல்லாவற்றிற்கும்‌ மேம்பட்ட 
ஈச்வரனாக அவனை அறிவிக்கும்‌. ([7) 
அத்‌ ஏய ச உபமா MIST 3३-2-8. 


, ஆகாய மொன்றே குடம்‌ மடம்‌ முதலிய இடங்கள்தோ 
றும்‌ வேறாவது போலும்‌, சூரியனொருவனே நீர்த்தேக்கங்க 
ளிலே பலவாகின்றது போலுமாம்‌ பரமாத்மா என்ற உவ 
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மைகளும்‌ அவனை தோஷமற்றவனாக இசைந்தபோது 
பொருந்தும்‌. (8) 

அம்புவத்‌ அக்ரஹணுத்‌ து ந ததாக்வம்‌. 3-2-9. 

நீரிலே சூரியன்‌ இல்லாமலே காணப்படுவதுபோல்‌ 
ப்ரம்மத்திற்கும்‌ பூமி முதலிய ப்ரபஞ்சவஸ்துக்களிலே 
இல்லாமலே தோற்றம்‌ மட்டு மாகில்‌, நீரிலுள்ள நீளம்‌ 
அசைவு முதலியன சூரியனிடம்‌ சேராமலிருக்குமா போலே 
ப்ரம்மத்தினிடம்‌ ப்ரபஞ்சதோஷங்கள்‌ சேரா என்னலாம்‌. 
அவ்வாறில்லையே. ப்ரம்மமே நேரில்‌ ப்ரபஞ்சத்திற்‌ சேர்ந்‌ 
திருக்கிறதே. சூர்யனைப்போல்‌ தோற்றம்‌ மட்டு மென்ப 


தில்லையே யென்று மீண்டும்‌ கேள்வி. (9) 
வ்ர்த்நிஹ்ராளபாக்த்வம்‌ அந்தர்ப்பாவாத்‌ உபயலாமஞ்ஐ- 
ஸ்யாத்‌ ஏவம்‌ தர்சநாத்‌ ச 3-2-20. 


ஆகாயத்தையும்‌ சூரியனையும்‌ த்ருஷ்டாந்தமாக்கிச்‌ 
சொல்லும்‌ ச்லோகத்திலே ப்ரம்மத்தினின்று விலக்கப்படுவ 
தென்னவெனில்‌, அந்தந்த இடத்தில்‌ இருப்பதால்‌ நேரக்‌ 
கூடும்‌ ஏற்றத்தாழ்வேயாம்‌, வஸ்துக்களோடு சேர்ந்தேயி 
ருக்கும்‌ ஆகாயத்தையும்‌ த்ருஷ்டாந்தமாகச்‌ சொல்லிற்று; 
நீரிற்சேராத சூரியனையும்‌, இரண்டு த்ருஷ்டாந்தங்களும்‌ 
இணங்க இங்கே கருத்துரைக்கவேண்டும்‌. சேர்ந்திருப்பது 
சேராதது இரண்டையும்‌ த்ருஷ்டாந்தங்களாக்கினதால்‌ 
இரண்டுக்கும்‌ இதற்குமுள்ள ஒப்புமை என்ன வென்று 
பார்க்கும்போது நீண்டும்‌ குறுகியுமில்லாமையே யென்று 
கொள்ளவேண்டும்‌. த்ருஷ்டாந்தமாக ஒன்றைக்‌ காட்டும்‌ 
போது எந்த விஷயத்திற்கு அதை த்ருஷ்டாந்தமாகக்‌ 
கொண்டோமா, அந்த விஷயத்தில்‌ ஒப்புமையை மட்டும்‌ 
பார்க்கவேண்டுமே யல்லது மற்ற விஷயங்களை யெடுக்கல 
Tard). உலகில்‌ காண்பதைக்‌ கொண்டும்‌ இப்படிதான்‌ 
இசையவேண்டும்‌. சிங்கம்‌ இந்த மாணவன என்றால்‌, 
நான்கு கால்கள்‌, பிடரிமயிர்‌, யானையைக்‌ கொல்வதெல்லா 
மில்லையே யென்பரோ ? (20) 

மீண்டும்‌ கேள்வி--உலகம்‌ இருந்தால்தானே அவ்‌ 
விஷயத்திலே அறிவு, சக்தி எல்லாம்‌ கொண்டு ஈச்வரன்‌ 
ஸர்வஜ்ஞன்‌ ஸர்வசக்தனென்றெல்லாம்‌ சொல்வதாம்‌, 
மூர்த்தம்‌, அமூர்த்தம்‌ என இருவகை உருக்களை முதலில்‌ 
சொல்லி, இதுவு மில்லை இதுவு மில்லை யென்று எல்லாவற்‌ 
றையும்‌ தள்ளிவிட்டதே வேதம்‌, ஆகையால்‌ நிர்குணப்ரம்‌ 
மம்‌ ஒன்றே யுள்ளது. ஆக அதை, உபயலிங்கம்‌ அதாவது 
தோஷமின்மை, குணக்கடலாகை என்ற இரு தர்மங்களு 
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டையதாகக்‌ கூறலாகுமோ என்றவாறு, இதற்கு மறு 
மொழி-- 


ப்ரக்ர்தைதாவத்த்லம்‌ ஹீ ப்ரதீஷேததீ தத: ப்ரீதி 

ச பூய: 3-2-20, 
மூர்த்தம்‌ அமூர்த்தமென்று கீழ்ச்‌ சொன்ன இரு 

உருக்களை மட்டும்‌ கொண்டு இவ்வளவே ப்ரம்மமென்‌ 
அளவிடுவதை விலக்குகிறது “இல்லை” “இல்லை” யென்கிற 
வாக்கியம்‌, கீழ்ச்சொன்னவற்றிற்கு மேலும்‌ மீண்டும்‌ 
சொல்லுகின்‌ றதே மேல்வாக்யம்‌. அதாவது--உலகில்‌ உரு 
வுள்ளதாகக்‌ காணப்படும்‌ வஸ்துக்களை மூர்த்தம்‌ என்றும்‌, 
காணப்படா தவற்றை (வாயு ஆகாசம்‌) அமூர்‌ த்தமென்றும்‌ 
எடுத்து இவற்றை ப்ரம்மத்திற்கு உருவமாகச்‌ சொல்லுகி 
றது. வஸ்துக்களே நமக்கெல்லாம்‌ தெரியாமலிருக்க, 
ப்ரம்மமும்‌ தெரியாமலிருக்க இவை ப்ரம்மத்தின்‌ உருக்கள்‌ 
என்று நமக்கு வேதம்‌ ஓதாமல்‌ தெரிய வழியில்லை, இப்படித்‌ 
தானே உபதேசித்துத்‌ தானே வேதம்‌ இல்லை யென்கிற 
தென்னலாகுமோ ? ஆகையால்‌ நேதி நேதி என்ற வாக்‌ 
யத்தில்‌ இல்லை, இல்லை யென்பதற்குப்‌ பொருள்‌ என்ன 
வென்னில்‌— இப்போது சொன்ன உருக்களைக்‌ கொண்டு 
எல்லாம்‌ அறிந்துவிட்டதாக நினைக்கவேண்டா : இவற்றால்‌ 
அளவிடப்படுகிறதன்று ப்ரம்ம மென்கிறது. ஆகையாலேயே 
மேலே, இப்படிச்‌ சொல்லப்பட்ட வஸ்துவுக்கும்‌ மேலே 
உயர்ந்ததொன்று இல்லை யென்கிறது, ஆக இதன்‌ மேன்‌ 
மை யளவற்றதென்றதாம்‌. இதை யறிவிக்க அதை மேலே, 
ஸதயத்திற்கும்‌ ஸத்யமென்கிறது. அதை மேலே விரித்து 
முரைத்தது, ப்ராணன்களெ ன்னப்படும்‌ ப்ராணிகளான சேத 
நங்கள்‌ கீழ்ச்‌ சொன்ன மூர்த்தாமூர்த்தங்களான அசேத 
னங்கள்‌ போலே பல மாறுதல்களை யடைகின்றனவல்ல; 
அணுக்களாய்‌ ஒரே தன்மையிலிருப்பவை. ஆகையாலே 
சதனங்கள்‌ ஸத்யங்களாம்‌, அவற்றிக்கும்‌ மேலான ஸத்‌ 
யதவம்‌ பிரம்மத்திற்கு. ஏனென்னில்‌, அவற்றின்‌ குணமான 
தர்மபூத ஞானத்தில்‌ சுருக்கம்‌ விரிவென்ற ஈனமான மாறு 
தல்கள்‌ உள. அந்த ஸ்வபாவவிவகாரங்களும்‌ ஸ்வரூப 
விகாரங்கள்போலவே ப்ரம்மத்திற்கு இல்லை யென்றபடி. 
இப்படி அசேதனங்களுக்கும்‌ சேதனங்களுக்கும்‌ மேலாய்‌ 
சதநாசேதநஸர்வப்ரபஞ்சகாரண மிதென்றெல்லாம்‌ சொல்‌ 
லப்பட்டிருக்க அதை நிர்குண மென்னலாகாது. (2) 
வேதமென்பதென்‌ ? ப்ரத்யக்ஷ்மே நிர்குண ப்ரம்மத்‌ 
தையே காட்டுகிறது. மற்ற வஸ்துக்களெல்லாம்‌ ப்ராந்தி 
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யினலே தோற்றுகின்றன. அதனால்தான்‌ அவற்றை 
வேதம்‌ இல்லை யென்கிறது--என்னவேண்டா-- 

தத்‌ அவ்யக்தம்‌ தஹ ஹி 3-2-22. 
ப்ரம்மம்‌ காணக்கூடாததென்று வேதமோதுகின்றதே. 
ஆகையால்‌ வேறு வஸ்துக்களே காணப்படுகின்‌ றனவாம்‌. 
அவை ஸத்யங்களே. ப்ரம்மத்திற்கு ப்ரத்யக்ஷம்‌ கூடாது. 
(22) 
அடி ஐம்ராதநே ப்ரத்யஷாநுமாநாப்பாம்‌: 3-2-23. 
மேலும்‌ நன்றாக ஆராதிப்பதாகிற உபாஸனையினால்‌ 
தான்‌ அதைக்‌ காணக்‌ கூடு மென்று வேதமும்‌ ஸ்ம்ருதியும்‌ 
கூறுகின்றன, ஆகையால்‌ அவனைக்‌ காண்பதற்கு பக்திமய 
மான ஆராதனம்‌ வேண்டுவதாய்‌ வெறும்‌ படிப்பு அனுஷ்‌ 
டானங்களே போதாமலிருக்க எல்லோருக்கும்‌ பரம்மம்‌ ப்ரத்‌ 


யக்ஷத்திலுள்ளதென்னலாமோ १ (23) 
ப்ரகாசாதிலுத்‌ ௪ அவைசேஷ்பயம்‌ ப்ரகாச F: கர்மணி 
அப்யாலாத்‌ 3-2-24. 


ஜ்ஞானமாய்‌ ஆன ந்தமாயிருக்கிறதென்பதோடு, ப்ரபஞ்‌ 
சத்திற்கெல்லாம்‌ ஈச்வரனாயிருக்கிறதென்பதோடு வாசி 
யில்லை. வைராக்யமும்‌ அப்யாஸமு மிருந்து பரமாத்மா 
வைப்‌ பார்க்கின்றவர்களுக்கு எல்லாமே நன்கு விளங்குகின்‌ 
றன. வாமதேவமஹர்ஷி, நானே மனுவும்‌, ஸூர்யனுமா 
னேன்‌ என்கிறார்‌. நானே கக்ஷீவானென்கிற ரிஷி யென்றும்‌ 
அனுபவம்‌ வருகிறதாம்‌, தன்னையும்‌, ப்ரபஞ்சத்திலுள்ள 
மற்றவரையும்‌ சேர்த்து ப்ரம்மத்தைக்‌ காண்பது உபாஸிப்ப 
வனுக்கு உண்டு-- (24) 

அத: அநந்தேந நதா ஹி Mis ` 3-2-25. 

ஆகையால்‌ அளவற்ற கல்யாணகுணங்்‌ களோடு சேர்ந்‌ 
திருக்கும்‌ ப்ரம்மம்‌. இப்படி நிர்தோஷத்வம்‌ கல்யாணகுணா 
கரத்வம்‌ இரண்டும்‌ ப்ரம்மத்திற்கு லிங்கமாகிறது, ப்ரம்மத்‌ 


திற்கே இம்மேன்மை யுள்ளதென்றபடி. (25) 
(6) உபயவ்யபதேசாதிகரணம்‌ 
உபயவ்யபதேராத்‌ து அலுகுண்டலவத்‌. 3-2-26. 


மூர்த்தாமூர்த்தப்ரபஞ்சம்‌ ப்ரம்மத்தினுடைய ரூபங்கள்‌ 
என்று ப்ரஸ்தாவம்‌ கீழே வந்தது. ரூபமென்றதால்‌ என்ன 
கருதப்பெற்றதென இங்கே விசாரமாம்‌. அசே ததப்ரபஞ்சம்‌ 
ப்ரம்மத்தினுடைய ரூபமென்றால்‌ ப்ரம்மமே ப்ரபஞ்சமாக, 
மண்‌ குடமாகுமா போலே, மாறுகின்‌ றதென்றதா, அல்லது 
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ப்ரபஞ்சத்ரவ்யம்‌ வேறானாலும்‌ ப்ரம்மஜாதி யென்ற வகுப்பிற்‌ 
சேர்ந்ததென்பதா, அல்லது ப்ரம்மத்திற்கு ஜீவாத்மா அம்‌ 
சம்‌ அதாவது விசேஷணமாய்‌ சரீரம்‌. என்றவண்ணம்‌ அசே 
தனமும்‌ அம்சமென்பதா என ஆராய்வதாம்‌. பாம்பு தன்னை 
வட்டமாக வளைத்துக்கொள்ளுமா போலே ப்ரம்மம்‌ தன்னை 
ப்ரபஞ்சமாக்கிக்கொள்கிறதென்‌ றது முதற்பக்ஷம்‌. பல வட்ட 
மாகத்தன்னை அது சுற்றிக்கொள்ளும்போது ஒவ்வொரு 
வட்டத்தையும்‌ வெவ்வேறென்கிறோம்‌, மொத்தமாக எடுத்து 
ஒன்று என்பது முண்டு. அதுபோல்‌ ப்ரம்மம்‌ என்று பொது 
விலே ஒன்று என்பது, மண்‌ நீர்‌ முதலிய பரிணாமங்களை க்‌ 
கொண்டு பல என்பது, ஆக ஒன்று, பல என்ற இரண்டு 
வியவஹாரங்களும்‌ பொருந்து மென்று கருத்தாம்‌. (26) 

இரண்டாம்‌ பக்ஷம்‌ — 

ப்ரகாசாச்ரயவத்‌ வா நேஜ்ல்த்வாத்‌. 3-2-27. 


மணி, தினமணி முதலானவற்றில்‌ வெளியிற்‌ பரவு 
கின்ற ஒளி என்ற வஸ்து வேறு இருக்கிறது. ஒளியும்‌ 
அதற்கு ஆதாரமான மணிமுதலானவையும்‌ வேருயினும்‌ 
தேஜஸ்‌ என்ற ஜாதியிலே எல்லாம்‌ சேர்ந்திருக்குமா 
போலே ப்ரப்ஞ்சமும்‌ பரமாத்மாவும்‌ ப்ரம்ம மென்கிற ஒரு 
ஜாதியைச்‌ சேர்ந்ததென்னலாம்‌. ப்ரம்மமே ப்ரபஞ்சம்‌ 
என்கிற முதற்பக்ஷத்தில்‌ ப்ரபஞ்சத்திலுள்ள தோஷங்க 
ளெல்லாம்‌ ப்ரம்மத்திற்கே இசையப்படுவதால்‌ நிர்த்தோ 
ஷம்‌ நிர்விகாரமென்ற வசனங்களெல்லாம்‌ விடப்பட்டன 
வாம்‌, ஆகையால்‌ அது பொருந்தாது. (27) 

பூர்வவத்‌ வா 3-2-28. 

முன்‌ அத்யாயத்திலே (2.3.) ஜீவனை ப்ரம்மத்திற்கு 
ரூபம்‌, அம்சம்‌ என்று சொன்னவண்ணமே ப்ரபஞ்சத்தை 
யும்‌ அதன்‌ அம்சமாய்‌ உடலாய்ச்‌ சொல்லவேண்டும்‌, அவ்‌ 
வாறின்றி, பரமாத்மாவும்‌ ப்ரபஞ்சமும்‌ ஒரு ஜாதியைச்‌ 
சேர்ந்தாலும்‌ வெவ்வேறானாபடியாலே, “எல்லா ப்ரபஞ்சமும்‌ 
பரமாத்மாவே, “நாராயணனே எல்லாம்‌”, என்றவாறான 
வசனங்கள்‌ பொருளற்றன வாம்‌, அவ்‌ வசனங்கள்‌ போல்‌, 
ப்ரம்மமே எல்லாம்‌ என்கிற வசனமும்‌ சரீராத்மபாவஸம்ப ந்‌ 
கத்தைக்‌ கொண்டு வந்ததென்பதே நியாயமாகையால்‌ எங்‌ 
கும்‌ ப்ரம்மஜா தி யிருப்பதாகக்‌ கொள்ளலாகாது. உண்மை 
யில்‌ உடல்‌ வேறு ஆத்மா வேருனபடியாலே அந்த வேற்று 
மையை யறிவிக்கப்‌ பிரித்தும்‌ கூறும்‌, உடலைச்‌ சொல்லும்‌ 
சொல்‌ உயிரையும்‌ சேர்த்துச்‌ சொல்வதென்கிற உலக 
வழக்கை யொட்டி, “எல்லாம்‌ ப்ரம்மமே” என்று ஒன்றாகவும்‌ 


வேதாந்ததீபம்‌ Ti 
கூறும்‌. இப்போது ப்ரம்மம்‌ நிர்தோஷமாய்‌ நிர்விகாரமுமாய்‌ 
தேறும்‌. (28) 
ப்ரகீஷேதாத்‌ ச 3-2-29. 
*பெருமானிவன்‌ மூப்பு மரண மொன்று மில்லாதவன்‌, 
உடலின்‌ மூப்புடமையைக்கொண்டு அவனுக்கும்‌ மூப்பைக்‌ 
கொள்ளலாகாது என்றெல்லாம்‌ அசேதநத்திலுள்ள தன்‌ 
மைகளை ப்ரம்மத்திற்கில்லை யென்றதாலும்‌ இரண்டும்‌ 
ஒன்றாகா. (29) 
(7) பராதிகரணம்‌ 

பரம்‌ அத: ளேது-உந்மாந-ளம்ப்ந்த-0பத 
dues சேப்ய: 3-2-30. 
சேதநாசேதநங்களுக்கு ஆத்மாவாய்‌ ப்ரபஞ்சகாரண 
மான ப்ரம்மமொன்று ஸ்தாபிக்கப்பட்டது. இதற்கும்‌ மேம்‌ 
பட்டதொன்று உண்டா இல்லையா என்ற விசாரம்‌ இங்குச்‌ 
செய்யப்படுகிறது. மேல்‌ ஒரு தத்துவம்‌ உளதென்கிறான்‌ 
பூர்வபக்ஷி. ஏனெனில்‌ இந்த பரமாத்மாவை வேது என்கி 
றது வேதம்‌. இந்த ஸேதுவைக்‌ கடந்து குருடன்‌ கண்‌ 
ணுள்ளவனாகிறான்‌ என்றுமுளது. ஸேதுவாவது ஒரு பக்‌ 
கத்தினின்று மற்றோர்‌ இடத்தை அடைவதற்கு இடையி 
லுள்ள அணையாம்‌. அணை வேறு ; அடையப்படும்‌ வஸ்து 
வேறு. மேலும்‌ ப்ரம்மம்‌, நான்கு பாதமுடையது, பதினாறு 
அம்சங்கள்‌ உள்ளதென்றெல்லாம்‌ அளவிடப்பட்டதாகும்‌. 
ஆகையால்‌ அளவற்ற வஸ்து வேறு வேண்டும்‌. அன்றி, 
அம்ருதத்திற்கு இது ஸேதுவாகும்‌ என்று அடையப்பட 
வேண்டும்‌ அம்ருதத்தை யடைவிக்கிறதாகவே இது ஓதப்‌ 
பட்டது. இனி நான்காவது காரணம்‌,-*இந்த ப்ரம்மமென்ற 
புருஷனால்‌ இவ்‌ உலகெல்லாம்‌ சூழப்பட்டது. இதற்கும்‌ 
மேலான வஸ்து யாதொன்றோ, அது உருவற்றது, ரோக 
மற்றது. அதை யறிந்தவர்‌ மோக்ஷமடைவர்‌” என்று 
இதற்கு மேம்பட்டதாக ஒன்றைச்‌ சொல்லுகின்றது. (80) 
நான்கு அம்சங்களும்‌ முறையே ஸூத்ரங்களால்‌ தள்‌ 

ளப்படுகின்‌ றன-- 

ஸாமாந்யாத்‌ து 3- 2-3. 
ஸேது என்ற சொல்லைக்‌ கொண்டு வேறு வஸ்துவை 
இசைதலாகாது, ஸேதுவைப்‌ போன்றதென அதன்‌ ஸாம்‌ 
யத்தை--ஒப்புமையை மட்டும்‌ சொல்வதால்‌, அணையானது 
இருபக்கங்களிலிருக்கும்‌ நீர்‌ முதலியவற்றை ஒன்றோ 
டொன்று சேராதபடி யிருக்கச்‌ செய்வது போல்‌ ப்ரம்மமா 
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னது ப்ரபஞ்ச வஸ்துக்களில்‌ எதெதற்கு என்னென்ன ஸ்வ 
பாவம்‌ பிறவியிலுள்ளதோ அந்தந்த தன்மை மாரறாதபடி, 
கலக்கா தபடி செய்யவியன்றதென்றிவ்வளவே இதன்‌ கருத்‌ 
தாம்‌. அணையானது அடையப்படும்‌ வஸ்துவை விட 
வேருயிருப்பது போல்‌ இதுவும்‌ வேருகவேண்டு மென்ப 
தில்லை. (32) 
புத்த்யர்த்த: ursa 3-2-32. 
“ப்ரம்மம்‌ நான்கு பாதங்கள்‌ உடையது”, “இந்த ப்ராணி 
கள்‌ எல்லாம்‌ இதற்கு ஒரு பாதம்‌' என்று அளவிட்டதும்‌ 
ஒரு வகையில்‌ அதை மனதிற்கொண்டு த்யானம்‌ செய்ய 
வாம்‌. “மனதிற்கு வாக்‌ ஒரு பாதம்‌ கண்‌ ஒரு பாதம்‌” என்கி 
NCS. மனதுக்கு உண்மையில்‌ பாதங்கள்‌ உளவோ? இல்‌ 
லையே, அதுபோலாகுக. (32) 
அளவற்ற வஸ்துவை தீயானத்திற்காக மட்டும்‌ அள 
விடலாமோ ? கண்னை மனத்திற்குப்‌ பாதமென்றதற்குக்‌ 
காரணம்தான்‌ வேண்டுமே என்னில்‌. 
ஸ்த்தாநவிரேலோத்‌ ப்ரகாசாதீவத்‌ 3-2-33. 
கண்‌ வாக்கு முதலானவை மனதின்‌ வியாபாரமின்‌ றி 
ஒன்றும்‌ செய்யா. ஆக அந்தந்த இந்திரியத்தோடு ஒரு 


வகை ஸம்பந்தமுள்ள து. அந்தந்த ஸ்தான ஸம்பந்தத்‌ 
தைக்கொண்டு மனத்தை வரையிட்டுச்‌ சொல்வதில்‌ குற்ற 


மில்லை. வெளிச்சம்‌ எங்குமிருந்தாலும்‌ சன்னலைக்‌ கொண்டு 


சன்னல்வெளிச்சமெனப்‌ பிரிக்கிறோம்‌. காயம்‌ எங்குமி 
ருந்தாலும்‌ குடத்தை யிட்டு குடவான மென்று பிரித்துக்‌ 
கூறுகிறோம்‌. அது போலாம்‌, (99) 

உபபதே: F 3-2-34. 


அம்ருதத்திற்கு ஸேது என்ற வாக்கியத்திற்கு அம்ரு 
தத்தை யடைவிக்கிறதென்ற பொருளாம்‌. அதனால்‌ அம்ரு 
தம்‌ வேறாக வேண்டா. தன்னைத்‌ தானே அடைவிக்கிறது; 
அடையப்பட்ட தான்‌ அம்ருதமாயிருக்கிறதென்றே கருதின 
தாம்‌. “பரமாத்மா ஏதேனும்‌ சாதரரண உபாயத்தால்‌ அடை 
யப்படுகிறவனல்லன்‌. அவனை யடைய விதிக்கப்பட்ட 
உபாயங்கள்‌ கூட அவன்‌ இந்த ஜீவாத்மா தன்னை யடைய 
வேண்டுமென்று ஸங்கல்ப்பிக்காதபோ து உபாயங்களாகா. 
அவ்வாறு அவன்‌ ஸங்கல்பிக்க அவனுக்கு நம்மிடம்‌ ப்ரீதி 
யுண்டாகும்படி அவனிடம்‌ நாம்‌ சிறந்த ப்ரீதியை வைக்க 
வேண்டும்‌. அவன்தானே தன்னை நமக்கு காணவைக்கி 
ரன்‌” என்கிற வாக்கியம்‌ தனக்குத்தானே அவன்‌ ஸேது 
வாகின்‌ றமையை யறிவிக்கின்றதே, | (34) 
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ததா அற்யப்ரதிஷதாத்‌ 3-2-35. 


எங்கும்‌ நிறைந்த புருஷனுக்கும்‌ மேலான வஸ்து ஒன்‌ 
றிருப்பதாக நேரிலே சொல்லியுளதென்ற நான்காவது கார 
ணமும்‌ சரியன்று. “இவனை ஆள்கிறவனொருவன்‌ இல்லை”, 
'சேதநாசேதநங்களைப்‌ போலல்லாத இந்தப்‌ ப்ரம்மத்திற்கு 
மேம்பட்டதொன்று :இல்லை'. “இவனை விட வேறான 
உயர்ந்த வஸ்து இல்லை. இவனை விட ஸூக்ஷ்மமானது 
மில்லை. இவனுக்கு மேல்‌ வியாபியான வஸ்துவு மில்லை' 
என்றவாறு ப்ரம்மத்திற்கு மேற்பட்டதில்லாமை விளக்கப்‌ 
பட்டுள்ளதே. பூர்வபக்ஷி யெடுத்த வாக்யமானது, “ததோ 
யத்‌ உத்தரதரம்‌ தத்‌ அரூபம்‌ அநாமயம்‌” என்றதே. இங்கே 
தத: — அதைக்காட்டிலும்‌ யத்‌-யாதொன்று--உத்தரதரம்‌ 
_மேம்பட்டதோ என்று பொருள்‌ கொள்ளலாகாது. பின்‌ 
எவ்வாறெனில்‌--தத:--ஆகையாலே அதாவது ஜகத்கார 
ணத்வாதிகளான எல்லாப்‌ பெருமைகளுமுடையதாய்‌ இந்த 
ப்ரம்மமென்ற புருஷனே எங்கும்‌ நிறைந்துள்ளனாகை 
பாலே, உத்தரதரம்‌--எல்லாவற்றிற்கும்‌ மேம்பட்டதாகச்‌ 
சொல்லப்பட்ட யத்‌--யாதொன்று கீழ்‌ உரைக்கப்பெற்றது 
-தத்‌--அது அரூபம்‌ அநாமயம்‌--ப்ராக்ருதரூபம்‌ முதலிய 
ஸகல தோஷங்களுமற்றது; அதனையே யறிந்து மோக்ஷம்‌ 
பெறுவர்‌ என்றதாம்‌. இந்தத்‌ தத்துவத்தை *அத்ப்ய: ஸம்‌ 
பூத: என்கிற உத்ரநாராயணம்‌, ஹிரண்யகர்ப்பஸூக்த 
மான எட்டு ருக்குக்களெல்லாம்‌ ஒதின ப்ரம்மமிதென்றும்‌ 
தைத்திரீயம்‌ கூறும்‌, கடலிற்‌ பள்ளிகொண்ட பிரானைத்‌ 
தொடங்கி இவனுக்கு மேற்பட ஒன்றுமில்லையென்‌ றது 
தைத்திரீயம்‌. (இப்படியிருக்க பரமசிவன்‌ இதற்கு மேலென்‌ 
றும்‌, வ்யோமதாதீ மொன்றென்றும்‌ பேச்சுச்கு வழி ஏது ) 
(35) 

அநேந ஸர்வகதத்வம்‌ ஆயாமசப்தாதீப்ய: 3-2-36. 


“அந்த புருஷனால்‌ எல்லாம்‌ சூழப்பட்டது", “உள்ளும்‌ 
புறமும்‌ வியாபித்திருப்பவன்‌ நாராயணன்‌”, எங்கும்‌ எப்பொ 
முதும்‌ வியாபித்த வெகு ஸூக்ஷ்மமான ஜகத்காரணவஸ்‌ 
துவை அறிஞர்‌ காண்கின்றனர்‌”. என்றவாறு ஆயாமத்தை- 
பரவுதலைச்‌ சொல்லும்‌ சொல்‌ முதலியன கொண்டு இந்த 
ப்ரம்மமே எங்கும்‌ பந்துளதென்க. ஆக உலகுக்கு நிமித்த 
காரணமும்‌ உபாதானகாரணமுமாய்‌ உபாஸிக்கப்படுகின்ற 
தும்‌ அடையப்படுகின்றதுமானது இந்த ப்ரம்மமே யாகை 
யால்‌ இதற்கு மேலானது ஒன்றுமேயில்லை, (36) 


74 ப்ரம்மஸ-இத்திரம்‌ 
(8) பலாதிகரணம்‌ 


உபாயங்களாக வேதத்தில்‌ ச 0 
வனுடைய அனுக்ரஹமில்லை யாகில்‌ உபாயங்களாக 
Bue என்று AT என்ற OFT FEE குறிப்‌ 
பிட்டார்‌. “எங்கும்‌ ஒருவருடைய அனுக்ரஹம்‌ வேண்டுவ 
தில்லை. விதிக்கப்பட்ட செயல்களான யாகம்‌ ஹோமம்‌ 
முதலியனவே அனுஸ்டிக்கப்பட்டுப்‌ பலனை யளிக்கும்‌' 
என்கிற ஜைமினி மதம்‌ சரியன்று என்று அதன்மேல்‌ 
விசாரிக்கப்படுகிறது. 
ப்பலம்‌ அத: உபபத்நத: 3-2-37. 
உபபத்தி தன்மதத்திற்கே யுள்ள தென்று ஜைமினி நினைக்‌ 
கிறார்‌, அதை நிராகரிக்க பாதராயணர்‌ தமது சித்தாந்தத்தை 
முதலில்‌ அறிவிக்கிறார்‌ 
பலன்‌ இந்த ப்ரம்மத்தினிடமிருந்தே பெறப்படுகிறது, 
செய்த செயலே பலனைக்‌ கொடுக்குமென்னவொண்ணாதே. 
செயல்‌ என்பது சில க்ஷணங்களில்‌ அழிவது. பலன்‌ நாம்‌ 
பெறுவது வெகு காலம்‌ கழித்து. அது தானில்லாத காலத்‌ 
தில்‌ வரும்‌ பலனைத்‌ தானே ச ண ஸர்வ 
ஜஞனாய்‌ ஸர்வசக்தனாய்‌ பரமதயாளுவாய்‌ சிறந்த கொடை 
யாளியாய்‌ அனாதியாய்‌ அழிவற்றவனுமான ஸர்வேச்வரன்‌ 
கர்மாவைக்‌ கண்டு உவந்து பலனளிக்கிறானென்றால்‌ ஒரு 
குறையும்‌ கூறவியலாது; மிகப்‌ பொருத்தம்‌ உண்டு. (97) 
ச்நதத்வாத்‌ ச 3-2-38. 
“பிறக்காத இப்‌ பெருமான்‌ அன்ன மளிப்பவன்‌, பண 
மளிப்பவன்‌ ', இவனே ஆனந்தப்படுத்துகிறான்‌” என்ற 
வாறு போக மோக்ஷங்களை அவன்‌ அளிப்பது ஓதப்பட்டு 
முளதே. (38) 
தர்மம்‌ ஜைமிநீ: அத: ga 3-2-39., 
இப்படியிருக்க, பூர்வமீமாம்ஸை எழுதிய ஜைமினி 
யானவர்‌ தர்மங்கள்‌ தாமே பலன்களை யளிப்பன. யுக்தியும்‌ 
வேதமும்‌ இப்பக்ஷ த்திற்கு உள, உலகில்‌ பயிரிடுவதால்‌ 
பலன்‌ பெருகிறான்‌, அங்குச்‌ சில மாதங்கள்‌ சென்ற பிறகு 
பலன்‌ வருகிறது. எண்ணெய்‌ தேய்த்துக்கொள்வதால்‌ 
ஸுக மடைகிறான்‌, அது உடனே வரும்‌ பலன்‌, இப்படி 
நேராகவும்‌ சிலவற்றின்‌ வாயிலாகப்‌ பரம்பரையாகவும்‌ 
செயல்கள்‌ பயனளிக்கின்றன வாகையால்‌ வேதத்திலும்‌ 
அவ்வாரும்‌, வேதவாக்யங்களும்‌, சுவர்க்கம்‌ பெற விரும்பின 
வன்‌ யாகம்‌ செய்யக்கடவன்‌ ,' “ப்ரம்மத்தை யுபாஸிப்பவன்‌ 
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அதை யடைவன்‌” என்றவாறு செயல்கள்‌ பலன்களை யளிப்‌ 
பதையே ஓதுகின்றன. செயல்கள்‌ சில க்ஷணங்களிலே அழி 
கின்றனவானாலும்‌ அச்‌ செயல்கள்‌ அபூர்வமென்ற 
தொன்றை இடையில்‌ உண்டுபண்ணிவிட்டு அழிகின்றன 
வென்றும்‌, அந்தந்த அபூர்வம்‌ பலன்‌ பெறவேண்டும்‌ காலம்‌ 
வரை யிருந்து பலனைப்‌ பெறுவிக்கிறதென்றும்‌ அதன்வாயி 
லாகச்‌ செயல்களே பலனை யளிப்பன என்றும்‌ கொள்ள 
வேண்டு மென்றும்‌ அவர்‌ கருதுகிறார்‌. (99) 

பூர்வம்‌ து பாதராயண: ஜேதுல்யபதேசாத்‌ 3-2-40. 

பாதராயணரென்ற ஸித்தாந்தி (ஸூத்ரகாரர்‌) சொல்‌ 
வது இங்கு முன்‌ சொன்னதேயாம்‌, அதாவது ஸர்வகார 
ணமான ப்ரம்மமே பலனை யளிப்பதென்றதே. அவனையே 
காரணமாக வேதம்‌ சொல்லியிருப்பதால்‌. அதாவது,*செயல்‌ 
அழிந்துவிடுகின்றனவே ; பின்னால்‌ வரும்‌ பலனை எவை 
யிருந்து செய்யும்‌” என்ற வினாவிற்கு விடையளிக்க ஜைமினி 
யானவர்‌ தான்தோன்றியாகி அபூர்வமென்றொரு வஸ்து 
இடையில்‌ உண்டாகிறதென்கிறார்‌. இது எங்காவது சொல்‌ 
லப்பட்டுள்ளதா, காணப்படுகிறதா--எதற்கு இத்தனை ஆயா 
ஸம்‌ இவருக்கு. பலன்‌ செயலினின்று எப்படி வருமென்‌ 
றதை வேதமே விளக்கி யுரைத்துளதே. “வாயுதேவதை 
யைக்‌ குறித்து யாகத்தை ஐச்வர்யம்‌ வேண்டுமவன்‌ செய்வ 
தாம்‌. வாயுவினிடம்‌ தானே தன்‌ வஸ்துவைக்‌ கொண்டு 
இவன்‌ விரைகிறான்‌. அந்த வாயுதேவதையும்‌ மிக்க விரை 
வுடைய னாகையாலே இவனை ஐச்வர்யத்தை யடைவிக்கி 
ரன்‌” என்றது வேதம்‌, இப்படி எங்கும்‌ தேவதையே பல 
னளிப்பது கூறப்பட்டிருக்க ஏன்‌ அபூர்வமாய்‌ அபூர்வ 
மென்றதொன்றைக்‌ கல்ப்பிக்கவேண்டும்‌ ? தேவதைகள்‌ பல 
னளிக்கிறார்களென்றால்‌ எல்லா தேவதைகளுக்கும்‌ அந்தர்‌ 
யாமியான பரமாத்மா அவர்கள்‌ மூலம்‌ உவந்து எல்லாவற்‌ 
நிற்கும்‌ பலனளிக்கிறனென்றே வேதாந்த வாக்கியங்களை 
நன்கு ஆராய்ந்தபோது தெளியலாகும்‌. விதிவாக்யத்திற்‌ 
சொன்ன விஷயத்தின்மேல்‌ நமக்கு சில அம்சங்கள்‌ தெளிய 
வேண்டியிருந்தால்‌ அவ்‌ விதிவாக்யத்துடன்‌ சேர்ந்துள்ள 
வாக்யங்களைக்‌ கண்டு அவற்றைத்‌ தெரிந்துகொள்வதுண்‌ 
டென்று மீமாம்ஸகரே யிசைந்ததாம்‌. ராத்ரிஸத்ர மென்கிற 
யாகத்திற்கு ப்ரதிஷ்ட்டை பலன்‌ என்பதை யவ்வாறே 
சொன்னார்களே. ஆக ஸர்வேச்வரனே ஸர்வபலப்ரத 
னாவான்‌. (40) 


3-ம்‌ அத்தியாயம்‌ இரண்டாம்பாதம்‌ முற்றிற்று 


திம்‌ அத்தியாயம்‌ மூன்றாம்பா தம்‌ 
உபாயமாகின்ற பரமாத்மா நம்‌ செயலைக்‌ கொண்டே 
உபாயமாகிறானாகையாலே மோக்ஷத்திற்காக நாம்‌ செய்ய 
வேண்டும்‌ உபாயங்களான வித்யைகள்‌ இங்கே விசாரிக்கப்‌ 
படுகின்றன. 

(l) ஸர்வவேதாந்தப்ரத்யயாதிகரணம்‌ 
ஸர்வவேதாந்தப்ரத்யயம்‌ சோதநாக்யவி0சஞாத்‌ 3-3, 
வேதாந்தத்தில்‌ விதிக்கப்பட்ட முறைப்படி அனுஷ்டிக்‌ 

கப்பெற்ற உபாஸனை யென்கிற பக்தியோகத்தினால்‌ 
மோக்ஷமென்றும்‌, அந்த உபாஸனைகள்‌ பலவகைகளென்‌ 
றும்‌ மேலே யறிவிக்கப்படும்‌, ஒன்றென நினைக்கப்பட்ட 
உ.பாஸனையிலும்‌ பன்மையுள்ளது என்கிறான்‌ இங்குப்‌ பூர்வ 
பக்ஷி. உபாஸனைகள்‌ வேறு என்பதற்கு ப்ரமாணம்‌ 
யாதென்னில்‌-பூர்வமீமாம்ஸையில்‌ வேதத்தில்‌ விதிக்கப்பட்ட 
கர்மங்கள்‌ எல்லாம்‌ ஒன்றா, வெவ்வேரு என்று விசாரித்து, 
சப்தாந்தரம்‌, அப்யாஸம்‌, ஸங்க்யை, ஸம்ஜ்ஞை, குணம்‌, 
ப்ரகரணாந்தரம்‌ என்ற ஆறிலொரு ப்ரம்மாணமிருந்தால்‌ 
வேரும்‌ என்று முடிவு செய்யப்பட்டுளது. அதாவது--யாகம்‌, 
தானம்‌, ஹோமம்‌ என்ற சொற்களைக்‌ கேட்டபோது அதது 
வேறென்று நன்றாகத்‌ தெரியும்‌. இது சப்தாந்தரம்‌. விதி 
இரண்டிருந்தால்‌ ஒரு தரம்‌ விதித்ததையே மீண்டும்‌ விதிக்க 
முடியாதாகையாலே கரியை வெவ்வேறாம்‌. இங்கு அப்யா 
ஸம்‌. இரண்டு, மூன்று என்றவாறு எண்ணிக்கையும்‌ அநேக 
மில்லாதபோது சேரா வாகையாலே ஸங்க்யையும்‌ ப்ரமா 
ணம்‌. கீரியைக்குப்‌ பெயர்‌ வெவ்வேருயிருந்தால்‌ க்ரியை 
வேறு என்பது முண்டு, ஒரு த்ரவ்யத்தோடு ஒரு யாகத்தை 
விதித்துவிட்டு மற்றொரு த்ரவ்யத்தோடு மீண்டும்‌ யாகத்‌ 
தைச்‌ சொன்னால்‌ அங்கு க்ரியை வேறு, முன்‌ யாகத்திற்கு 
ஏற்கவே த்ரவ்யம்‌ கிடைத்துவிட்டதால்‌ வேறு த்ரவ்யத்தை 
அது கொள்ளமாட்டாதாகையால்‌, ஆறாவது ப்ரகரணாந்தரம்‌. 
முன்‌ க்ரியையினுடைய ஸந்தர்ப்பத்திலே யில்லாமல்‌ வேறி 
டத்தில்‌ முன்க்ரியையைப்போன்‌ றதொன்றைச்‌ சொன்னா 
லும்‌ அங்கே முன்க்ரியையே நினைத்தெடுக்கக்‌ காரணமில்லை 
யென்று அந்தக்‌ கிரியை வேறென்கிறது. இவற்றிலேதே 
னும்‌ ப்ரமாணமுண்டா இங்கு என்று விசாரிக்கப்படுகிறது, 
ஒவ்வொரு வேதத்திற்கும்‌ பல கிளைகள்‌ (சாகைகள்‌). 
வ்வொரு சாகையின்‌ முடிவும்‌ வேதாந்தமாம்‌. சாகைகள்‌ 


வறாயினும்‌ கிரியை, கூடுமிடத்தில்‌ ஒன்றேயாம்‌ என்று 


'வேதாந்ததீபம்‌ पा 
மீமாம்ஸையிலே மொழியப்பெற்றுள்ள து. ஸம்யோகம்‌, 
ரூபம்‌, சோதனை, பெயர்‌ இவை ஸமானங்களானால்‌ கிரியை 
ஒன்றெனப்பட்டது. ஸம்யோகமாவது ஸம்பந்தம்‌. அதா 
வது-பலனே, ரூபமாவது க்ரியைக்கு வேண்டும்‌ வஸ்து, 
சோதனையாவது விதி--இதனால்தான்‌ எத்தனை சாகையில்‌ 
அக்னிஹோத்ரம்‌ சொல்லப்பட்டாலும்‌ அது ஒன்றே, இப்‌ 
படி தர்சமுமொன்று, பூர்ணமாஸமுமொனறு, ஸோமயோ 
கமுமொன்றென்‌ meum my. 


இதன்படி இங்கு பார்க்கும்போது-—வைச்வா நரவித்யை 
யென்ற வித்யை பல சாகைகளிலுளது, இப்படியே அக்ஷர 
வித்யை, சாண்டில்யவித்யை முதலானவையும்‌. எல்லா 
வைச்வா நரவித்யையும்‌ ஒன்றுதானா, எல்லா அக்ஷீரவித்யை 
யும்‌ ஒன்றுதானா என்றிங்கே விசாரமெழுகிறது. அதில்‌ ஒரு 
தரம்‌ விதித்ததை மீண்டும்‌ விதிக்க முடியாதாகையால்‌ அப்‌ 
யாஸமென்ற ப்ரமாணமுள்ளது, அதுபோல்‌ ப்ரகரணாந்தர 
மென்ற ப்ரமாணமும்‌ கொள்ளலாம்‌. வெவ்வேறு சாகை 
யானபடியாலே ஒரு ப்ரகரணத்திலென்ன வியலாது. ஆகை 
யால்‌ வைச்வா நரவித்யை, அக்ஷரவித்யை என்ற அந்தந்தப்‌ 
பெயர்‌ கொண்ட வித்யை யெல்லாம்‌ ஒன்றே என்ன ஒண்‌ 
ணாதென்று கேள்வி பிறக்கும்‌. இக்‌ கேள்விக்கு ஸமாதான 
மாகத்‌ தான்‌ பூர்வமீமாம்ஸையில்‌ கர்மவிசாரம்‌ செய்யும்‌ 
போது கீழ்ச்‌ சொன்னபடி ஸம்யோகம்‌, ரூபம்‌, சோதனை, 
பெயர்‌ இவை வேறுபடாதபோது ஒன்றென்றே கொள்ள 
வேண்டுமென்றது. அதன்மேல்‌ கர்மங்கள்‌ விஷயத்‌ 
தில்‌ அந்த ந்யாயமிருந்தாலும்‌ வேதாந்தத்திற்‌ சொன்ன 
வித்யைகள்விஷயத்தில்‌ அந்த நியாயம்‌ இடம்‌ பெறாதென்று 
பூர்வபக்ஷி நினைக்கிறான்‌. அதை மேலே நிராகரிக்கப்‌ போகின்‌ 
HIT இங்கும்‌ அந்த நியாயம்‌ இடம்‌ பெறுமென்று முதல்‌ 
இரண்டு ஸூத்ரங்களாலே காண்பிக்கிறார்‌. ஸூத்ரார்த்த 
மாவது--எல்லா வேதாந்தங்களில்‌ அறிவிக்கப்பட்ட அக்ஷர 
வித்யையும்‌, அதுபோல்‌ வைச்வாநரவித்யைமுதலானவை 
யும்‌ ஒவ்வொன்றே, சோதனை முதலான நான்கிலும்‌ வேறு 
பாடின்மையால்‌, () 

Gusts ந OS சேத்‌ ஏகள்யாம்‌ அபி 3-3-2. 

விதி அனேகமாயிருப்பதால்‌ வித்யை ஒன்றாகா என்ன 
வேண்டா. ஒரே வித்யைவிஷயத்திலும்‌ பல விதிகள்‌ 
கூடும்‌. அந்தந்த சாகையை ஓதும்‌ புருஷர்கள்‌ வேறானபடி 
யாலே அவரவர்களுக்கு அந்த ஒரே வித்யையை அறிவிப்‌ 
பதற்காக அங்கங்கே தனி விதிகள்‌ இடம்‌ பெறும்‌. (2) 


१8 ப்ரம்மஸஃத்திரம்‌ 
இப்படி பூர்வமீமாம்ஸாநியாயத்தை எடுத்துக்‌ காண்‌ 
பித்துவிட்டு பூர்வபக்ஷி அந்த நியாய மிங்கு வாராதென்று 
நினைத்ததற்குக்‌ காரணத்தை எடுத்துக்‌ கழிக்கிறார்‌ 
ஸ்லாத்யாயல்ய ததாத்வே ஹி ஸஹமாசாரே 
HAKITA ச Maas 5 தந்நியம: 3-3-3. 


அதர்வசாகையான முண்டகோப நிஷத்திலே, சிரோவ்‌ 
ரத முள்ளவருக்கே இந்த வித்யையை உபதேசிக்கவேண்டு 
மென்றுள்ளது. சிரோவ்ரதமாவது தணலுடன்‌ பாத்ரத்‌ 
தைத்‌ தலையில்‌ வைத்துக்கொள்வது. இது அதர்வவேதம்‌ 
அத்யயனம்‌ செய்பவருக்கே யுள்ளது. ஆக இந்த அக்ஷர 
வித்யை முண்டகத்திலிருப்பதும்‌ ப்ருஹதாரண்யகத்திலிருப்‌ 
பதும்‌ ஒன்றானால்‌ அதர்வசாகிகளுக்கே இது வென்றதாகு 
மாகையால்‌ ப்ருஹதாரண்யகத்திலே அதை விதித்தது 
வீணும்‌, அதனால்‌ சிரோவ்ரதத்துடன்‌ கூடின அக்ஷரவித்யை 
வேறு, வேறிடத்திற்‌ சொன்ன அக்ஷரவித்யை வேறெனத்‌ 
தெரிகிறது. இதனால்‌ ஸர்வசாகாந்யாயம்‌ பூர்வமீமாம்ஸை 
யிற்‌ சொன்னது வித்யாவிஷயத்திலே இல்லையென விளங்கு 
மென்று பூர்வபக்ஷி நினை த்திருக்கிறான்‌. அதற்கு மறுமொழி 
யாம்‌ இது--வேதாத்யயனத்திற்கு சிரோவ்ரதம்‌ வேண்டிய 
தாகையாலே வந்தது அந்த வாக்யம்‌. அதாவது முண்டக 
சாகையென்றே அங்கு ப்ரம்மவித்யை யென்ற சொல்லுக்‌ 
குப்‌ பொருளாம. சிரோவ்ரதிகளுக்கே இந்த பரம்மவித்யை 
யென்றால்‌ இந்த வேதத்தை ஓதுகின்றவர்கள்‌ ஓதும்போது 
சிரோவ்ரதிகளாயிருக்கவேண்டு மென்றதே, இங்கு ப்ரம்ம 
வித்யை யென்ற சொல்லுக்கு அக்ஷ்ரோபாஸனை யென்ற 
பொருளில்லை. அவர்களே உபாஸிக்கவேண்டு மென்றிங்‌ 
கில்லை, ப்ரம்மமாவது வேதம்‌, அவர்களுக்கே சொல்லிவைக்க 
வேண்டுமென்றன்றோ யிருப்பது. அது வேதாத்யாபனம்‌, 
அந்த வ்ரத மின்றி அத்யயனம்‌ செய்யக்கூடாதென்ற வாக்‌ 
யத்தைக்‌ கொண்டும்‌ இதற்கு இதே பொருள்‌ எனத்‌ தெளிய 
லாம்‌. ஆகையால்‌ தான்‌ ஐமாசாரம்‌ என்கிற க்ரந்தத்திலே 
இந்த சிரோவ்ரதத்தை வேதவ்ரதமென்றது. உபாஸநா 
வரத மென்னவில்லை. ஆக சிரோவ்ரதம்‌ அதர்வசாகை 
ஓதுவதற்கே உரியதாம்‌, ஸப்தஸூர்யமென்ற பெயர்‌ 
கொண்ட ஹோமம்‌ முதலாய்‌ சதெளதனம்‌ என்றது வரையி 
லான ஸ்வஹாமங்களென்ற பேர்பெற்றவை அதர்வவே 
களுக்கு ஏற்பட்ட ஒற்றை அக்னிக்கே ஸம்பந்தப்பட்டிருப்‌ 
பது போலாம்‌ இது ஆகையால்‌ வித்யை வெவ்வேறென்ப 
தற்கு இது ஸாதகமாகாது, (3) 
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கிறார்‌-- 
தர்சயதி ह. 3-3-4, 
சாந்தோக்யத்திலே தஹரவித்யையில்‌ ஆகாசமென்‌ 
னப்பட்ட பரமாத்மாவினுள்‌ இருப்பவற்றை உபாஸிக்க 
வேண்டு மென்று விதித்து, அவையாவன அபஹதபாப்மத்‌ 
வம்‌ (பாபங்களற்றிருக்கை) முதலான கல்யாண HET É 
களென்று மேலே விரித்துரைத்தது. தைத்திரீயத்திலே 
விரிந்துரைக்காமல்‌, உள்‌ இருப்பதை உபாஸிக்கவேண்டு 
மென இவ்வளவே சொல்லிநின்றது. இது வித்யை யொன்‌ 
ருனபடியாலே வேறு வேதத்தினின்று இதைத்‌ தெளியலா 
மென்றே கருத்தின லென்ன வேண்டும்‌. ஆகையால்‌ தஹர 
வித்யை யெங்குமொன்றே. (4) 
உபலஸம்ஹார: அர்த்தாபேதாத்‌ A ÉGI 
quip ச 3-3-5. 
ஆகையால்‌ வித்யை யொன்ருனபோது அவரவருக்கு 
அந்த வித்யை விதிக்குமிடத்திலே ஒதப்பட்ட குணங்களைப்‌ 
போலவே வேறு வேதத்தில்‌ அந்த வித்யையின்‌ ஸந்தர்ப்‌ 
பத்திலே சொல்லப்படும்‌ குணங்களையும்‌ சேர்த்துக்கொள்‌ 
ளல்‌ வேண்டும்‌. இவைகளுக்குப்‌ போல்‌ அவைகளுக்கும்‌ 
உபாஸனையின்‌ உருவை யமைப்பதென்கிற பலன்‌ ஒன்று 
கையால, (9) 
(2) அர்யதாத்வாதிகரணம்‌ 
அந்யதாத்வம்‌ சப்தாத்‌ இதி சந்‌ ந அவிசேஞாத்‌, 3-3-6, 
பெயர்‌ ஒன்றாயினும்‌ வித்யை சில விடங்களில்‌ வேறு 
படுகிறதென்கிறது இங்கு. மோக்ஷவித்யைகளான பரவித்‌ 
யைகள்‌ போல வேறு வித்யைகளும்‌ வேறு பலன்களுக்காக 
உபநிஷத்தில்‌ உபதேசிக்கப்படுகின்றன. அவற்றில்‌ உத்‌ 
கீதவித்யையு மொன்று, அது ப்ருஹ்தாரண்யகம்‌ சாந்தோக்‌ 
யம்‌ இரணடிலுமுளது. தேவதைகள்‌ தங்கள்‌ பகைவரான 
அஸுரரைப்‌ பரிபவப்படுத்த உக்கீதத்தை எடுத்துக்கொண் 
டார்களென்று இரண்டிடத்திலுமுள்ளதாகையால்‌ பெயரும்‌ 
பலனுமொன்று. ஆனாலும்‌ உபாஸனையின்‌ உருவம்‌ வேறு 
படுகிறதென்று ஸித்தாந்தியின்‌ கொள்கை, ஏனெனில்‌-- 
சாந்தோக்கியம்‌ உத்கீதத்தை ப்ராணவாயுவாக உபாஸிக்க 
வேண்டு மென்கிறது, ப்ருஹதாரண்யகமானது உத்கானம்‌ 
பண்ணும்‌ ரித்விக்கை ப்ராணணாக உபாஸிக்கவேண்டு 
மென்கிறது, ப்ராணனைப்‌ பார்த்து தேவதைகள்‌, நீ உத்கா 
னம்‌ செய்யவேண்டும்‌. உத்காதாவாயிருக்கவேண்டு மென்‌ 
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இப்படி பூர்வமீமாம்ஸா நியாயத்தை எடுத்துக்‌. காண்‌ 
பித்துவிட்டு பூர்வபக்ஷி அந்த நியாய மிங்கு வாராதென்று 
நினைத்ததற்குக்‌ காரணத்தை எடுத்துக்‌ கழிக்கிறார்‌ 
ஸ்வாந்யாயல்ய ததாத்வே ஹி ஸஹமாசாரே 
HATS ச MAS 5 தந்நியம: 3-3-3. 


அதர்வசாகையான முண்டகோப நிஷத்திலே, சிரோவ்‌ 
ரத முள்ளவருக்கே இந்த வித்யையை உபதேசிக்கவேண்டு 
மென்றுள்ளது. சிரோவ்ரதமாவது தணலுடன்‌ பாத்ரத்‌ 
தைத்‌ தலையில்‌ வைத்துக்கொள்வது, இது அதர்வவேதம்‌ 
அத்யயனம்‌ செய்பவருக்கே யுள்ளது. ஆக இந்த அக்ஷர 
வித்யை முண்டகத்திலிருப்பதும்‌ ப்ருஹதாரண்யகத்திலிருப்‌ 
பதும்‌ ஒன்றானால்‌ அதர்வசாகிகளுக்கே இது வென்றதாகு 
மாகையால்‌ ப்ருஹதாரண்யகத்திலே அதை விதித்தது 
வீணும்‌, அதனால்‌ சிராவ்ரதத்துடன்‌ கூடின அக்ஷரவித்யை 
வேறு, வேறிடத்திற்‌ சொன்ன அக்ஷரவித்யை வேறெனத்‌ 
தெரிகிறது. இதனால்‌ ஸர்வசாகாந்யாயம்‌ பூர்வமீமாம்ஸை 
யிற்‌ சொன்னது வித்யாவிஷயத்திலே இல்லையென விளங்கு 
மென்று பூர்வபக்ஷி நினை த்திருக்கிறான்‌. அதற்கு மறுமொழி 
யாம்‌ இது--வேதாத்யயனத்திற்கு சிரோவ்ரதம்‌ வேண்டிய 
தாகையாலே வந்தது அந்த வாக்யம்‌. அதாவது முண்டக 
சாகையென்றே அங்கு ப்ரம்மவித்யை யென்ற சொல்லுக்‌ 
குப்‌ பொருளாம. சிரோவ்ரதிகளுக்கே இந்த பரம்மவித்யை 
யென்றால்‌ இந்த வேதத்தை ஓதுகின்றவர்கள்‌ ஒதும்போது 
சிரோவ்ரதிகளாயிருக்கவேண்டு மென்றதே. இங்கு ப்ரம்ம 
வித்யை யென்ற சொல்லுக்கு அக்ஷரோபாஸனை யென்ற 
பொருளில்லை. அவர்களே உபாஸிக்கவேண்டு மென்றிங்‌ 
கில்லை, ப்ரம்மமாவது வேதம்‌, அவர்களுக்கே சொல்லிவைக்க 
வேண்டுமென்‌ றன்றோ யிருப்பது. அது வேதாத்யாபனம்‌. 
அத்த வ்ரத மின்றி அத்யயனம்‌ செய்யக்கூடாதென்ற வாக்‌ 
யத்தைக்‌ கொண்டும்‌ இதற்கு இதே பொருள்‌ எனத்‌ தெளிய 
லாம்‌. ஆகையால்‌ தான்‌ ஓமாசாரம்‌ என்கிற க்ரந்தத்திலே 
இந்த சிரோவ்ரதத்தை வேதவ்ரதமென்றது. உபாஸநா 
வரத மென்னவில்லை. ஆக சிரோவ்ரதம்‌ அதர்வசாகை 
ஒதுவதற்கே உரியதாம்‌, ஸப்தஸூர்யமென்ற பெயர்‌ 
கொண்ட ஹோமம்‌ முதலாய்‌ சதெள தனம்‌ என்றது வரையி 
லான ஸ்வஹோமங்களென்ற பேர்பெற்றவை அதர்வவேதி 
களுக்கு ஏற்பட்ட ஒற்றை அக்னிக்கே ஸம்பந்தப்பட்டிருப்‌ 
பது போலாம்‌ இது. ஆகையால்‌ வித்யை வெவ்வேறென்ப 
தற்கு இது ஸாதகமாகாது. (3) 
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கிறார்‌-- 
தர்சயதி s. 3-3-4. 
சாந்தோக்யத்திலே தஹரவித்யையிலே ஆகாசமென்‌ 
னப்பட்ட பரமாத்மாவினுள்‌ இருப்பவற்றை உபாஸிக்க 
வேண்டு மென்று விதித்து, அவையாவன அபஹதபாப்மத்‌ 
வம்‌ (பாபங்களற்றிருக்கை) முதலான கல்யாண குணங்‌ 
களென்று மேலே விரித்துரைத்தது. தைத்திரீயத்திலே 
விரிந்துரைக்காமல்‌, உள்‌ இருப்பதை உபாஸிக்கவேண்டு 
மென இவ்வளவே சொல்லிநின்றது. இது வித்யை யொன்‌ 
ருனபடியாலே வேறு வேதத்தினின்று இதைத்‌ தெளியலா 
மென்றே கருத்தினா லென்னவேண்டும்‌. ஆகையால்‌ தஹர 


வித்யை யெங்குமொன்றே, (4) 
உபலம்ஹார: அர்த்தாபேதாத்‌ ASCrapars 
ஸமாநே ச 3-3-5. 


ஆகையால்‌ வித்யை யொன்றானபோது அவரவருக்கு 
அந்த வித்யை விதிக்குமிடத்திலே ஓதப்பட்ட குணங்களைப்‌ 
போலவே வேறு வேதத்தில்‌ அந்த வித்யையின்‌ ஸந்தர்ப்‌ 
பத்திலே சொல்லப்படும்‌ குணங்களையும்‌ சேர்த்துக்கொள்‌ 
ளல்‌ வேண்டும்‌. இவைகளுக்குப்‌ போல்‌ அவைகளுக்கும்‌ 
உபாஸனையின்‌ உருவை யமைப்பதென்கிற பலன்‌ ஒன்றா 
கையால்‌. (9) 

(2) அர்யதாத்வாதிகரணம்‌ 

அந்யதாத்வம்‌ சப்தாத்‌ இதி சந்‌ ந அவிசேஷாத்‌. 3-3-6, 

பெயர்‌ ஒன்றாயினும்‌ வித்யை சில விடங்களில்‌ வேறு 
படுகிறதென்கிறது இங்கு. மோக்ஷவித்யைகளான பரவித்‌ 
யைகள்‌ போல வேறு வித்யைகளும்‌ வேறு பலன்களுக்காக 
உபநிஷத்தில்‌ உபதேசிக்கப்படுகின்றன. அவற்றில்‌ உத்‌ 
கீதவித்யையு மொன்று, அது ப்ருஹ்தாரண்யகம்‌ சாந்தோக்‌ 
யம்‌ இரணடிலுமுளது. தேவதைகள்‌ தங்கள்‌ பகைவரான 
அஸுரரைப்‌ பரிபவப்படுத்த உக்கீதத்தை எடுத்துக்கொண் 
டார்களென்று இரண்டிடத்திலுமுள்ளதாகையால்‌ பெயரும்‌ 
பலனுமொன்று. ஆனாலும்‌ உபாஸனையின்‌ உருவம்‌ வேறு 
படுகிறதென்று ஸித்தாந்தியின்‌ கொள்கை, ஏனெனில்‌-- 
சாந்தோக்கியம்‌ உத்கீதத்தை ப்ராணவாயுவாக உபாஸிக்க 
வேண்டு மென்கிறது. ப்ருஹதாரண்யகமானது உத்கானம்‌ 
பண்ணும்‌ ரித்விக்கை ப்ராணணாக உபாஸிக்கவேண்டு 
மென்கிறது, ப்ராணனைப்பார்த்து தேவதைகள்‌, நீ உத்கா 
னம்‌ செய்யவேண்டும்‌, உத்காதாவாயிருக்கவேண்டு மென்‌ 


80 ப்ரம்மஸஃத்திர்ம்‌ 


ரர்களானதால்‌, “இப்படிச்‌ சொல்லமைப்பால்‌ வெவ்வேறு 
மென்னவேண்டா. தொடக்கத்தில்‌ உக்கீதத்தினால்‌ பகை 
வரை வெல்ல நினைத்தது இரண்டிடங்களிலும்‌ ஒரே விதமா 
கச்‌ சொல்லப்பட்டிருப்பதால்‌” என்கிறான்‌ பூர்வபக்ஷி, ப்ருஹ 
தாரண்யகத்திலும்‌ கானம்‌ பண்ணப்படும்‌ உத்கீதத்தையே 
உத்காதாவாகச்‌ சொல்லிற்றென்றது அவன்‌ கருத்து, (6) 

ஸித்தாந்தம்‌. 

ந வா ப்ரகரணபேதாந்‌ பரோலரீயர்த்வாதிவத்‌. 3-3-7, 

உத்கீதமாவது ஒவ்வொரு ருக்கிலும்‌ ஸாமகானம்‌ செய்‌ 
யும்போது அந்த ஸாமத்தின்‌ pura. அந்த பாகத்தின்‌ 
தொடக்கத்தில்‌ ப்ரணவ (parer sy. அந்த ப்ரணவத்தை 
மட்டும்‌ உத்கீதமென்று தொடங்கி அதிலே ப்ராணத்ருஷ்டி 
யென்ற உபாஸனத்நைச்‌ சொல்லுகிறது சாந்தோக்யம்‌, 
ப்ருஹ்தாரண்யகத்திலே அவ்வாறு உத்கீ தசப்தத்தின்‌ 
பொருளைக்‌ குறுக்குவதற்குக்‌ காரணமொன்று மில்லையாகை 
யாலே ஸாமத்தின்‌ நடுபாகம்‌ மொத்தமுமே உத்கீதமாக 
வேண்டும்‌. ஆக எப்படியும்‌ உபாஸனை வேறுபடுகிறபடி 
யால்‌ வாக்யம்‌ அமைந்திருப்பதற்கேற்ப ப்ருஹதாரண்யகத்‌ 
திலே உத்காதாவையே ப்ராணனாக உபாஸிப்பதே நியாயம்‌, 
தொடக்கத்தில்‌ உத்கீதத்தைச்‌ சொன்ன்தில்‌ விரோ தமில்லை. 
உத்கீத கானம்‌ பண்ணுகிறவன்‌ என்றபோது உத்கீதமும்‌ 
அதில்‌ அடங்கியுளதே. ஆகையால்‌ வித்யை வேறு. சாந்‌ 
தோக்யத்திலேயே உத்கீதத்தை பரமாத்மாவாகக்‌ கொள்வ 
தென்ற உத்கீத வித்யையு முளது. அதிலும்‌ பரோவரீயஸ்‌ 
த்வம்‌, உயர்ந்ததற்கும்‌ உயர்ந்திருக்கை என்கிற குணத்‌ 
தோடு கூடின பரமாத்மாவின்‌ த்ருஷ்டியாகிற வித்யை 
வேறு, செந்தாமரைக்கண்ணான பொன்மய உருவமுடைய 
பரமா தமத்ருஷ்டியாகிற வித்யை வேறு. அதுபோல்‌ ப்ரண 
வமாகிற உத்கிதத்தில்‌ ப்ராணத்ருஷ்டி (ப்ராணவாயுவாக 
நினைத்துக்‌ கொள்வது) வேறு, முழு உத்கீத்த்தையும்‌ 
கானம்செய்யுமவனிடத்தில்‌ ப்ராணத்ருஷ்டியாகிற உத்கீத 
வித்யை வேறு என்க, | (7) 


बाह 895: சேத்‌ தத்‌ உத்தம்‌, அற்தி து தத்‌ அபி: 3-3-8. 

பெயர்‌ ஒன்றானதால்‌ வித்யை ஒன்றெனப்பட்டதென்‌ 
னில்‌, வெவ்‌ வராயினும்‌ பெயர்‌ ஒன்றாகலாம்‌, பூர்வமீமாம்‌ 
ஸையிலேயே அக்னிஹோத்ரமென்ற பெயர்‌ நித்யாக்னி 
ஹோத்ரத்திற்கும்‌, ஒரு ஸத்ரத்திலுள்ள மற்றோர்‌ அக்னி 
ஹேர்த்ரத்திற்கும்‌ இசையப்பட்டது. முன ஸூத்ரத்திற்‌ 
சொன்ன உத்கீதவித்யையிலேயும்‌ காண்க, (8) 


வேதாந்ததீபம்‌ 8t 
வ்யாப்தே: ச ஹமஞ்ஜலம்‌. 339. 


சாந்தோக்யத்திலே இதற்கு முன்‌ உத்கீதப்ரணவத்தை 
மட்டும்‌ கொண்டாலும்‌ இங்கு ப்ருஹ்தாரண்யகத்திற்போலே 
முழு உத்கீதத்தைக்‌ கொள்ளலாகாது. முன்பாகத்திற்‌ 
போலே மேலேயும்‌ ப்ரணவத்தை மட்டுமே கொண்டு உத்‌ 
கீதவித்யைகளிருப்பதால்‌ இடையிலும்‌ அவ்வளவு மட்டும்‌ 
கொள்வது அழகாம்‌. (9) 


(3) ஸர்வாபேதாதிகரணம்‌ 

ஸர்வாபேதாத்‌ அந்யத்ர இமே 3-3-0. 

ப்ராணவித்யை சாந்தோக்கியத்திலும்‌ ப்ருஹதாரண்‌ 
யகத்திலும்‌ கெளஷீதகியிலும்‌ ஓதப்பட்டது. எல்லா இந்தி 
ரியங்களைக்காட்டிலும்‌ ப்ராணன்‌ உடலில்‌ முன்னே கார்யங்‌ 
களைச்‌ செய்வதால்‌ ஜ்யேஷ்ட்ட மென்றும்‌, அவையெல்லாம்‌ 
இதற்கு அதீனங்களாகையாலே இது ச்ரேஷ்ட்டமென்‌ 
றும்‌ தெரிந்து அவ்வாறு ப்ராணனை உபாஸிப்பது ப்ராண 
வித்யையாம்‌. ப்ராணனுக்கு அடங்கின வாக்கு முதலான 
இந்திரியங்களுக்கு வஸிஷ்ட்டத்வம்‌ முதலான குணங்களும்‌ 
கூறப்பெற்றன. வஸிஷ்ட்டத்வமாவது பணத்தையடை 
விக்கும்‌ பெருமையுடையதாகை. இது வாக்கைச்‌ சேர்ந்தது. 
இப்படியே கண்முதலானவற்றிற்கும்‌ ஒவ்வொரு குணம்‌ 
கூறப்பட்டது. ப்ராணனோடு விவாதம்‌ செய்த வாக்கு முத 
லான இந்திரியங்கள்‌ ப்ராணனின்‌ பெறுமையை யறிந்து, 
தன்‌ தன்குணத்தை ப்ராணனுக்கே சேர்த்தன. இதை,“நான்‌ 
வஸிஷ்டையாயிருக்கிறே னென்பது நீ வஸிஷ்டனாயிருப்‌ 
பதே” என்று வாக்கு பேசினது போன்ற வாக்கியங்களிலே 
காண்க. இப்படித்‌ தம்‌ குணங்களைப்‌ ப்ராணனைச்‌ சேர்ந்தன 
வாகச்‌ சொல்வதென்பது கெளஷீதகியிலில்லை, ஆகையால்‌ 
கெளஷீதகியிலுள்ள ப்ராணவித்யை வேறென்றான்‌ பூர்வ 
பக்ஷி. ஸித்தாந்தமாவது--ப்ராணன்‌ ஜ்யேஷ்டம்‌ ச்ரேஷ்டம்‌ 
என்பதை, இந்திரியங்களுக்குள்ள்‌ குணங்களெல்லாம்‌ 
ப்ராணனுக்குஅதீனங்கள்‌ என்று சொல்லித்தான்‌ ஸ்தாபிக்க 
வேண்டும்‌. இந்திரியங்கள்‌ ப்ராணனுக்கு அடங்கிநின்‌ றது - 
எல்லா இடத்திலும்‌ கூறப்பட்டதே. ஆகையால்‌ அவற்றின்‌ : 
குணங்களை ப்ராணனைச்‌ சார்ந்ததாகக்‌ கெளஷீதகியில்‌ : 
சொல்லாமற்போனாலும்‌ சொன்னவண்ணமே யாகுமாகை 
யால்‌ சாந்தோக்யாதிகளிற்போல்‌ கெளஷீதகியிலும்‌ அவ்‌ 
வம்சங்கள்‌ கொள்ளத்‌ தக்கவையே. ஆகையால்‌ வித்யை: 
யொன்றே என்பதாம்‌. (20) 
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(4) ஆனந்தாத்யதிகரணம்‌ 

ஆநந்தாதய: ப்ரதாநல்ய 3-3-44, 

ஒரு வித்யையில்‌ ப்ரம்மத்திற்குச்‌ சொன்ன குணங்கள்‌ 
மற்ற வித்யைகளிற்‌ சொல்லாதபோது கொள்ளக்கூடா, 
இல்லையேல்‌ எல்லா குணங்களும்‌ கொள்ளப்படவேண்டும்‌, 
அவையோ எண்ணற்றவை. ஆகையால்‌ ப்ரம்மத்தினுடைய 
ஸத்யத்வம்‌ ஜ்ஞா.நத்வம்‌ uis re ஆநந்தத்வம்‌ என்ற 
குணங்களும்‌ சொன்னவிடத்தில்‌ மட்டுமே நிற்குமென்றது 
பூர்வபக்ஷம்‌. ஸிந்தாந்தமாவது-ஆன நீதம்‌ முதலிய குணங்‌ 
கள்‌ எங்கும்‌ ஆதரிக்கப்படும்‌. அவற்றிற்கு விசேஷ்யமான 
ப்ரம்மம்‌ எல்லா வித்யையிலு மிருப்பதால்‌, அதாவது--எந்த 
குணங்களின்‌ றியும்‌ ப்ரம்மஸ்வரூபத்தை அறியமுடியுமோ, 
அந்த குணங்கள்‌ சொன்ன விடத்தில்மட்டும்‌ இருக்கும்‌. 
எந்த குணங்களை விட்டு ப்ரம்மம்‌ அறியவியலாதோ; அவை 
ப்ரம்மத்திற்கு ஸ்வரூபநிருபகதர்மங்களாகையால்‌ எங்கும்‌ 
கொள்ளப்படவேண்டியவை. இவை ஸ்வரூபநிரூபக தர்மங்‌ 
கள்‌-வஸ்துவை யறிவிக்க அதனுடன்‌ தோன்றும்‌ தர்மங்கள்‌; 
மற்ற்வை நிரூ பிதஸ்வரூபவிசேஷணங்கள்‌, அவையின்‌ றியும்‌ 
அறியப்பெற்ற வஸ்துவில்‌ தோன்றுகின்றவைகள்‌, ஆகை 
யால்‌ தைத்திரீயத்தில்‌ ஆன ந்தமயவித்யையிற்‌ சொன்ன 
ஸத்யத்வ ஞானத்வ அநந்தத்வ ஆநந்தத்வங்கள்‌ எங்கும்‌ 
கொள்ளப்படும்‌, 02) 

ஆன ந்தமய வித்யையில்‌, ஆன ந்தமயனான பரமாதமா 
வுக்கு, ப்ரியமே தலை, மோதமே வலப்பக்கம்‌, ப்ரமோதம்‌ 
இடப்பக்கம்‌ என்றெல்லாம்‌ சில குணங்கள்‌ கூறப்பெற்றன. 
ப்ரியமோதாதிகள்‌ ஆனந்தத்தின்‌ உட்பிரிவுகளே அத்த 
கைய தலைமுதலிய அவயவங்கள்‌, இவையும்‌ எங்குமுபாஸிக்‌ 
கப்படுகின்றன வோ என்னில்‌-- 


ப்ரியசிரல்த்வாத்யப்ராப்தி: உரசயாபசயேள ஹி பேதே 3-3- 2. 
ப்ரியம்‌ தலையாகை முதலியன கொள்ளப்படா. அவை 
ப்ரம்மத்தின்‌ குணங்களேயல்ல, அப்போது ப்ரம்மம்‌ தலை. 
கை முதலியன பல அவயவங்களின்‌ சேர்க்கையாய்‌ அது 
சிலவீடம்‌ குறுகியும்‌ சிலவிடம்‌ பருத்தும்‌ பலபடியாம்‌. ஆக 
எங்கும்‌ பரவியிருக்கை யென்பதுபோன்ற குணங்கள்‌ 
குலையும்‌. (42) 
இதரே து அர்த்தலாமாந்யாத்‌ 3-3-3. 
ஆன ந்தாதிகுணங்கள்‌ இவ்வாறல்ல. ப்ரம்மத்துடன்‌ 
எப்போது மிருந்து கூடவே தோன்ற வேண்டியவையாய்‌ 
ப்ரம்மத்திற்கு ஸமானங்களாகையால்‌. (48) 
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ஆகில்‌ பிரியம்‌ தலையாயிருக்கை முதலானவற்றைச்‌ 
சொன்னதென்‌ எனில்‌-- 
ஆத்யாநாய ப்ரயோஜநாபாவாப்‌. 3-3-4, 
அவை யுபாஸனம்‌ செய்தடையப்படவேண்டியவை 
யல்லவாகையாலே அவற்றிற்கு வேறு பலன்‌ இல்லை 
யானது பற்றி, அவற்றைச்‌ சொன்னது, ப்ரம்மம்‌ ஒரே 
ஆன ந்தமயம்‌, ஆனந்தமல்லாத அம்சமே கிடையாதென்று 
நாம்‌ மனதில்‌ ஒருவாறு திடமாய்க்‌ கொள்வதற்காக மட்டு 
மாம்‌- (i4) 
ஆத்மசப்தாத்‌ F. 3-3-]9 
ஆன ந்தமயனை ஆத்மா என்று சொன்னதால்‌ ஆத்ம 
ஸ்வரூம்‌ தலை, கை, கால்‌ முதலிய அவயவங்களுடையதாகா 
தாகையாலும்‌ ப்ரியசிரஸ்த்வாதிகள்‌ குணங்களல்ல. (75) 
35055905: இதரவத்‌ உத்தரம்‌. 3-3-]0. 
ஐதரேயத்தில்‌ “ஆத்மா வொன்றே ப்ரளயத்தில்‌ இருந்‌ 
தது” என்ற வாக்கியத்திற்போலே இங்கும்‌ ஆத்மசப்தத்தால்‌ 
பரமாத்மஸ்வரூபத்தையே கொள்வதாம்‌. மேலே, “நான்‌ 
பலவாகக்‌ கடவேன்‌ ; அதற்காகப்‌ பிறப்பேனாக' என்று ஸங்‌ 


கல்ப்பம்‌ செய்தது அது'' என இருப்பதால்‌, (46) 
அந்வயாத்‌ இதி சேத்‌ ஸ்யாத்‌ அவநாரணுத்‌. 3-3-47. 
ப்ராணமய--மதோமயாதிகளைச்‌ சொல்லும்போதும்‌ 


ஆத்மா என்ற சொல்‌ இருக்கின்றதே, அவற்றைப்‌ போல்‌ 
இதுவும்‌ ஆத்மாவன்றென்னலாமே என்னில்‌, முதலில்‌, 
“ஆத்மாவினின்று ஆகாயம்‌ உண்டாயிற்று” என்று ஓர்‌ (முக்‌ 
கியமான) ஆத்மாவைச்‌ சொல்லி அது எது என்று விசாரிக்‌ 
கும்போது ப்ராணமயாதிகளை இது ஆத்மா, இது ஆத்மா 
என்று காண்பித்துக்கொண்டே சென்று முடிவாக ஆனந்த 
மயனை ஆத்மா வென்று சொல்லிமுடித்ததால்‌ அருந்ததி 
யைக்‌ காண்பிக்குமா போலே ப்ரம்மத்தைக்‌ காண்பிக்க 
முன்னே ஆத்மாவல்லாதவற்றையும்‌ ஆத்மாவாக ஏறிட்டுச்‌ 
சொன்னதாம்‌. ஆகையால்‌ இங்கு எங்கும்‌ ஆத்மசப்தம்‌ 
ஆ த்மஸ்வரூபத்தையே சொல்லி நிற்கும்‌. ह 
(5) கார்யாக்யாநாதிகரணம்‌ 

கார்யாக்யாநாத்‌ அபூர்வம்‌: 3-3-]8. 

ப்ராணவித்யையில்‌ மற்றொரு விஷயம்‌ விசாரிக்கப்படு 
கிறது--*ஜ்யேஷ்ட்டமாய்‌ ச்ரேஷ்ட்டமாய்‌ உபாஸிக்கப்படும்‌ 
ப்ராணன்‌, ‘rer OS! வஸ்த்ரம்‌ என்று தனக்கு அதீனங்க 
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ளான இந்திரியங்களைக்‌ கேட்டது. தண்ணீரே வஸ்த்ரம்‌ 
என்று அவை கூறின” என்று தண்ணீரை அதற்‌ கு வஸ்த்ர 
மாகச்‌ சொல்லி மேலே, “ஆகையால்தான்‌ புசிப்பதற்கு முன்‌ 
'னும்‌ பின்னும்‌ தண்ணீரை உடையாக்குகின்‌ றனர்‌. உடை 
யைப்பெற்று அது அம்மணமாகாமலிருக்கிறது' என்றும்‌, மற்‌ 
நேரிடத்தில்‌'ஆகையால்‌ இங்கன முணர்ந்தவன்‌ புசிப்பதற்கு 
முன்னும்‌ பின்னும்‌ ஆசமனம்‌ செய்யவேண்டும்‌. அதனால்‌ 
ப்ராணனை உடையுடையதாக்குகிறான்‌” என்றும்‌ சொல்லிற்று. 
புசிப்பதற்கு முன்னும்‌ பின்னும்‌ இரண்டு ஆசமனங்களைச்‌ 
செய்யவேண்டுமென்று ஸ்ம்ருதியில்‌ ஆசமனம்‌ விதிக்கப்பட்‌ 
டதே. அதை விட வேறு ஆசமனம்‌ வேதத்திலும்‌ ப்ராணோ 
பாஸகனுக்கு விதிக்கிறதென்றான்‌ பூர்வபக்ஷி, ஸித்தாந்த 
மாவது ஆசமனம்‌, தண்ணீரை உடையாக நினைப்பது 
என்ற இரண்டு விஷயங்கள்‌ இங்கே சொல்லப்படுகின்‌ றன. 
வேறுவகையில்‌ அறியப்படாததாய்‌ செய்யப்படவேண்டிய 
தாயிருப்பதையே சொல்வது சாஸ்திரத்தின்‌ ஸ்வபாவமா 
கையால்‌ எல்லோருக்கும்‌ பொதுவாக ஆசமனம்‌ ஸ்ம்ருதியில்‌ 
விதித்திருப்பதால்‌ “கண்ணீர்‌ உடை! என்‌ று நினைக்க 
வேண்டுவதே முன்‌ அறியப்படாதது இங்கு விதிக்கப்படும்‌. 
வேதவாக்கியத்தில்‌, "உடையுடையதாகச்செய்ததாக நினைக்‌ 
கிறார்கள்‌" என்றே யுள்ளது; ‘ நினைக்கவேண்டும்‌” என்று விதி 
யில்லை; ஆனாலும்‌ விதி இருப்பதாகக்‌ கொள்ளவேண்டும்‌. 
அபூர்வமாய்‌ அறியப்படாத விஷயமிருக்கிற இடத்தில்‌ விதி 
ல்லாமற்போனாலும்‌ விதியைக்‌ கல்ப்பித்துக்‌ கொள்ள 
வண்டும்‌. விதிக்கப்படுவதையே சொல்வதால்‌, இது பூர்வ 
மீமாம்ஸையில்‌, “வசநாநி து அபூர்வத்வாத்‌'", “விதிர்வா 
ஸ்யாத்‌ அபூர்வத்வாத்‌”' என்ற ஸ்‌அித்ரங்களில்‌ அறிவிக்கப்‌ 
பட்டுள்ளது. (8) 


(6) ஸமாகாதிகரணம்‌ 
ஸமாந: ஏவம்‌ ௪ அபேதாத்‌. -3-9, 


சுக்லயஜுர்வேதசாகை யொன்றிலேயே அக்னிரஹ 
ஸ்யமென்கிற பாகத்திலும்‌ ப்ருஹதாரண்யகமென் m பாகத்‌ 
திலும்‌ இரண்டு இடங்களில்‌ சாண்டில்யவித்யை ஓதப்பட்டு 
ளது. முதலில்‌, மநோமயனாயும்‌ ப்ராணசரீரனாயும்‌, பாரூ 
பனாயும்‌, ஸத்யஸங்கல்ப்பனாயும்‌, DST FT த்மாவுமாயுள்ள 
ஆத்மாவை உபாஸிக்கவேண்டு மென்றது. பின்பாகத்தில்‌, 
இந்த புருஷன்‌ மநோமயன்‌, பாரூபன்‌, ஸத்யம்‌, ஹ்ருதயத்‌ 
னுள்‌ நெல்‌ யவம்‌ போன்றவன்‌, ஸர்வத்தையும்‌ தன்‌ வசத்‌ 
திலுள்ளவன்‌, ஸர்வத்தையும்‌ நியமிக்கிறவன்‌, ஸர்வத்திற்‌. 
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கும்‌ ஸ்வாமி, ஸர்வத்தையும்‌ பயமுறும்படி ஆஜ்ஞாபிக்கி 
ரன்‌” எனவுள்ளது. ஓரிடத்தில்‌ ஸத்யஸ்ங்கல்ப்பத்வமும்‌, 
மற்றோரிடத்தில்‌ வசியாயிருக்கை முதலியனவுமாக வெவ்‌ 
வேறு குணங்களிருப்பதால்‌ வெவ்வேறு வித்யை என்றது 
பூர்வபக்ஷம்‌. மநோமயத்வாதிகுணங்கள்‌ எங்கும்‌ ஸமான 
மாயிருக்கும்போது ஸத்யஸங்கல்ப்பத்வாதி ப்ரகாரத்தினா 
லும்‌ ஐக்யமே யிருப்பதால்‌ வித்யை வேறில்லை. ஸத்யஸங்‌ 
கல்ப்பத்வமென்ற குணமே வசியாயிருக்கை, ஈச்வரனா 
யிருக்கை யென்றவாறு விரித்துரைக்கப்பட்டதென்க 


என்பது ஸித்தா ந்தம்‌. (79) 
(7) ஸம்பர்தாதிகரணம்‌ 
ஸம்பந்த்தாத்‌ ஏவம்‌ அந்யத்ர அரி, 3-3-20. 


வ்யாஹ்ருதிசரீரகப்ரம்மவித்யை ப்ருஹதாரண்யகோ 
பநிஷத்தில்‌ விதிக்கப்பட்டுள்ளது. ஸ-திர்யமண்டலத்திலிருக்‌ 
கும்‌ புருஷன்‌ யவன்‌, வலக்கண்ணிலிருக்கும்‌ புருஷனும்‌ 
யவன்‌, அவன்‌ ஸத்யமெனப்பட்டவன்‌, பூ: புவ: ஸுவ: என்ற 
வ்யாஹ்ருதிகளை சரீரமாக உடையவன்‌. அவனுக்கு அஹஸ்‌ 
என்றது இரஹஸ்யமான பெயர்‌. இவ்வாறு தைவதத்தி 
(சூர்யவிஷயத்தி)லாம்‌. அவனுக்கு அஹமென்பதும்‌ Fram 
ஸ்யப்‌ பெயர்‌. இவ்வாறு உடலிலாம்‌” என இரு நாமங்கள்‌ 
உபதேசிக்கப்பெற்றன. இங்கே ஸ்த்தானம்‌ வெவ்வேறு 
னாலும்‌ உபாஸிக்கவேண்டிய உருவம்‌ இரண்டிடங்களிலு 
மொன்றானபடியாலே எந்த இடத்தில்‌ வேண்டுமானாலும்‌ 
எந்தப்‌ பெயரையும்‌ கொள்ளலாம்‌, ஆகையால்‌ முன்‌ சாண்‌ 
டில்யவித்யையிற்‌ போலே ஒரே உருவம்‌ இரண்டிடங்களி 
லும்‌ ஸம்பந்தப்படுவதால்‌ ஓரிடத்திற்‌ சொன்ன பெயர்‌ மற்‌ 


நேரிடத்திற்குமாமென்‌ றது பூர்வபக்ஷம்‌. (20) 
GOS ST ந்தம்‌-- 
ந வா aiGsaprs. 3-3-20, 


இவ்வாறு இல்லை, அந்தந்தப்‌ பெயர்‌ அங்கங்குமட்‌ 
டுமே கொள்ளப்படும்‌, உபாஸனையில்‌ உருவம்போலே 
இடமும்‌ சேர்ந்ததாகையால்‌ உபாஸிக்கப்படுமதில்‌ வேறுபா 
டிருப்பதால்‌ உபாஸ்யரூபம்‌ வேறாகையால்‌ உபாஸனைகள்‌ 
இவை இரண்டேயாம்‌. ஆகையால்‌ வித்யைகள்‌ இரண்டான 
படியாலே ஒரு பெயர்‌ மற்றொன்றிற்கு ஆகாது. (24) 
தர்சயதி s. 3-3-22. 
உபாஸிக்கப்படும்‌ வஸ்துவின்‌ இடம்‌ வேரானபோதும்‌ 
ரூபம்‌ வேறாய்‌ உபாஸனை வேறாகு மென்பதற்கு ஸாக்ஷியு 
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முண்டு, சாந்தேரக்யத்திலே உத்கீதத்தை ஹிரண்மயபுரு 
ஷனாக உபாஸிக்க விதிக்கும்போது சூரியமண்டலத்தில்‌ 
புருஷன்‌ இருப்பதை முன்னம்‌ சொல்லி அவனுடைய உரு 
வத்தையும்‌ விரித்துரைத்து கண்ணில்‌ புருஷனைச்‌ சொல்‌ 
லும்போது, “இந்த கண்ணிலிருக்கும்‌ புருஷனுக்கும்‌ சூரிய 
மண்டலத்திலிருக்கும்‌ புருஷனுடைய உருவமே உருவமாம்‌ 
அவனைத்‌ துதிசெய்யவேண்டுமவை இவனைத்‌ துதிசெய்ய 
வேண்டுமவை யாம்‌' என்று அதிதேசம்‌ செய்கிறது 
ஒரு வித்யையிற்‌ சொன்னதை மற்றொன்றுக்குக்‌ கொள்ளச்‌ 
சொல்லுகிறது. சூர்யமண்டலம்‌ கண்‌ என்கிற ஸ்தானங்‌ 
களுக்காக வித்யை வேருகாதாகில்‌ ஓரிடத்திற்‌ சொன்னதே 
போதுமாகையால்‌ அதிதேசம்‌ செய்தல்‌ வீணாம்‌. ஆகையால்‌ 
இத்தகைய வித்யை வெவ்வேறேயாகும்‌. (22) 
(8) ஸம்ப்ருத்யதிகரணம்‌ 

ஏதேனுமோர்‌ உபாஸனபரகரணத்திலுள்ள குணம்‌ 
அவ்வுபாஸனத்திலே சேரும்‌, உபாஸனப்ரகரணத்திலில்‌ 
லாத குணமாகில்‌ எங்குச்‌ சேரு மென்பது விசாரிக்கப்படுகி 


மது: 

எம்ப்ததித்யுவ்யாப்தி அபி ச அத: 3-3-23. 

தைத்திரீயத்திலும்‌ ராணாயணீயசாகைக்கிலபாகத்தி 
லும்‌ மந்த்ரம்‌ உளது. “ப்ரம்மத்தினால்‌ பண்டைய வீர்யங்‌ 
கள்‌ சேகரிக்கப்பட்டுள்ளன்‌. மூத்ததான ப்ரம்மம்‌ முன்னமே 
ஸுவர்க்கத்தில்‌ பரவிற்று. ப்ரம்மமே ப்ராணிகளுக்குமுன்‌ 
தோன்றிற்று, அந்த ப்ரம்மத்தோடு போட்டியிட எவன்‌ 
வல்லன்‌” என்றது அதன்‌ பொருள்‌. இங்கே வீர்யங்களைச்‌ 
சேகரிக்கை,மேலுலகிற்‌ பரவல்‌ என்றவாறு குணங்கள்கூ றப்‌ 
பட்டுள. எல்லா உபாஸனங்களிலும்‌ இவற்றைக்‌ கொள்ள 
லாம்‌ என்பது பூர்வபக்ஷம்‌. ஸித்தாந்தமாவது--மேலுலகைச்‌ 
சூழ்ந்திருப்பதைச்‌ சொன்னதாலே, ஹ்ருதயத்தினுள்ளே 
போலே சிறிய இடங்களால்‌ அளவிடப்பட்டு விதிக்கப்பட்ட 
ப்ரம்மத்தின்‌ உபாஸனங்களில்‌ அது சேராது, ஆகையால்‌ 
மேலுலகமென்ற ஸ்தானத்தின்‌ ஸம்பந்தத்தை, முன்‌ அதிக 
ரணத்திற்‌ சொன்ன வித்யையிலே போலே, சொல்லியிருப்‌ 
பதால்‌ பெரிய ஸ்தானத்தில்‌ ஸம்பந்தப்பட்டதாக ப்ரம்‌ 
மத்தை யுபாஸிக்கும்‌ வித்யைகளில்‌ தான்‌ த்யுவ்யாப்தி (மேலு 
லகிற்‌ பரவல்‌) என்ற குணம்‌ சேரும்‌: அத்துடன்‌ சேர்த்தே 
வீர்யச்சேகரிப்பு என்ற குணமும்‌ ஓதப்பட்டதால்‌ அது சேரு 
மிடத்திலேயே இதுவும்‌ சேரும்‌. ஆகையால்‌ முன்‌ சொன்ன 
பெயர்‌ போல்‌ இவை சில இடத்திற்கேயாம்‌, (23) 


— 
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(9) புருஷவீதீயாதிகரணம்‌ 
புருஷ்வீத்யாயாம்‌ அபி ச இதரேஷாம்‌ அநாம்நாநாத்‌, 3-3-24. 
புருஷவித்யை இர்ண்டிடங்களிற்‌ சொல்லப்பட்டது 
ஒன்றா வெவ்வேரு என்று விசாரிக்கப்படுகிற து--“*கீழ்ச்‌ 
சொன்ன படிகளை அறிந்த புருஷனாகிற யஜ்ஞத்திற்கு 
அவன்‌ தானே யஜமானன்‌, அவனது ச்ரத்தையே பத்னி, 
உடலே ஸமித்து?” என்றவாறு புருஷனை யஜ்ஞமாக நினைப்‌ 
பதாம்‌ உபாஸனை யாகிற புருஷவித்யை தைத்திரீயத்தில்‌ 
உளது, சாந்தோக்யத்திலும்‌, “புருஷனே யஜ்ஞம்‌, அவ 
னது ஆயுளில்‌ முதல்‌ இருபத்து நான்கு வருஷங்கள்‌ யாக 
தினத்திய ப்ராதஸ்ஸவனம்‌ என்ற காலைப்பாகம்‌”” என்ற 
வாறு புருஷவித்யை யுளது. பேர்‌ ஒன்றானதாலும்‌, சாந்‌ 
தோக்யத்தில்‌ இந்த வித்யையை யனுஷ்டிப்பதன்‌ பலன்‌ 
தூற்றுப்பதினானு வருஷகாலம்‌ ஜீவித்திருப்பதென்றதைத்‌ 
தைத்திரீயத்திலும்‌ கொள்ள லாமாகையாலும்‌ வித்யை யொன்‌ 
றெனப்‌ பூர்வபக்ஷமாம்‌. பெயர்‌ ஒன்றேயானாலும்‌ ஓரிடத்தில்‌ 
கல்பித்தவண்ணம்‌ மற்றோரிடத்திலே கலப்பனையில்லையா 
கையால்‌, “தானே யஜமானன்‌, ச்ரத்தையே பத்னி' என்ற 
வாறு கல்ப்பனையுடைய தைத்திரீய புருஷவித்யைக்கு, 
“ஆயுளின்‌ பாகங்கள்‌ மூன்றும்‌ மூன்று ஸவனங்கள்‌, பசியே 
தீக்ஷை” என்றவாறு கல்ப்பனையுடைய சாந்தோக்யபுருஷ 
வித்யையைக்‌ காட்டிலும்‌ வேறாகுகையே தகும்‌. தைத்திரீ 
யத்தில்‌ கீழ்ச்சொன்னவகையை யறிந்தவன்‌ என்று 
தொடங்கி அக்கல்ப்பனை செய்திருப்பதாலே இந்த புருஷ 
வித்யை முன்‌ வித்யையோடு சேர்ந்ததென்றும்‌, அங்கே 
சொல்லப்பட்ட ப்ரம்மப்ராப்தி என்ற பலனைத்‌ தவிர வேறு 
பலனை அந்த புருஷவித்யை அபேக்ஷிக்காதென்றும்‌ தெரி 
கிறது. சாந்தோக்யத்திலே LI6 வருஷம்‌ வாழ்வது பலன்‌ 


என்றது. ஆகையாலும்‌ வித்யை வெவ்வேரும்‌. (24) 
(50) வேதாத்யதிகரணம்‌ 
வேதாத்யர்த்தபேதாத்‌. 3-3-25. 


தைத்திரீயத்திற்‌ கடையிற்‌ சொன்னது அதற்கு முன்‌ 
அங்கே விதிக்கப்பெற்ற வித்யையைச்‌ சேர்ந்ததென்று கீழே 
சொல்லிற்று. அத்‌ தைத்திரீயோப நிஷத்திலே முதலிலுள்ள 
மந்த்ரம்‌ முத்லானவையும்‌ ப்ரம்மவித்யைக்கு அங்கமா, 
இல்லையா என்று விசாரிப்பதாம்‌ இங்கு. அதற்காகப்‌ பொது 
வாகவே ஒவ்வோர்‌ உபநிஷத்த்திலும்‌ முதலிற்‌ சொன்னவை 
ப்ரம்மவித்யைக்கே சேர்ந்தனவா என்றும்‌ விசாரமாம்‌, ப்ரம்ம 


88 ப்ரம்மஸ-இத்திரம்‌ 
வித்யையின்‌ அருகிற்‌ சொன்னவை ப்ரம்மவித்யைக்கே சேரு 
மென்றது பூர்வபக்ஷம்‌. ஸித்தாந்தமாவது-அதர்வவே 
தோபநிஷத்தின்‌ தொடக்கத்தில்‌, உட லிலுள்ள சுக்ரதாது 
வைப்‌ பிரித்தெடு, ஹ்ருதயத்தைப்‌ பிள ந்தெடு என்று 
சொல்லப்படுவதால்‌ அது சத்ருவைக்‌ கொள்வதாகிற அபி 
சாரகர்மத்திற்கே அங்கமாகும்‌. ஐதரேயத்தில்‌ தொடங்கப்‌ 
பெற்ற மஹாவ்ர தமென்‌ றது Or FO in 
மாகவே விதிக்கப்பட்டுள்ள sj. இப்படி வித்யைக்குச்‌ சேராத 
விஷயங்களான தால்‌ வித்யைக்கு அங்கமாகா வே. அது 
போல்‌ தைத்திரீயோபநிஷத்தின்‌ முதலிலுள்ளதும்‌, 
“வேதத்தை ஓதப்போகிறேன்‌ ; ஓதின த வலிவுள்ள தாகுக' 
என்ற பொருளுடையதாகையால்‌ அத்யயனத்திற்கே சேர்வ 
தாம்‌; வித்யாங்க மன்று, (25) 

(44४). ஹார்யதிகரணம்‌ 
ஹாப்நள து உபாயநசப்தசேஷத்வ!த்‌ குசா-ச்சந்தல்‌-ஸ்து- 
த்யுபகாநவத்‌ ததுக்தம்‌. 3-3-26. 
வித்யையை யனுஷ்டித்தவனுக்குக்‌ கடைசரீரத்தைவிடும்‌ 
போது புண்யபாபங்களை விடுவதும்‌, விடப்பட்டவற்றிற்கு 
வேறிடத்தில்‌ புகுதலும்‌ இரண்டும்‌ ஒருபநிஷத்தில்‌ சொல்‌ 
லப்பட்டன. ஒன்றில்‌ வீடுவது மாத்திரம்‌; ஒன்றில்‌ புகுதல்‌ 
மட்டும்‌. உபாஸனம்‌ செய்கின்‌ றவர்‌ எல்லோருக்கும்‌ இவை” 
கடைசியாக நடக்கின்‌ றவையே. ஆகிலும்‌ ஒவ்வொன்றை 
மட்டும்‌ ஒவ்வோரிடத்திற்‌ சொன்னதால்‌, எங்கு எது சொல்‌ 
லப்பட்டதோ அதை மட்டும்‌ அங்குச்‌ சிந்தித்தால்‌ போது 
மென்கிறது பூர்வபக்ஷம்‌. ஸித்தாந்தமாவது--புண்யபாபங்‌ 
விடுவது முக்கியமானது. விடப்பட்டவை எங்குச்‌ 
சென்றன என்பதை விவரிக்கப்‌ புகுமிடமும்‌ சொல்லப்பெற்‌ 

தாகையால்‌ புகுதலைச்‌ சொல்வதென்பது விடுதலைச்‌ சொல்‌ 
லும்‌ பாகத்திற்கு அங்கமானது. ஆகையால்‌ விடுதலென்‌ 
பது எல்லோரும்‌ சிந்திக்கவேண்டுவதாம்‌, ஓரிடத்தில்‌, 
“புண்யபாபங்களை த்‌ தள்ளிவிடுகிறான்‌ ; அவனது பிள்ளை 
கள்‌ அவன்‌ சொத்தைக்‌ கொள்ளுகிறார்கள்‌ ; சினேகிதர்கள்‌ 
அவனது நல்வினைகளை ; த்வேஷிகள்‌ தீவினைகளை?” என 
ஒதப்பெற்றதால்‌ விடுதலும்‌ சேர்தலும்‌ த்யானிக்கப்படுகி 
றவண்ணம்‌ எல்லாவிடத்திலும்‌ ஆகுக. இதற்குக்‌ கர்ம 

காண்ட விஷயங்கள்‌ பல உதாரண மாக்கப்‌ பெறும்‌. 
அவையாவன குசை, வேதம்‌, ஸ்தோத்ரம்‌, பின்பாட்டு 
என்றவையாம்‌. இவற்றின்‌ விரிவாவது--குசையாவது 


ஒருவித முளை, அது யாகத்திலே ஸ்‌ தோத்திரத்தில்‌ உபயோ 
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கப்படும்போது மந்த்ரங்களை எண்ணுவதற்காகவாம்‌. அது 
மரத்தினால்‌ செய்யப்பட்டதென்று பொதுவாக ஒரிடத்தில்‌ 
சொல்லிற்று; அத்திமரத்தினலானவை என்று வேறிடத்‌ 
தில்‌, இவ்விரண்டு வாக்யமும்‌ ஒன்றாக்கப்படும்‌. ஓரிடத்‌ 
தில்‌ தேவாஸுரர்களைச்‌ சார்ந்த வேதங்களைச்‌ சொல்ல 
வேண்டுமென்‌ றது;இன்னுமோரிட த்தில்‌,'தேவர்களைச்சார்‌ ந்‌ 
தன முன்னமாகுக' என்று, சொல்லுவதில்‌ ஒரு[முறையைச்‌ 
சொல்லிற்று. அவ்விரண்டும்‌ சேரும்‌. ஓரிடத்தில்‌, ஸோம 
ரஸத்தை வைக்க இருக்கும்‌ பாத்திரங்களான க்ரஹங்களி 
லொன்றான ஷோடசியென்‌ பதைச்‌ சார்ந்த ஸ்தோத்ரத்தை, 
ஹிரண்யத்துடன்‌ தொடங்குவன்‌ என்றது, வேநிடத்தில்‌, 
“பா திசூரியன்‌ தெரியும்போது” என்று அதற்குக்‌ காலத்தைச்‌ 
சொல்லிற்று. அவ்‌ விரண்டு வாக்யங்களும்‌ சேரும்‌. ஓரிடத்‌ 
தில்‌ ரித்விக்குகள்‌ பாடவேண்டு மென்றது, அத்வர்யு பாடக்‌ 
கூடாதென்றது மற்றோரிடத்தில்‌. அங்கும்‌ அவை சேரும்‌, 
அவ்வாறு விடுதலைப்‌ பற்றிய வாக்யமும்‌ புகுதலைப்‌ பற்றிய 
தும்‌ சேருமென்‌ றதாம்‌, (26) 
(LR) ஸாம்பராயாதிகரணம்‌ 

ஸாம்பராயே தர்த்தவ்யாபாலாக்‌ ததா शी அந்யே. 3-3-27. 

புண்ய பாபங்களை விடுவது சிந்திக்கப்படு மெங்குமென்‌ 
றார்‌ கீழ்‌. எப்போது அவற்றை வீடுகிறானென்பதை இங்கே 
தெளிவிக்கிறார்‌. பராயமாவது மரணம்‌. ஸம்பராயமாவது 
கடைசியாக உடலை விடுவது. அதுவே ஸாம்பராயமுமாம்‌. 
புண்யபாபங்களால்‌ அடையப்படவேண்டியது மேலே 
இல்லையாகையால்‌ உபாஸகன்‌ தான்‌ கடைசியாக தேஹத்‌ 
தை விடுங்காலத்திலேயே புண்யபாபங்களை விடுகிறான்‌. 
“அவனுக்கு அவ்வளவே தாமதம்‌, எவ்வளவுவரையில்‌ 
உடலை விடாமலிருக்கிருனோ' என்று வேதம்‌ சொல்வதா 
லென்க. 

பூர்வபக்ஷி சொல்வதாவது, “பாபத்தை யுதறிவிட்டு 
சரீரத்தையும்‌ விட்டு என்ற வாக்யம்‌ உடலை விடும்போது 
விடுவதைச்‌ சொல்லும்‌. “விரஜை யென்ற நதிக்கு வந்து 
சேருகிறான்‌, புண்யபாபங்களை விடுகிறான்‌” என்ற வாக்யம்‌ 
வழியில்‌ பாபங்களை விடுவதைச்‌ சொல்லும்‌, ஆகையால்‌ ஒரு 
பாகம்‌ முதலிலும்‌, மற்றது பிறகும்‌ விடப்படும்‌. முழுமையும்‌ 
முதலிலேயே விடப்பட்டால்‌ பிறகு சச 
செல்வதுதானெங்ஙன மாமென்றதாம்‌. ஸித்தாந்தி சொல்‌ 
வது--ப்ரம்மத்தை யடைவது வித்யையின்‌ பலன்‌. அது 
தவிர புண்யபாபபலன்‌ ஒன்றும்‌ இவன்‌ அனுபவிக்கப்போ 
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கிறதில்லை யாகையாலே அதற்கான கர்டிங்களெல்லாம்‌ 
கழிந்தேவிடும்‌. “அர்ச்‌ சிராதிமார்க்கத்தினாலே போக 
ஸுிக்ஷ்மசரீரம்‌ வேண்டுமே அதனை யுண்டாக்கிவைக்கச்‌ 
கர்மம்‌ வேண்டாவோ” என்னில்‌, வேண்டா. வித்யையான து 
ஸஅிக்ஷ்மசரீரத்தை உண்டுபண்ணுவதன்றானாலும்‌ ஸ்தூல 
சரீரம்‌ கர்மங்கள்‌ கழிந்தபோதே தொலைந்துவிட்டாலும்‌ 
அர்ச்சிமார்க்கத்தினால்‌ போவதற்காக வித்யையே ஸ்த்தூல 
சரீரத்தின்‌ சிறிது அம்சத்தை நிறுத்திக்கொள்கிறதென்ற 
தாம்‌. ஆகையால்‌ தேகம்‌ போகும்போதே எல்லாம்‌ கழிகின்‌ 
றன வென்றே உபாஸகன்‌ சிந்தனை செய்யவேண்டும்‌. (37) 


ச்சந்தத: உபயாவீரோதாத்‌. 3-3-28. 


விரஜாநதி சென்ற பிறகு புண்யபாபங்களை விடுவதாகச்‌ 
சொன்ன வாக்யத்திற்கு என்ன கதி என்னில்‌-- 


இஷ்டப்படி பொருள்‌ கொள்ளலாம்‌; இரு வாக்யங்க 
ளோடு விரோதம்‌ கூடாதாகையால்‌. “குதிரை உரோமங்‌ 
களை யுதறுமா போலே பாபத்தை யுதறி உடலையும்‌ விட்டு” 
என்றதும்‌, “உடலினின்று விடுமளவே தாமதம்‌” என்றது 
மான இரண்டு வாக்யங்களோடு முரண்படாமைக்காக, 
“தேவயானமார்க்கத்திற்கு வந்து... விரஜைக்கு வருகிறான்‌, 
புண்யபாபங்களை உதறுகிறான்‌'' என்றவிடத்திலே புண்ய 
பாபங்களை விடுவதைச்‌ சொல்லும்‌ வாக்கியத்தை தேவ 
யானமார்க்கத்திற்கு” என்ற வாக்கியத்திற்கு முன்னே 
வைத்துப்‌ பொருள்‌ கொள்ள வேண்டும்‌. (அர்த்தக்ரமத்தை 
யாதரித்துப்‌ பாடக்ரமத்தை விடுவதென்பது ப்ரசித்தமா 
யிற்றே). (28) 
கதே: அர்த்தலத்த்வம்‌ (छा அந்யதா ஹி வீரோத: 
3-3-29, 
கேள்வி--சில கர்மங்களை முன்னும்‌ சிலவற்றைப்‌ பின்னு 
மாக இருவகையாக விடுவதென்றால்தான்‌, அர்ச்சிராதிமார்க்‌ 
கத்தினால்‌ செல்லுகிறானென்ற வாக்யம்‌ பொருள்‌ உள்ளதா 
கும்‌, ஸ-க்ஷமசரீரத்திற்கு வேண்டும்‌ கர்மமும்‌ முன்னமே 
கழிந்தால்‌ அதுவு மில்லையாகையாலே இவன்‌ செல்லமுடியா 
தாகையால்‌ தேவயானகதியைச்‌ சொல்லும்‌ வாக்கியத்தோடு 
முரண்படுமே. (29) 
ஸித்தாந்தியின்‌ கருத்து வெளியிடப்படுகிறது. 
உப்பந்ந: தல்கஷஜர்த்தோபலப்தே: லோகவத்‌. 3-3-30. 
தேவயா நமார்க்கழ்‌ கூடும்‌, கர்மங்கள்‌ கழிந்தாலும்‌ கர்‌ 
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மத்தினால்‌ பெறப்படும்‌ சரீரம்‌ போன்று கார்யத்தை ஸாதிக்க 
வல்லதாய்‌ கர்மமில்லாமலே பெறப்படும்‌ சரீரமும்‌ ப்ரமாணங்‌ 
களால்‌ அறியப்படுவதால்‌. மோக்ஷம்‌ அடைந்தவனைப்‌ 
பற்றி, “கர்மவச்யனாகாமல்‌ ஸ்வராட்டாகிறான்‌. ஸர்வலோகங்‌ 
களிலும்‌ இஷ்டப்படி ஸஞ்சரிக்கிறான்‌' என்கிறதே. உலகி 
லும்‌ அரசனை யாச்ரயித்தவனுக்கு ஆச்ரயிப்பதற்கு முன்னே 
இருந்த வஸ்துக்களுக்கு மேலான வாழ்க்கைக்கு வேண்டும்‌ 
வஸ்துக்கள்‌ கிடைக்கின்றனவே. அது போலாம்‌, ஸர்வஜ்ஞ 
னாய்‌ ஸத்யஸங்கல்ப்பனன பிரானை உபாஸிப்பவருக்கு 
எல்லாம்‌ கூடும்‌. (30) 
யாவததீகாரம்‌ 5553: ஆக்காரிகாறும்‌. 3-3-5॥. 
ப்ரம்மத்தை உபாஸிப்பவருக்கு உடலை விடும்போதே 
எல்லா வினைகளும்‌ போய்விடுமோ? ஜ்ஞானிகளான வஸிஷ்‌ 
டாதிகள்‌ கர்மபலனாக வேறு தேஹம்‌ பெற்றதும்‌, புத்ராதி 
களின்‌ பிறப்பு இறப்பு முதலானவற்றால்‌ ஸுகதுக்கங்களை 
யனுபவித்ததும்‌ ப்ரமாணஸித்தமல்லவோ எனில்‌-- 
ப்ராரப்தகர்மமலனை யனுபவிக்க இழிந்தவர்களுக்கு 
அதுவரையில்‌ இங்கு இருப்பாம்‌. அதற்குட்பட்டுப்‌ பல 
பிறவிகளும்‌ மற்று மெல்லாம்‌ இருக்கும்‌. புண்யபாபங்கள்‌ 
எல்லாம்‌ விடப்படு மென்று கீழே சொன்னது ப்ராரப்தத்‌ 
தின்‌ முடிவான சரீரத்தை விடும்போதே யல்லது அதற்கு 
முன்சரீரத்திலன்றென்க. (3L) 
(78) அறியமாதிகரணம்‌ 
அநியம: ஸர்வேஷாம்‌ அவிரோத: சப்தாநுமாநாப்யாம்‌. 3-3-32. 
கீழ்ச்சொன்ன கதி--அதாவது — அர்ச்சிராதி மார்க்கம்‌, 
எந்த வித்யையில்‌ அந்த மார்க்கத்தைப்‌ பற்றின து சொல்லப்‌ 
படுகிறதோ அந்த வித்யையிலே இழிந்தவர்களுக்கு மட்டு 
மா அல்லது ஞானிகள்‌ எல்லோருக்குமா என்பது விசாரிக்‌ 
கப்படுகிறது--மற்றவர்க்கும்‌ அதே மார்க்க மென்பதற்குப்‌ 
ப்ரமாணமில்லையாகையாலே சிலர்க்குமட்டுமே யென்கிறான்‌ 
பூர்வபக்ஷி. பஞ்சாக்னிவித்யையில்‌,“இதனை யவர்‌ அறிந்துள 
ரோ, மற்றும்‌ அரண்யத்தில்‌ ச்ரத்தையுடன்‌ ப்ரம்மத்தை யுபா 
ஸிப்பவர்‌ யவரோ, எல்லோரும்‌ அர்ச்சிராதிமார்க்கம்‌ புகுகின்‌ 
றனர்‌” எனவுளதே யென்னில்‌--அதுவும்‌ அர்ச்சிராதி மார்க்‌ 
கத்தைக்‌ குறித்திருக்கும்‌ உபகோஸலவித்யை முதலான 
வற்றைமட்டுமே கருதும்‌. இங்ஙனமில்லையாகில்‌--பஞ்‌ 
சாக்னிவித்யையிற்‌ சொன்னதே போதுமாயிருக்க உபகோஸ 
லாதிவித்யைகளில்‌ அதை யேன்‌ ப்ரஸ்தாவிக்கவேண்டு 
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மென்றது பூர்வபக்ஷியின்‌ கருத்து, ஸித்தாந்தமாவது--பஞ்‌ 
சாக்னிவித்யையிலுள்ள வாக்யத்தின்‌ ஸ்வாரஸ்யத்தை 
பாதிக்கலாகாது. ஆகையால்‌ எல்லோருக்கும்‌ அதுவே மார்க்‌ 
கம்‌. ப்ரம்மவித்யையைப்‌ புகழ்ந்து வரும்போது சொல்ல 
வேண்டியிருந்ததால்‌ உபகோஸலவித்யையிற் சொன்னது. 
அதனால்‌ வேறு வித்யைக்கு இது இல்லையெனலாகாது, 
ஆகையால்‌ இன்னாருக்குதான்‌ என்று ஸங்கோ சப்படுத்துவ 
தில்லாததாய்‌ இது எல்லாருக்குமேயாம்‌; ச்ருதியும்‌, கீதை 
போன்ற வாக்யமும்‌ பொதுவாகவே யிருப்பதா லப்போதே 
அவற்றோடு முரண்படாததாம்‌, (32) 
(44) அக்ஷரத்யதிகரணம்‌ 

அஷ்ரத்யாம்‌ து அவரோத: ஸாமாந்ய-தந்பாவாப்யாம்‌ 
ஒளிபலாவந்‌ தத்‌ உந்தம்‌. 3-3-33. 
அர்ச்சிராதிமார்க்கம்‌ பொதுவானது போல்‌, அக்ஷரவித்‌ 
யையிற்‌ சொல்லப்பட்ட அம்சமும்‌ பொதுவாகுமென்கிறது, 
ப்ருஹதாரண்யகத்திலே அக்ஷரவித்யையில்‌, “இந்த அக்ஷ 
ரத்தை அந்தணர்கள்‌, பெரிதன்று, சிறியதன்று, குட்டை 
யன்று, நீண்டதன்று என்றவாறு சொல்லுகின்றனர்‌” என 
வுளது. முண்டகோப நிஷத்திலும்‌, “பரவித்யையினாலே went 
யப்படுகிறது இந்த அக்ஷரம்‌, இந்திரியங்களால்‌ அறிய 
முடியாதது, காமேந்திரயத்திற்குப்‌ பிடிபடாதது, கோத்ரம்‌ 
றம்‌ என்றவை யெல்லாம்‌ இல்லாதது” எனனப்பட்டது. 
இந்த பெரிதாகாமை முதலானகுணங்கள்‌ இந்த வித்யையில்‌ 
மட்டுமா, எல்லா ப்ரம்மவித்யைகளுக்கும்‌ பொதுவா என்று 
விசாரிக்கப்படுகிற து, ஒரு வித்யையிற்‌ சொன்னது மற்றொரு 
வித்யைக்கு எவ்வாறு கூடுமென்கிறான்‌ பூர்வபக்ஷி, ஸித்தாந்‌ 
தமாவது--ப்ரம்மம்‌ எல்லா வித்யைக்கும்‌ ஸமானமான தால்‌ 
இந்த தர்மங்கள்‌ பிரம்மத்தின்‌ தன்மையான தால்‌அக்ஷரத்திற்‌ 
குச்‌ சொல்லப்பட்ட இந்த தர்மசிந்தனைகளை எல்லாவித்யை 


சொன்ன ஆனந்தத்வாதிகள்‌எல்லாவித்யைகளுக்கு ம்பொது 
என்றோம்‌. ஸ்ரூபநிரூபகதர்மங்கள்‌ வேறு வஸ்துக்களைக்காட்‌ 
டிலும்‌ தம்‌ தர்மியை வேருக்கிக்‌ காண்‌ பிக்கும்‌ ஆன ந்தத்வாதி 
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தர்மங்களைக்கொண்டும்‌ ப்ரம்மத்தை யறியவேண்டும்‌. இந்த 
அஸ்தூலத்வாதி தர்மங்களை யெல்லாம்‌ செ ான்னது 
அமலத்வம்‌ என்றதைச்‌ சொல்வதற்காக எனக்‌ கொள்க. 
ஜீவர்கள்‌ துக்கானுபவம்‌ செய்யும்படி ப்ரம்மத்திற்குப்‌ பராதீ 
னர்களானதால்‌ அமலரா மாட்டார்‌. ஆக இந்த அஸ்த்தூ 
லத்வாதிகளும்‌ அமலத்வமாகி ஸ்வருபநிருபக தர்மங்களிற்‌ 
சேர்ந்தபடியால்‌ எல்லா வித்யைகளும அஸ்தூலத்வாதி 
தர்மங்களின்‌ சிந்தனைகளை உட்கொள்ளும்‌. 

இதற்கு த்ருஷ்டாந்தம்‌ ஒளபஸதம்‌--உபஸத்து என்ற 
தர்மத்திற்கு அங்கமான மந்த்ரம்‌. இந்த உபஸத்தென்பது 
யஜுர்வேதத்திலே விதிக்கப்பட்டது. இதற்குள்ள இந்த 
மந்த்ரம்‌ ஸாமவேதத்தில்‌ படிக்கப்பட்டது. யஜுர்வேதத்தில்‌ 
விதித்த கர்மாவுக்கு அங்கமான மந்திரத்திற்கு ஸ்வரமான து 
வல்லிசையன்‌ றி மெல்லிசையாம்‌. ஆக மந்ந்ரம்‌ ஸாமவேதத்‌ 
தைச்‌ சேர்‌ ந்ததானாலும்‌ உபஸத்து யஜுர்வேதக்ரியையான 
தால்‌ இந்த மந்த்ரம்‌ அதற்கு அங்கமானதால்‌ மெல்லி 
சையைக்‌ கொள்வதுபோல்‌ இங்கும்‌ அஸ்து த்வா திஜ்ஞா 
னங்களுக்கு அங்கியான ப்ரம்மக்ரஹணம்‌ ஸர்வவித்யா 
ஸாதாரணமானதாலும்‌ இவை அதற்கின்‌ நியமையா தவை 
யானதாலும்‌ இந்த அறிவுகளுக்கு ஸர்வவித்யாஸம்பந்த 
முண்டென்றவாறு. ஸாமவேதத்திலிருந்தாலும்‌ அதற்கு 
அதன்‌ ஸ்வரமாகத்‌ தோன்றின வல்லிசை வாராதென்பது 
பூர்வமீமாம்ஸையிலே சொல்லப்பட்ட து. (33) 
BUS ஆமநநாத்‌. 0-3-34. 
முன்சொன்ன ஆனந்தத்வாதிகளும்‌ இப்போது 
சொன்ன அஸ்த்தூலத்வாதிகளான அமலத்வமும்‌ ஸ்வரூப 
நிரூபக தர்மங்கள்‌. இவ்வளவால்‌ ப்ரம்மவிஷயத்திலே நன்கு 
பாகுபாட்டுடன்‌ அறிவு நமக்கேற்பட்டுவிடுவதால்‌ இவ்வ 
ளவேயாம்‌; “ஸர்வ கர்மா ஸர்வகந்த:” என்றவாறு] சொன்ன 
மற்ற தர்மங்களெல்லாம்‌ ஸ்வரூப நிரூபகங்களல்ல, (94) 
(6) அந்தராபூதகராமா திகரணம்‌ 

அந்தரா பூதக்ராமவத்‌-ஸ்வாத்மந: அந்யதா பேதாநுப- 
பத்தே: 93 சேத்‌ ந உபதேசவத்‌. 3-3-35. 
உஷஸ்தர்‌ யாஜ்ஞவல்க்யரை ஒரு கேள்வி கேட்டார்‌, 
அதற்கு அவர்‌, “ப்ராணாதிகளைக்கொண்டு ப்ராண நாதிவ்யா. 
பாரத்தைச்‌ செய்கின்றவன்‌ உனக்கு ஆத்மா எங்கும்‌ உள்‌ 
இருப்பவன்‌” என்று விடையளித்தார்‌. அதே கேள்வியை 
மீண்டும்‌ கஹோளர்‌ கேட்டார்‌. அதற்கு அவர்‌ முன்சொன்‌ 
னதையே சொல்லாமல்‌, *பசி தாகம்‌ சோகம்‌ மோஹம்‌ மூப்பு 


94 ப்ரம்மஸ-ூத்திரம்‌ 


இறப்பு இவற்றைக்‌ கடந்தவன்‌ உனக்கு ஆத்மா l எங்கும்‌ 
உள்‌ இருப்பவன்‌” என்றார்‌. இங்கு உஷஸ்த வித்யையும்‌ 
கஹோளவித்யையும்‌ வேரு, ஒன்றா என்று விசாரிக்கப்படு 
கிறது. விடை வெவ்வேறு விதமா யிருப்பதாலும்‌ முதலிற்‌ 
சொன்ன ப்ராணாதி வியாபாரங்கள்‌ ஜீவனுடையவை யான 
தாலும்‌ முதல்‌ வித்யை ஜீவவித்யை, இரண்டாவது | ப்ரம்ம 
வித்யை என்றது பூர்வபக்ஷம்‌. ஸித்தாந்தமாவது-—அந்தரா= 
இடையில்‌ உஷஸ்தருடைய கேள்விக்கும்‌ கஹோளருடைய 
கேள்விக்கும்‌ இடையிலுள்ள யாஜ்ஞவல்க்யவாக்யமானது 
பூதக்ராமவானான -- பஞ்சபூத வர்க்கத்தையுடையவனான 
ஜீவாத்மாவைப்‌ பற்றியது. இல்லாவிடில்‌ மறுமொழி வெவ்‌ 
வேருகமாட்டா என்னவேண்டா. ஸத்வித்யோபதேசத்‌ 
திலே போலே ஒரே விஷயத்தில்‌ மறுமொழி வேரறாகலாமே 
யென்றதாம்‌. “எங்குமுள்ள ஸாக்ஷாத்ப்ரம்மம்‌ எதுவோ, 
எல்லாவற்றிற்கும்‌ ஸூக்ஷ்மம்‌ எதுவோ, அதைச்‌ சொல்‌' 
என்ற கேள்வியே இருவரும்‌ கேட்டிருக்க மறுமொழி ஒன்று 
ஜீவனைப்‌ பற்றின தாகாது. அவன்‌ ஸர்வாந்தரனல்லனே-- 
என்று ஸித்தாந்தியின்‌ கருத்தாம்‌. இதன்மேலும்‌ பூர்வபக்ஷி 
நினைக்கிறான்‌ அந்தரா-ஸர்வாந்தரவிஷயமான உஷஸ்தரு 
டைய கேள்வி ஜீவாத்மாவைப்‌ பற்றியே; ஜீவாத்மாவும்‌ பஞ்ச 
பூதமயமான சரீரம்‌, பதினொரு இந்திரியங்கள்‌, ஐந்து ப்ரா 
ணன்கள்‌ என்றவாருன பூதக்ராமமுடையனான தால்‌ ஸர்வ 
என்றதால்‌ இவற்றைக்‌ கொண்டு ஸர்வாந்தரனாக அவனை 
வைத்துக்கூறலாமே என்றவாறு, அதற்கும்‌ ஸித்தாந்தி 
சொல்வதாவது--ஸத்வித்யோபதேசத்திலேபோலே எல்‌ 
லாக்‌ கேள்விகளும்‌ ப்ரம்மவிஷயமாகக்கூடியன வாயிருக்க 
வெவ்வேறு . வித்யையாக்குவது யுக்தமன்றென்றதாம்‌. 
ஜீவன்‌ செய்யும்‌ ப்ராணநாதி வியாபாரங்களுக்கும்‌ அவனே 
மூலகாரணமாகையால்‌ முதலிலும்‌ பரமாத்மாவையே சொன்‌ 
னதாம்‌. ஜீவனைப்‌ போலல்லன்‌ அவன்‌ என்று அவன்மேன்‌ 
மையை நன்கு உணர்த்துவதற்காகவே, மீண்டும்‌ கேட்கும்‌ 
போது, மறுமொழி வேறு மொழிந்ததாம்‌. (35) 

வ்யதீஹார: விசிம்ஷந்தி ஹி இதரவத்‌. 3-3-36. 

உஷஸ்தருக்குச்‌ சொன்ன தர்மத்தைக்‌ கஹோளரும்‌, 
அவருக்குச்‌ சொன்னதை இவரும்‌ சேர்த்துக்கொள்ளவேண்‌ 
டும்‌; ஒரு ஸர்வாந்தரப்ரம்மத்திற்கே யாஜ்ஞவால்க்யங்கள்‌ 
இந்த விசேஷணங்களை யிடுகின்‌ றன வே. ஸத்வித்யையில்‌ 
ஒவ்வொரு மறுமொழியிற்‌ சொன்ன விசேஷத்தையும்‌ ஸத்‌ 
என்ற ப்ரம்மத்திற்கே ச்வேதகேது கொள்வதுபோலாம்‌ 
இது: (36) 
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ஸத்வித்யையிலும்‌ வெவ்வேறு உபாஸ்யமாய்‌ வித்யா 
பேத மிருக்கட்டுமே யென்னவேண்டா-- 


ஸா ஏவ ஹிஸ்த்யாதய: 3-3-37. 
முன்னே ஸ்ருஷ்டிக்கு ஸங்கல்ப்பம்‌ செய்ததாகச்‌ 
சொல்லப்பட்ட ஸத்‌ என்ற தேவதையே எங்கும்‌ கொள்ளப்‌ 
படும்‌. ஸத்யத்வாதிகுணங்களே, :ஐததாத்ம்யம்‌ இதம்‌ ஸர்‌ 
வம்‌, தத்‌ ஸத்யம்‌, ஸ ஆத்மா, தத்‌ த்வம்‌ அஸி?' என்ற வாக்‌ 
யத்தை ஒவ்வொரு மறுமொழியிலும்‌ படித்துக்‌ கூறப்பட்டு 
ளவே. (97) 
(26) காமாத்யதிகரணம்‌ 
काए இதரத்ர தத்ர ச ஆயதநாதீப்ப: 3-3-38. 


இரண்டிடங்களிலுள்ள தஹரவித்யை வெவ்வேறா, 
ஒன்று என விசாரிக்கப்படுகிறது, சாந்தோக்யத்தில்‌, 
“ப்ரம்மத்திற்குப்‌ பட்டணமான இந்த சரீரத்திலே தாமரைப்‌ 
பூப்போன்ற சிறிய இடமுண்டு. அதனுள்‌ ஆகாசமென்ற 
பரமாத்மா உளன்‌, அங்கிருக்கும்‌ அபஹதபாப்மத்வம்‌, ஸத்ய 
காமத்வம்‌ முதலான குணங்களையும்‌ அவனையும்‌ உபாஸிக்க 
வேண்டும்‌ என்றோதப்பெற்றது. ப்ருஹதாரண்யகத்தில்‌, 
“ஹ்ருதயத்திலே உள்ள ஆகாசத்திலே சயனித்திருக்கு 
மவன்‌ ஸர்வத்தையும்‌ வசமாக்கி நியமிக்கிறவன்‌' என்று 
உபாஸிக்கப்படவேண்டியவனைச்‌ சொல்லிற்று, முதலில்‌ 
ஆகாசசப்‌ தத்தினால்‌ சொல்லப்பட்ட வஸ்துவுக்கு உபாஸ 
னம்‌. அது ஸத்யகாமத்வாதிகுணங்களையுடையது, மற்‌ 
நொன்றில்‌ ஆகாசசப்தத்தால்‌ சொல்லப்பெற்ற அந்த 
வஸ்துவினுள்‌ இருக்கும்‌ வேநறொருவனுக்கு உபாஸனம்‌. 
அவனுக்கு வசித்வம்‌ ஈசானத்வம்‌ முதலியன குணங்கள்‌. 
ஆக வித்யைகள்‌ வேறு என்றது பூர்வபக்ஷம்‌. ஸித்தாந்த 
மாவது--ஸத்யகாமத்வாதி குணங்கள்‌ ப்ருஹதாரண்யகத்தி 
லும்‌ சாந்தோக்யத்திலுமுள்ளன. ஹ்ருதயத்தை இடமாகவு 
டைத்தாயிருக்கை இரண்டுக்கு முண்டாகையாலும்‌, ஸத்ய 
ஸங்கல்ப்பத்வம்‌ என்ற குணத்தின்‌ விரிவேயாம்‌ வசித்வாதி 
களென்று முன்னமே சாண்டில்யவித்யாவிசாரத்திலே 
சொல்லியிருப்பதால்‌ இரண்டிடங்களிலும்‌ ஸத்யஸங்கல்ப்பத்‌ 
வமுமுண்டாகையாலும்‌ ஒன்றே ஈரிடங்களிலும்‌ சொல்லப்‌ 
படுவதால்‌, “ஆகாயம்‌” “ஆகாசத்திலிருப்பவன்‌ ' என்றதைக்‌ 
கொண்டு வேறென்ன முடியாது, முதலில்‌ ஆகாசம்‌ நன்கு 
ப்ரகாசிக்கும்‌ பரமாத்மா. பின்வாக்யத்தில்‌ ஆகாசமாவது 
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ஹ்ருதயாகாசமான வானமென்னலாமே, ப்ரம்மப்ப்ராப்தியாம்‌ 
பலனையும்‌ இரண்டிடங்களிற்‌ சொல்லியிருக்கின்றது, (38) 
ஆதராத்‌ அலோப: 3-3-39. 
சாந்தோக்யத்திலே ஸகுணப்ரம்மம்‌ உபாஸ்யமாகத்‌ 
தெரிகிறது, குணங்களைப்‌ பிரித்தெடுத்து உரைத்ததால்‌. 
ப்ருஹதாரண்யகத்திற்கு குணங்களைச்‌ சொல்வதில்‌ நோக்‌ 
கில்லை; “இங்குப்‌ பல வஸ்துக்களில்லை. ஒன்றுமில்லை, 
ஒன்றுமில்லை என்று ஒன்று மின்றியிருக்கும்‌ ஆத்மா 
வையே உபாஸிக்கவேண்டுமென்று நிர்குணத்தைச்‌ சொல்‌ 
வதால்‌, ஆகையால்‌ வித்யைகள்‌ வேறென்னில்‌-- 
வேதம்‌ தவிர வேறு ப்ரமாணத்தினால்‌ அறியமுடியாத 
வசித்வாதிகளை மிக்க ஆதரத்துடன்‌ பலகால்‌ ப்ருஹதாரண்‌ 
யகம்‌ பகர்வதால்‌ அவற்றைக்‌ கண்ணழிக்கலாகா து. “நேஹ 
நாநாஸ்தி என்பதற்கு ப்ரம்மத்தைவிட்டு ஒரு வஸ்துவும்‌ 
இல்லையென்பது பொருளாம்‌. *நேதிநேதி' என்பதற்கு இதர 
வஸ்துக்களைப்போல்‌ அவன்‌ ஆகான்‌ என்றதே பொருளல்‌ 
லது நிர்குணம்‌ நிஷ்ப்ரபஞ்சமென்றது பொருளாகாது. (99) 
ஸகுணத்தின்‌ உபாஸனத்திற்குப்‌ பலன்‌ மோக்ஷமா 
காது; தந்தை, தாய்‌ முதலான பேறுகளைப்‌ பெறுவது அவ 
னுக்குப்‌ பகரப்பெற்றதே. ப்ருஹதாரண்யகத்திற்சொன்ன 
வித்யைக்கு அபயம்‌ பெறுவதாம்‌ மோக்ஷம்‌ பலன்‌ என்று 
வேறுபாடு உளதே என்னவேண்டா.-.- 


உபல்ந்தீேத அத: தத்வுசநாத்‌. 3-3-40. 

ஜீவன்‌ பரஞ்சோதியை யணுகினபோது அது காரண 
மாக இவனுக்கு ஸத்யஸங்கல்ப்பத்வா திகள்‌ தோன்ற அத 
னால்‌ இஷ்டப்படி துன்பம்‌, பயம்‌ எல்லாம்‌ சிறிதுமின்‌ றி எங்‌ 
கும்‌ ஸஞ்சரிப்பதும்‌, தந்தை தாய்‌ முதலான வேண்டுமவற் 
றையெல்லாம்‌ பெறமுடிவதும்‌ சொல்லப்படுகிற தாகையால்‌ 
ஈச்வரனுக்குப்போலே முக்தனுக்கும்‌ அவை வருவனவாகை 
யால்‌ ஒன்றும்‌ ஸாம்ஸாரிகபலனாகாது. ஆகையால்‌ இரண்‌ . 
டும்‌ ஒரே ஸகுணதஹரவித்யையாம்‌, (40) 


(I7) தந்கிர்த்தாரணா இகரணம்‌ 

தந்நிர்த்தரரலுந்யம: தத்த்ருஷ்டே: ப்ரதக்‌ ஹி 
அப்ரதிபந்த:ப்பலம்‌. 3-3-4]. 
தஹரவித்யையில்‌ பலன்‌ வேறில்லையென்‌ ரேம்‌, உத்கீ 


தோபாஸனத்திற்கு உத்கீதபலனைக்காட்டிலும்‌ வேறு பலன்‌ 
உண்டெனப்படுகிற து-- - 
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சாந்தோக்யத்திலே உத்கீதத்தின்‌ பாகமான ப்ரணவத்‌ 
தை யுபாஸிக்கவேண்டும்‌ என்று உத்கீதவித்யை ஒதப்பட்‌ 
டது. உத்கீதமென்பது யாகம்‌ செய்யும்போது சில மந்த்ரங்‌ 
களிற்‌ செய்யும்‌ ஸாமகானத்திலொரு பாகம்‌. அது யாகத்‌ 
தைச்‌ சார்ந்ததானபடியாலே யாகத்தின்‌ பலனுக்காகவே 
அதன்‌ அங்கங்களெல்லாமென்கிற கணக்கிலே யாகபலனே 
அதற்குப்‌ பலன்‌; வேறில்லை. உத்கிதத்தின்‌ உபாஸனமும்‌ 
யாகத்திற்கு அங்கமான உத்கீதத்தைச்‌ சார்ந்ததானபடி 
யாலே அவ்வுபாஸனைக்கும்‌அப்பலன்தான, அல்ல 
வேறு பலனுண்டா என்பது விசாரம்‌. இல்லை யென்‌ 
பது பூர்வபக்ஷம்‌. “எதை வித்யையைக்‌ கொண்டு ச்ரத்‌ 
தையுடன்‌ இரஹஸ்யஜ்ஞானத்துடன்‌ செய்கிறானோ, அது 
மிக்க வீர்யமுள்ளதாகிறது' என்ற வாக்யம்‌ வித்யைக்குப்‌ 
பலன்‌ வெகு வீர்யமுடையதாகை என்று சொல்வது போலி 
ருக்கிறது. இபபடிப்‌ பலன்‌ தோன்றுமிடத்தில்‌ சில விடங்‌ 
களிலே பலனைக்‌ கொள்வதில்லை. உதாரணம்‌ பர்ணதை ; 
அதாவது பலாசமரத்தால்‌ செய்யப்பட்டிருக்கை. ஹோமத்‌ 
திற்கு Qran® என்றதொரு பாத்ரத்தைச்‌ சொல்லி அது 
பர்ணமாயிருக்கவேண்டு மென்றும்‌ சொல்லி, “அத்தகைய 
தைப்‌ பெற்றிருக்கின்‌ றவன்‌ அபகீர்த்தியைப்‌ பெறுகிறானல்‌ 
OST TST பலனைச்சொல்லியிருந்தாலும்‌ அது வெறும்துதி, 
பலனன்று என்று நிர்ணயிக்கப்பட்டிருக்கிறது. சிலவிடத்தில்‌ 
கொள்வதுமுண்டு. உதாரணம்‌: சோதோஹனம்‌-அதாவது 
பசுவைக்‌ கறக்கக்‌ கொள்ளும்‌ பாத்திரம்‌. ப்ரோக்ஷணத்திற் 
காகத்‌ தண்ணீரைச்‌ சமஸபாத்திரத்திலே கொள்ளவேண்டு 
மென்று முன்னே சொல்லி, பசு வேண்டுமென்றாசைப்படுகி 
றவன்‌ கோதோஹன பாத்திரத்திலே கொள்ளவேண்டும்‌ 
என்றவிடத்தில்‌ பாத்ரம்‌ யாகாங்கமான ப்ரோக்ஷணத்திற்‌ 
குத்‌ தண்ணீர்‌ கொள்வதற்காகவானாலும்‌ கோதோஹனத்‌ 
திற்குத்‌ தனிப்பலன்‌ பசுவைப்‌ பெறுதல்‌ என நிர்ணயிக்கப்‌ 
பட்டுளது. ஆக உத்கீதோபாஸனம்‌ பர்ணதை போலவா, 
கோதோஹனம்‌ போலவா என்ற விசாரத்தில்‌ பர்ணதை 
யைப்‌ போலவே என்றான்‌ பூர்வபக்£. ஏனெனில்‌, பர்ணதா 
வாக்கியத்திற்போலவே இதற்கு வீர்யச்சிறப்பைச்‌ சொல்‌ 
லும்‌ வாக்யமுமிருக்கிறது. அதாவது — விதிவாக்யமாக 
இல்லை. ஸ்துதிவாக்யம்‌ போலிருக்கிறதாகையால்‌, 

ஸித்தா ந்தமாவது--*வித்யையுடையவனும்‌ கர்மாவைச்‌ 
செய்கிறான்‌, வித்யை யில்லா தவனும்‌ செய்கிறான்‌” என்றொரு 
வாக்யமிருப்பதால்‌ உத்கீதோபஸனமில்லாமலும்‌ கர்மா 
வைச்‌ செய்யலாமென்று தெரிவதால்‌ இதற்கு கர்மாவுக்கு 
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ஸ்வபாவமாயுள்ள பலனைக்‌ காட்டிலும்‌ வேறு பலன்‌ என்‌ 
ஏற்படுவதால்‌ அப்பலன்‌ என்னவென ஆராயும்போது 
அங்கே சொல்லப்பெற்ற வீர்யச்‌ சிறப்பையே அதன்‌ பலனா 
கக்‌ கொள்வோம்‌. ஆகையால்‌ உத்கீதோபாஸனம்‌ 
எப்போது மிருப்பதென்பதில்லை. வீர்யச்சிறப்பன்றோ 
இதற்குத்‌ தனிப்பலன்‌, வீர்யச்‌ சிறப்பாவது அப்ரதிபந்‌ 
தம்‌--கர்மாவின்‌ பலன்‌ வேறொன்றால்‌ தடைப்படாமலிருக்‌ 
கை. வித்யையின்றி கர்மானுஷ்டானம்‌ செய்தால்‌ பலன்‌, 
வேறுப்ரபலகர்மத்தினல்‌ தடைப்பட்டுத்‌ தாமதிக்கும்படியு 
மாம்‌, வித்யை யுண்டானால்‌ தடையில்லை யென்றபடி, (4.) 


(28) ப்ரதாகாதிகரணம்‌ 


ப்ரதாநவத்‌ ஏவ தத்‌ 2557. 3-3-42. 

முன்‌ தஹரவித்யையில்‌ குணியான பரமாத்மாவுக்கும்‌ 
குணங்களுக்கும்‌ உபாஸனம்‌ உண்டென்று சொன்னதின்‌ 
மேல்‌ மற்றொரு விசாரம்‌, பரமாத்மாவையும்‌ இந்த குணங்க 
ளையுமுபாஸிப்பவனுக்கு எங்கும்‌ இஷ்டப்படி ஸஞ்சாரம்‌ பல 
னாகச்‌ சொல்லப்பட்டிருக்கிறது. இங்கு குணங்களை யுபாஸிக்‌ 
கும்போது பரமாத்மாவையும்‌ சேர்த்து உபாஸிக்கவேண்டு 
மா என்ற விசாரமாம்‌ அது, பரமாத்மாவைத்‌ தனியே த்யா 
னித்ததே போதுமாகையால்‌ குணங்களை த்யானிக்கும்போது 
பரமாத்மாவின்‌ த்யானம்‌ வேண்டுவதில்லை யென்பது பூர்வ 
பக்ஷம்‌. ஸித்தாந்தமாவது--*ஆத்மா அபஹதபாப்மன்‌, 
விசோகன்‌, விம்ருத்யு...ஸத்யஸங்கல்ப்பன்‌' என்ற வாக்யத்‌ 
தின்படியாம்‌ உபாஸனம்‌. பரமாத்மா ஒருவனே யாகிலும்‌ 
அந்தந்தகுணத்தோடு சேர்க்கையால்‌ உபாஸநாகாரத்தில்‌ 
பேதம்‌ உண்டு, இதற்கு உதாரணம்‌ ப்ரதானம்‌, அதாவது-- 
இந்திரனைப்‌ பற்றிய யாகங்கள்‌ மூன்று சேர்த்து அனுஷ்டிக்‌ 
கப்படுகிறன. ஒரு யாகத்தில்‌ ராஜாவான இந்திரன்தேவதை, 
மற்றொன்றில்‌ அதிராஜனான இந்திரன்‌, வேரெொன்றில்‌ ஸ்வ 
ராஜாவான இந்திரன்‌. அங்கு இந்திரன்‌ ஒருவனானாலும்‌ 
குணம்‌ வெவ்வேறான படியாலே உத்தேசிக்கப்படும்‌ தேவதா 
காரம்‌ வேறாவதால்‌ எல்லா ஹவிஸ்ஸையும்‌ ஒன்றாகக்‌ 
கூட்டாமல்‌ தனித்தனியே கொடுக்கவேண்டும்‌. இப்படி 
MAST ஷகாண்டத்தில்‌ முடிவு செய்யப்பட்டி ருக்கிறது. (பூர்வ 
மீமாம்ஸையில்‌ li&g, மேல்‌ 9, 4, 5, i6 அத்யாயங்கள்‌ 
ஸங்கர்ஷமெனப்படும்‌,) அது போலாமிங்கும்‌, (42) 


(28). லிங்கபூயஸ்த்வாதிகரணம்‌ 


லிங்கழுயள்த்வாத்‌ தத்‌ ஹிபலிய: தத்‌ அபி. 3-3-43, 
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தைத்திரீயத்திலும்‌ தஹரவித்பை ஒதப்பட்டுள து. 
அதன்மேல்‌ நாராயணா Hours, அங்கே “ஸஹஸ்ர Frag” 
ஆயிரம்‌ தலையுடையவனென்றவாறு குணங்கள்‌ கூறப்பட்‌ 
டன. இந்த அனுவாகம்‌ தஹரவித்யைக்கு வேண்டும்‌ 
ஆகாரங்களையே சொல்வதா, பொதுவா என்று விசாரிக்கப்‌ 
படுகிறது, தஹரவித்யைக்குச்‌ சேர்ந்தாற்போலிருப்பதாலும்‌ 
நாராயணா நுவாகத்தின்‌ கடைசியிலும்‌ ஹ்ருதயபுண்டரிகத்‌ 
தில்‌ பரமாத்மா இருப்பதைச்‌ சொல்வதாலும்‌ அதனைச்‌ சேர்ந்‌ 
ததே முழுதுமென்றது பூர்வபக்ஷம்‌, ஸித்தாந்தமாவது-- 
தஹரவித்யையை மட்டும்‌ சார்ந்ததன்று, எல்லா வித்யை 
களுக்கும்‌ பொதுவானதென்பதற்கு ஸாதகமாக அமைந்‌ 
துள்ள வாக்யங்கள்‌ பலவானதால்‌ இது பொதுவாம்‌. இது 
ஸஹஸ்ரசீர்ஷன்‌ நாராயணன்‌, பரப்ரம்மம்‌ நாராயணன்‌, பர 
தத்துவம்‌ நாராயணன்‌, பரமாத்மா நாராயணன்‌, பிரமன்‌ 
நாராயணன்‌, சிவன்‌ நாராயணன்‌, ௮ க்ஷரமான முக்த தத்து 
வம்‌ நாராயணன்‌ என்று எங்கும்‌ நாராயணத்வத்தை விதிக்‌ 
கிறது. அதனால்‌ அந்தந்த சொற்களை யெடுத்து மோக்ஷ 
வித்யையைச்‌ சொன்னவிடங்களிலெங்கும்‌ நாராயணனையே 
உபாஸிக்கவேண்டுமென்று சொன்னதாயிற்று. மேலே 
தஹரஹ்ருதய ப்ரஸ்தாவம்‌ இருக்கிறதே யென்னில்‌, அது 
வும்‌ கூடும்‌. தஹரவித்யையிலும்‌ இவனே உபாஸிக்கப்படு 
வதால்‌. இந்த அனுவாகத்திற்‌ சொன்னது வாக்யப்ரமா 
ணத்தாலே எல்லா வித்யைக்கும்‌ ஸம்பந்தப்பட்டதேயாகு 
மல்லது ப்ரகரணப்ரமாணத்தினாலே தஹரவித்யைக்கு மாத்‌ 
திரமாகாது, ச்ருதி, லிங்கம்‌, வாக்யம்‌, ப்ரகரணம்‌, ஸ்தானம்‌, 
ஸமாக்யை என்ற ப்ரமாணங்களில்‌ முன்ப்ரமாணம்‌ பின்‌ 
ப்ரமாணத்தைக்‌ காட்டிலும்‌ ப்ரபலமாயிற்றே. அதுவும்‌ பூர்வ 
மீமாம்ஸையிலே சொல்லப்பட்டதே. ஸூஃத்ரத்தில்‌ லிங்கங்‌ 
கள்‌ பல என்றது வாக்கியங்கள்‌ பலவாகையால்‌, (43) 

(20) பூர்வவிகல்ப்பாஇகரணம்‌ 

பூர்வவிகல்ப்ப: úrazmi ஸ்யாத்‌ க்ரியா மாநலவத்‌. 3-3-44. 

முன்‌ சொன்னவிடத்தில்‌ ப்ரகரணம்‌ உபேக்ஷிக்கப்பட்‌ 
டாலும்‌ இங்கு ப்ரகரணம்‌ உபயோகப்படுமென்று ஓரிடத்‌ 
தில்‌ பூர்வபக்ஷம்‌ செய்யப்படுகிற து-- 

ப்ருஹதாரண்யகத்திலே அக்நிரஹஸ்யமென்கிற பாகத்‌ 
திலே பல அக்னிகள்‌ சொல்லப்பட்டன. இங்கு அக்னியா 
வது வைதிகமான ஆஹவநீயமென்ற அக்னிக்கு ஆதர 
மாய்ச்‌ செய்யப்படும்‌ ஓரிடம்‌. இது கருடாகாரமாய்‌ அதற்‌ 
காக ஏற்பட்ட அளவுகள்படி செய்யப்பெற்ற செங்கற்களால்‌ 


i00 ப்ரம்மஸஃத்திரம்‌ 


செய்யக்கூடியதாம்‌. அது இஷ்டகசிதமான அக்னி எனப்‌ 
படும்‌. இதுபோல்‌ மனச்சித்‌, வாக்சித்‌, ப்ராணசித்‌ என்ற 
வாறு பல அக்னிகளும்‌ இங்கே சொல்லப்பட்டன. அந்தந்த 
இந்திரியத்தால்‌ செய்யப்படும்‌ sire a பலவற்றை 
ஒன்றாக்கி அக்னியாக பாவிக்கப்பட்ட அத்திரள்களே அவை 
களாம்‌. இங்கு விசாரிப்பதென்னவெனில்‌_-இந்த மனச்‌ 
சித்‌ முதலான அக்னிகளுக்கு இஷ்டகசிதமான அக்னியோடு 
விகல்பமாக்கி இவைகளும்‌ அதுபோலே காயவயாபாரமான 
க்ருதுவுக்கு அங்கமா, அல்லது இஷ்டகசிதமான அக்னியே 
அதற்கு அங்கமாக, இவைகளெல்லாம்‌ பாவிக்கப்படுகின்ற 
படியால்‌ வித்யாமயங்களானபடியாலே வித்யாமயமான 
க்ருதுவுக்கே அங்கமாம்‌ என்பதாம்‌, வித்யாமயமான க்ரது 
இங்கே சொல்லப்படாமையால்‌ ப்ரஸித்தமான க்ருதுவுக்கே 
அங்கமிவை யென்கிறான்‌ பூர்வபக்ஷி.  மானஸமான அக்னி 
வெளிக்ரதுவுக்கு அங்கமாகுமோவென்னவேண்டா, த்வாத 
சாஹமென்கிற யாகத்திலே ஸோமரஸத்திற்கு ஆதாரங்க 
ளாக க்ரஹமெனப்படும்‌ வெளிப்பாத்திரம்போலே மானஸ 
க்ரஹமும்‌ அங்கமாக இசையப்பெற்றுளதே. அது போலா 
மென்கிறான்‌. இப்படி ப்ரகரணப்ரமாணத்தினால்‌ வித்யாமய 
மல்லாது க்ரியாமயமான க்ரதுவிற்‌ சேர்ந்தவையானபடி 
யாலே மனச்சித்‌ முதலியவற்றிற்கு முன்‌ சொல்லப்பட்ட 
இஷ்டகசிதமான அக்னி என்ற ஸ்தானத்துடன்‌ விகல்ப்ப 
மாகுக. (44) 
அதிதேசாத்‌ F. 3-3-45, 
“இந்த அக்னிகளில்‌ ஒவ்வொன்றும்‌ இஷ்டகசிதமான 
அக்னி எத்தகையதோ அத்தகையதாகும்‌'” என்று அதனு 
டைய கார்யத்தை இவற்றிற்குச்‌ சொன்னதாலும்‌ அத்தோடு 
இவற்றிற்கு விகல்ப்பமாம்‌, (45) 
ஸித்தாந்தம்‌ 
क्षक ga g நிர்த்தாரணாத்‌ தர்சநாத்‌ F. 3-3-46. 
இவை வித்யாமயமான க்ரதுவுக்கே அங்கமாம்‌. “இவை 
கள்‌ வித்யாசித்துக்களே”' எனவொரு வாக்யமிருக்கின்றது. 
இவையெல்லாம்‌ புத்தியின்‌ கல்பனைகளானதாலே வித்யா 
மயங்களென்று தெரிந்தே யிருக்க, “வித்யாசித்துக்களே” 
என்று தேற்றமாகச்‌ சொன்ன தால்‌, தாங்கள்‌ வித்யா 
மயங்களென்பது மட்டுமில்லை, வித்யாமயத்திற்கே அங்கங்க 
ளாய்‌ வெளிக்ரதுவுடன்‌ ஸம்பந்தப்படுகின்ற துமில்லை 
யென்று அறிவிப்பதிலே இவ்வாக்கியத்திற்கு நோக்கென 
விளங்குகிறது. மேலும்‌, 'மனத்தினாலே க்ரஹங்கள்‌ க்ரஹிக்‌ 


வேதாந்ததீபம்‌ i0 
கப்பட்டன, மனத்தினாலேயே ஸ்தோத்ரங்கள்‌ சஸ்த்ரங்க 
ளெல்லாம்‌ செய்யப்பெற்றன?” என்று எல்லாம்‌ மானஸங்க 
ளாகச்‌ சொல்லப்படுவதாலும்‌ மானஸக்ரது இருப்பது காண்‌ 
கிறது. 
ச்ருத்யாதி பலீயஸ்த்வாத்‌ ச ந பாத: 3-3-47, 
ச்ருதிலிங்க வாக்யங்கள்‌ ப்ரகரணத்திற்காட்டிலும்‌ ப்ரப 
லங்களானபடியால்‌ ப்ரகரணப்ரமாணத்தினாலே வெளிக்ரது 


வுக்கு அங்கமென்னவொண்ணாது. (47) 
அநுபந்தாதீப்ய: ப்ரஜ்ஞாந்தரப்ருதக்த்வவத்‌ 
fit: ச தத்‌ உத்தம்‌. 3-3-48. 


யாகத்திற்குச்‌ சேர்ந்த க்ரஹங்கள்‌, ஸ்தோத்ரங்கள்‌, 
போன்றவையெல்லாம்‌ வித்யாமயங்களாகவே சொல்லப்பட்‌ 
டிருப்பதால்‌ அதனாலும்‌, முன்ன சொன்ன காரணங்களாலும்‌ 
க்ரதுவும்‌ வித்யாமயமென்றே தெரிகிறது. ஆகையால்‌ இதர 
வித்யைகள்‌ போலவே க்ரியாமயமான ST துவைக்காட்டி 
லும்‌ வித்யாமயக்ரதுவும்‌ வேறாம்‌. நேராக விதிவாக்யம்‌ 
இல்லாமற்போனாலும்‌ விதியைக்‌ கல்பித்துக்கொள்வதுண்‌ 
டென்ற விஷயம்‌ உத்கீத வித்யையின்‌ பலன்‌ விஷயத்திலே 
காணப்பட்டிருக்கிறது. இதுவும்‌ பூர்வமீமாம்ஸையில்‌ பணிக்‌ 
கப்பட்டதேயாம்‌, (48) 
இஷ்டகசிதமான அக்னி எத்தகையதோ, அத்தகையன 
வே மனச்சித்‌ முதலான அக்னிகளுமென்று அதன்‌ உபயோ 
கத்தை இவற்றிற்கும்‌ கொண்டதாலே அதைப்‌ போல க்ரியா 
மயமான க்ரதுவுக்கே இவைகளும்‌ உபயோகப்படுமென்று 
பூர்வபக்ஷி சொன்னதற்கு மறுமொழியாக மேல்ஸூத்ரம்‌-- 
ந ஸாமாந்யாத்‌ அபி உபஎப்த்தே: ம்ருத்யுவத்‌ ந ஹி 
Gorsmu $: 3-3-49. 
அதைப்‌ போல்‌ இது என்று சொல்லுமிடத்தில்‌ எந்த 
அம்சத்திற்காக உவமை கருதப்பட்டதோ, அது தவிர 
மிகுந்த விஷயத்தில்‌ வேற்றுமை யிருக்கத்தான்‌ செய்யும்‌, 
அது எந்த கீரதுவுக்கு அங்கமோ, அதற்கு இவைகளும்‌ 
அங்கமாகவேண்டுமென்பதில்லை. அது தன்னைப்‌ போல்‌ 
க்ரியாரூபமான க்ரதுவுக்கு அங்கமாகுமாபோலே இவையும்‌ 
தம்மைப்போல்‌ வித்யாரூபமான க்ரதுவுக்கு அங்கமாகின்றன 
என்கிற பொதுவான தர்மத்தைக்கொண்டு உவமையாம்‌. 
விசேஷதர்மமின்றி ஸாமான்யதர்மமிருப்பதைக்‌ கொண்டு 
இவ்வண்ணம்‌ சொல்வது எங்கும்‌ காண்கிறது. இந்த சூரிய 
மண்டலத்திலேயிருக்கும்‌ புருஷன்‌ ம்ருத்யு (போன்றவன்‌) 
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என்கிறதொரு வாக்யமுண்டு. அங்கே ம்ருத்யு யமலோகத்தி 
லிருக்கிறவண்ணம்‌ இவனும்‌ அங்கேயே இருக்கிருன்‌ Store) 
ஸாம்யத்தைக்கொள்ளக்கூடுமோ ? ம்ருத்யுவைப்போல்‌ இவ 
னும்‌ ஸம்ஹாரம்‌ செய்கின்‌ றவனென்‌ றதே பணியை 
பரேண ச sig தாத்வித்யம்‌ பூயல்த்வாத்‌ து அநுபந்த: 
3-3-50. 
. இதற்குமேலுள்ள ப்ராம்மணத்தில்‌ அக்னி என்கிற ஸ்தா 
னத்தை பூலோகமாகவும்‌ அதற்குச்‌ சுற்றியுள்ள பரிஷேசன 
ஜலத்தைக்‌ கடலாகவும்‌ இவ்வாறு சிந்திக்கவேண்டுமென் று 
வித்யையே சொல்லப்படுவதால்‌ இங்கும்‌ எல்லாம்‌ வித்யை 
யேயாம்‌. க்ரியாமயமான இஷ்டகசிதமான அக்னியோடு 
சேர்த்துச்சொல்வானென்‌ என்னில்‌, இந்த அக்னிகளுக்கு 
வேண்டும்‌ அங்கங்கள்‌ அதினின்று கொள்ளவேண்டியன 
பல இருப்பதால்‌ அறிவிக்க ஸெளகர்யமாயிருக்குமென்று 
கருதி யென்க. ஆகையால்‌ வித்யாமய க்ரதுவுக்கு இவை 
அங்கங்கள்‌. (50) 
(RL) சரீரேபோவாதிகரணம்‌ 
ஏகே ஆத்மந: ef Gy பாவாத்‌. 3-3-9]. 
வித்யாமயங்களான அக்னிகளுக்கு வித்யாமயக்ரதுதான்‌ 
தகுந்ததென்று கீழே சொல்லிற்று. மோக்ஷார்த்தமான 
ப்ரம்மவித்யைக்கு எத்தகைய ஜீவவித்யை தகுந்ததாகு 
மென்றிங்கே விசாரிக்கப்படுகிறது. தஹரவித்யையின்‌ 
அருகில்‌ ப்ரஜாபதிவாக்யத்திற்சொன்ன ஜீவோபாஸனம்‌ 
தஹரவித்யைக்கு மட்டும்‌ சேர்ந்ததென்கிற எண்ணம்‌ நீக்‌ 
கப்படுகிறது. ஜீவனுக்கு அந்தர்யாமியாகப்‌ பரமாத்மாவை 
உபாஸிக்கவேண்டும்‌ அங்கே ஜீவனை எவ்வண்ணம்‌ சிந்‌ 
திப்பதென ஆராயவேண்டும்‌. ஜீவன்‌ உடலிலிருப்பதால்‌ 
இங்கு இவன்‌ கர்த்தா, போக்தா என்ற குணமுள்ளவனாக 
அனுபவத்திலிருப்பதால்‌ ஜீவனுடைய கர்த்ருத்வம்‌ போக்த்‌ 
ருத்வம்‌ என்கிற ஆகாரங்களை, “இங்கு யாகம்‌ செய்கின்ற 
வன்‌; ஸ்வர்க்கம்‌ சென்று வேறு உடல்பெற்றுப்‌ பலனை யனு 
பவிக்கிறான்‌” என்றவாறு உணர்ந்து யாகம்‌ செய்யுமா 
போலே, கர்த்ருத்வபோகத்ருத்வங்களையுடையன்‌ ஜீவாத்மா 
என்றறிந்து அவ்வாறு ஜீவனையுபாஸிப்பதாமென்று சிலர்‌ 
(ரிஷிகள்‌--பூர்வபக்ஷிகள்‌) அபிப்ராயப்படுகின்றனர்‌. (57) 


ஸித்தாந்தம்‌ 
வ்யதீரேக: தத்பாவபாவித்வாத்‌ ந து உபலப்திவத்‌. 3-3-52. 
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ஸம்ஸாரதசையிலே இவன்‌ கர்மாதீனமாகி கர்த்தாவும்‌ 
போக்தாவுமாயிருக்கை உடலிலுள்ள போதிருக்கும்‌ தர்மம்‌. 
இது உபாஸிக்கக்கூடியதன்று, இந்த தர்மமில்லாமையே 
ப்ரஜாபதிவாக்யம்‌ என்கிற சாந்தோக்ய பாகத்‌ 
திலே சொல்லப்பட்ட ஜீவாத்மாகாரம்‌. ஆகப்‌ பாபபுண்யமில்‌ 
லாமை, மூப்பு சோகம்‌ முதலியன இல்லாமை, ஸத்யகாம 
னாய்‌ ஸத்யஸங்கல்ப்பனாயிருக்கை என்ற இயற்கையான 
தன்மையே ஜீவவித்யையிற்‌ சிந்திக்கப்படவேண்டும்‌. மேலே 
அடையப்போகிற நிலையை முன்னே அனுஸந்திக்கவேண்டு 
மென்று தத்க்ரதுச்ருதி சொல்லுகிறது “எவ்வாறு உபாஸிக்‌ 
கின்றுனோ அவ்வாறு ஆகிறான்‌” என்றதே, எத்தகைய 
குணங்களையுடைய எம்பெருமானைத்‌ தான்‌ அடைவதாக 
வைத்து உபாஸிக்கிருனோ, அத்தகைய குணங்களோடு 
அவனை அடைந்தவனாகிறான்‌ ஜீவன்‌. இப்படி ப்ரமாத்மா 
வைமட்டும்‌ இது சொல்வதென்று பூர்வபக்ஷி நினைக்கிறான்‌. 
அங்ஙனமன்று. ஜீவாத்மாவும்‌ பரமாத்மாவும்‌ Coreg gone 
யிலே அனுபவிக்கப்படுவதால்‌ அங்கு எந்த ஸ்வரூபம்‌ 
பெறப்படப்போகிறதோ அதையே சிந்திக்கவேண்டும்‌. 
இதை விட்டுக்‌ கர்மியாகத்‌ தன்னைச்‌ சிந்தித்தானாகில்‌ கர்மி 
யாகவேண்டியதாகும்‌. ஆகையால்‌ சுத்தஸ்வரூபமே உபா 
ஸிக்கப்படவேண்டும்‌, ஏனெனில்‌, உபஃப்திவத்‌. ப்ரம்மத்தின்‌ 
அனுபவம்‌ போலேயாம்‌ ஜீவனுடைய அனுபவமும்‌. இரண்‌ 
டும்‌ மேலே பெறப்படவேண்டியவை. (52) 

(48) அங்காவபத்தா திகரணம்‌ 

அங்காவபத்தா: 9 ந சாகாலா ஜி ப்ரந்வேதம்‌, 3-3-93, 

ப்ரஜாபதிவாக்யத்திற்‌ சொன்ன ஜீவத்யானம்‌ எல்லா 
ப்ரம்மவித்யைக்கும்‌ பொது வென்னப்பட்டது. அவ்வாறே 
ஓரிடத்திற்‌ சொன்ன உத்கீதோபாஸனம்‌ எல்லா வேதத்‌ 
திற்கும்‌ சேருமென்னப்படுகிறது. ஒவ்வொரு சாகையிலும்‌ 
ஸ்வரம்‌ வேறுபடுகிறபடியால்‌ ஒரு சாகையில்‌ எவ்வகையில்‌ 
உபாஸனம்‌ விதிக்கப்பட்டிருக்கிறதோ, அவ்வகையான 
உபாஸனம்‌ அங்குள்ள ஸ்வரத்தோடு சேர்ந்த அந்த உத்‌ 
கீதத்திற்கேயாகும்‌. ஆகையால்‌ வேறு சாகையை ஓதுகின்ற 
வர்‌ இதர சாகையில்‌ விதித்த உபாஸனத்தைச்‌ செய்தலாகா 
தென்றது பூர்வபக்ஷம்‌, உத்கீதத்தை உபாஸிக்கவேண்டு 
மென்கிற விதிவாக்யத்திலே உத்கீத என்ற சொல்லானது 
அந்தந்த ஸ்வரத்துடன்‌ சேர்த்த அந்தந்த உத்கீதத்தை 
யெல்லாம்‌ சொல்லக்கூடியதாகையாலே எத்தகைய உத்கீதத்‌ 
திற்கும்‌ ஒவ்வோர்‌ உபாஸனமும்‌ சேரும்‌, ஆகையால்‌ உத்கீ 
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தம்‌ போன்ற அங்கத்தைச்‌ சார்ந்த உபாஸனைகள்‌ அந்தந்த 
சாகையிலே நிற்பனவல்ல. ப்ரதிவேதம்‌--எல்லா வேதத்‌ 
திற்கும்‌ எந்த வேதத்தை அத்யயனம்‌ செய்பவருக்கும்‌ 
அனுஷ்டிக்கத்தக்கவையேயாம்‌. (99) 

மந்த்ராதீவத்‌ शा அவிரோத: 3-3-54, 

ஒவ்வொரு மந்த்ரத்திலும்‌ ஸ்வரம்‌ சாகைதோறும்‌ வேரு 
கிறபடியால்‌ மந்த்ரம்‌ வெவ்வேறாகும்‌. ஆயினும்‌ அந்த மந்த்‌ 
ரங்கள்‌ உபயோகப்படும்‌ யாகமானது பொதுவாக எல்லா 
சாகிகளுக்கும்‌ ஆங்காங்கு விதிக்கப்ட்டிருப்பதால்‌ மந்த்ரம்‌ 
பொதுவாகிறதுபோல்‌ இங்குமாகக்‌ குறையில்லை. ஆக அவர 
வர்‌ ஒதினபடியிலேயுள்ள மந்த்ரத்தை அவரவர்‌ செய்யும்‌ கார்‌ 
யத்தில்‌ உபயோகப்படுத்துவதுபோல்‌ அவரவர்க்கு ஏற்பட்ட 
உத்கீதத்திலே வேறு சாகையிலுள்ள உபாஸனத்தையும்‌ 
அவரவர்‌ செய்யலாமென்றதாயிற்று. (54) 

(68) பூமஜ்யாயஸ்தீவா திகரணம்‌ 

பூம்ந: க்ரதுவத்‌ ஜ்யாயல்ந்வம்‌ ததா ஹி தர்சயதி. 3-3-55, 

பல உத்கீதங்களில்‌ ஏதேனுமோர்‌ உத்கீதத்தையு 
பாஸிக்கலாமென்னப்பட்டது. வைச்வானரரூபத்தின்‌ அங்‌ 
கங்களில்‌ ஏதேனுமோர்‌ அங்கத்தை யுபாஸித்தாலும்‌ போ 
துமா என்று விசாரிக்கப்படுகிறது. வைச்வா நரவித்யையில்‌ 
வைச்வா நரபரமாத்மாவுக்கு ஸ்வர்க்கலோகம்‌, ஸூர்யன்‌, 
வாயு, ஆகாசம்‌, ப்ருதிவி என்றவை, முறையே தலை, 
கண்‌, ப்ராணன்‌, இடை, பாதம்‌ என்ற அவயவங்களாக்ச்‌ 
சொல்லப்பட்டன. அங்கு ஒவ்வோர்‌ அவயவத்தின்‌ உபா 
ஸனத்திற்கும்‌ தனிப்பலன்‌ சொல்லப்பட்டிருப்பதால்‌ தனித்‌ 
தனியேயாம்‌ உபஸானைகள்‌, ஐந்தையும்‌ சேர்த்து உபாஸ 
னத்தைச்‌ சொன்ன வாக்யமுமிருக்கிறது. ஆனால்‌ முன்‌ 
சொன்ன உபாஸனைகளை மீண்டும்‌ நினைவுறச்‌ செய்வது 
மட்டும்‌ அது. முழு உபாஸனமென்பதொன்றில்லை யென்‌ 
றது முதல்‌ பூர்வபக்ஷம்‌, 'ஸர்வலோகங்களிலும்‌ ஸர்வப்ராணி 
களிலும்‌ ஸர்வ ஆத்மாக்களிலுமுள்ள மிக்க போக்யமான 
பரமாத்மாவாகிற அன்னத்தைப்‌ புசிக்கிறான்‌” என்று முழு 
உபாஸனத்திற்குத்‌ தனிப்பலன்‌ சொல்லப்பட்டிருப்பதால்‌ 
அவ்வாறும்‌ ஒர்‌ உபாஸனமுண்டென்றது இரண்டாவது 
பூர்வபக்ஷம்‌, ஸித்தாந்தமாவது-— தனித்தனி உபாஸிக்கும்‌ 
ரிஷிகள்‌ தாங்கள்‌ அ றிந்ததில்‌ த்ருப்திபெறாமல்‌ நன்கு அறியக்‌ 
கேகயராஜனிடம்‌ வந்ததும்‌, பலனுள்ளதுபோல்தோன்றும்‌ 
தனியுபாஸனத்தைச்‌ செய்பவனுக்கு தலை முதலிய அந்தந்த 
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அங்கத்திற்கு அழிவு ஏற்படுமாகையால்‌ தம்மிடம்‌ வந்தது 
நலமென்று அரசன்சொன்னதும்‌ பார்க்கப்படும்போது, தனி 
யுபாஸன மே யில்லை, முழு உபாஸன மொன்றே கருதப்பட்‌ 
டுள்ளதென்றது தெளிவாம்‌. தனியுபாஸனத்தில்‌ கேடு 
உண்டு, முழு உபாஸனத்திற்குப்‌ பரமாத்மப்ராப்தியும்‌, 
அதற்கு முன்னாக ஸகல பாபங்கள்‌ அழிவதும்‌ பலன்‌. 
நெருப்பினால்‌ நாணற்‌ பஞ்சுபோலே வித்யையால்‌ எல்லாப்‌ 
பாபங்களும்‌ பஸ்மமாமென்கிறதே, வந்தவர்களை வைச்வா 
நரவித்யையே யறியாதவர்களைக்காட்டிலும்‌ சிறப்புப்‌ பெற்ற 
வராகத்‌ துதி செய்வதற்காகவே ஒரோரவயவமும்‌ உயர்ந்த 
தென்று விளக்குவதற்குத்‌ தனியுபாஸனத்தையும்‌ அங்கங்‌ 
கே பலனையும்‌ சொன்னதாம்‌. 

இந்த வைச்வாநரவித்யையிலுள்ள சொற்யபேபாக்‌ 
குக்கு வைச்வாநரேஷ்டியை விதிக்கும்‌ வேதச்‌ சொற்‌ 
போக்கே த்ருஷ்டாந்தமாம்‌. “மகன்‌ பிறந்தால்‌ பன்னிரண்டு 
அகல்களிற்‌ பக்வமான |புரோடாசத்தால்‌) அடையினால்‌ 
வைச்வாநரேஷ்டி யொன்று செய்யவேண்டும்‌, மகன்‌ பல 
பலன்கள்‌ பெறுவானென்று சொல்லி மேலே எட்டு அகல்‌ 
கள்‌, ஒன்பது அகல்கள்‌, பத்து அகல்கள்‌, பதினோர்‌ அகல்‌ 
கள்‌ என்றவற்றிலுள்ள அடைக்குப்‌ பலன்களையும்‌ சொல்‌ 
லிற்று, அங்குப்‌ பூர்வமீமாம்ஸையில்‌ செய்தமுடிவென்ன 
வென்றால்‌, அவ்வாறு அடையினாலும்‌ யாகமென்பதில்லை. 
பன்னிரண்டகல்களுக்குள்‌ அடங்கிய எட்டு, ஒன்பது என்ற 
வற்றிற்கே அவ்வளவு பலனென்றுல்‌ பன்னிரண்டுமுள்ள 
போது பலனின்‌ மேன்மை யெவ்வாரும்‌ என்று ஸ்தோத்ரம்‌ 
செய்வதிலே நோக்கு. ஆகையால்‌ த்வாதசகபாலேஷ்டி 
யொன்றே யுண்டு என்றது. அதுபோல்‌ இங்கும்‌ முழு 
உபாஸனமொன்றே யென்க. தனியுபாஸனத்தில்‌ குறைகூட 
இங்குக்‌ கூறப்பட்டுள்ளதே. ஆகையால்‌ பூம்‌ந:-- முழுமைக்‌ 


கே ஜ்யாயஸ்த்வம்‌ = ப்ராமாணிகத்வமாம்‌. ) 
(24) சப்தாதிபேதாதிகரணம்‌ 
நாநா சப்தாத்பேதாத்‌. 3-3-96. 


வைச்வா நரவித்யையில்‌ எல்லாம்‌ சேர ஒரே உபாஸன 
மென்றாற்போலே ஸத்வித்யை, தஹரவித்யை முதலான 
எல்லா வித்யைகளுமொன்றேயாகலாம்‌-- எல்லாம்‌ ப்ரம்மோ 
பாஸநமே, ப்ரம்மப்ராப்தியே எதற்கும்‌ பலன்‌ என்றது 
பூர்வபக்ஷம்‌. பூர்வமீமாம்ஸையிற்‌ சொன்ன ப்ரமாணங்க 
ளான, சப்தாந்தரம்‌, அப்யாஸம்‌, ஸங்க்யை, ஸம்ஜஞை, 


குணம்‌, ப்ரகரணாந்தரம்‌ என்றவற்றிலேதேனுமொரு ப்ரமா 
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ணத்தினாலே அந்தந்த வித்யை வெவ்வேருமென்பது 
ஸித்தாந்தம்‌. क्या (56) 
(25) விகலப்பாதிகரணம்‌ 
விகல்ப்ப: அவிசிஷ்டபலத்வாந்‌. 3-3-57. 
ஸ்வர்க்கம்‌ என்கிற பலத்திற்காக அக்னிஹோத்ரம்‌, 
தர்சபூர்ணமாஸங்கள்‌ என்றாற்போன்‌ றவை என்றாலும்‌ மேன்‌ 
மேல்‌ ஸ்வர்க்கம்‌ வேண்டுமென்பவர்‌ எல்லாவற்றையும்‌ 
அனுஷ்டிக்குமாபோலே அதிக பலன்‌ வேண்டுமவர்‌ பல 
பரவித்யைகளைச்‌ சேர்த்துக்கொள்ளலாமென்பது பூர்வ 
பக்ஷம்‌. ஸர்வதேசத்திலும்‌ ஸர்வகாலத்திலும்‌ ஸம்பூர்ண 
மானபரப்ரம்மானுபவமே எந்த பரவித்யைக்கும்‌ பலனானபடி 
யாலே ஒன்றாலடையப்படாத மோக்ஷாம்சமில்லையாகை 
யாலே வேறொன்று அனுஷ்டிக்க இடமில்லையாகையாலே 
ஏதேனுமொன்றே வேண்டுவது. ஆக அவரவர்‌ இஷ்டப்‌ 
படி ஒன்றைக்‌ கொள்வதால்‌ விகல்ப்பமே என்றது ஸித்‌ 
தாந்தம்‌: (97) 
காம்யா: து யநாகாமம்‌ ஐழச்சீயேரந்‌ நவா பூர்வஹேத்வ 
பாவத்‌. 3-3-58. 
ப்ரம்மப்ராபதி நீங்கலாக வேறு பலனுக்குச்‌ செய்யப்‌ 
பெறும்‌ உபாஸனைகள்‌ வேண்டுமானால்‌ சேர்க்கப்படும்‌, 
வேண்டாதபக்ஷத்தில்‌ சேராமலுமிருக்கும்‌. அங்கு முன்‌ 
சொன்ன காரணமில்லை. ஒன்‌ றினால்‌ பெறப்பட்ட பலனுக்கு 
மேல்‌ மற்றொன்றால்‌ பெறவிருக்கும்‌ பலனில்லை யென்ப 
தில்லையே, (58) 
(40) யதாசரயபாவாதிகரணம்‌ 
அங்கேஷு யநார்ரய்பாவ: 3-3-59, 
உத்கீதோபாஸனத்திற்குத்‌ தனிப்பலன்‌ உண்டென்று 
முன்சொன்னதே மீண்டும்‌ சில ஆக்ஷேபங்கள்‌ வர விலக்கி 
ஸ்தாபிக்கப்படுகிறது. இங்கு நான்கு பூர்வபக்ஷ்ஸூூத்ரங்‌ 
கள்‌, 
நெல்லை ப்ரோக்ஷிக்கவேண்டுமென்‌ றவிடத்தில்‌ நெல்‌ 
லுக்கு ப்ரோக்ஷணம்‌ அங்கமாவதுபோல்‌, “உத்கீதத்தை 
உபாஸிக்கவேண்டும்‌' என்றதால்‌ உத்கீதத்திற்கு உபாஸ 
னம்‌ அங்கமாய்விட்டதால்‌ அங்காங்கங்களான உபாஸனங்‌ 
கள்‌ அவற்றிற்கு ஆச்ரயமாக நினைக்கப்பட்ட உத்கீதம்‌ 
போலவே எப்போதும்‌ யாகத்திற்‌ சேர்ந்திருப்பதாகும்‌. (59) 
du e 3-3-60. 
உத்கீதத்திற்காக உபாஸனத்தை விதிக்கிற விஷயத்‌ 
திலேயே விதியிருக்கிறது. பலத்திற்காக ன a 


வேதாந்ததீபம்‌ i0T 


விதிக்குமிடத்தில்‌ விதியில்லை. விதியுள்ள வாக்யத்தில்‌ 
கிடைத்ததை விட்டு வேறு கொள்ளலாகாது (60) 
ஸமாலரராத்‌ 3-3-63. 

‘oa. garat செய்யும்‌ உத்கீதம்‌ கெட்டால்‌ ஹோதா 
தன்‌ கார்யத்தினால்‌ அதை சரிப்படுத்துகிறான்‌? என்று ஸமா 
தானத்தைச்‌ சொன்னதால்‌ உபாஸனம்‌ அவசியமெனத்‌ 
தரிகிறது. உத்கீதம்‌ கெடுவதாவது உபாஸனமின்றி 
யிருக்கை (6]) 
குணஸாநாரண்யச்ருநதே: ௪, 3-3-62. 
“அதைக்கொண்டு மூன்று வேதவித்யையும்‌ நடைபெறு 
கிறது” என்ற வாக்கியத்திலே “அது” என்பது உபாஸனத்‌ 
துடன்‌ சேர்ந்த உத்கீதம்‌. ஆகையால்‌ உத்கீதம்போல்‌ உபா 
ஸனமும்‌ எப்போதும்‌ வேண்டும்‌. இதுவரையில்‌ பூர்வ 


பக்ஷம்‌ (62) 
ஸித்தா ந்தம்‌-- 
ந शा தந்றஹபாவார்ருதே: 3-3-03. 


உத்கீதத்தை உபாஸிக்கவேண்டுமென்ற மாத்திரத்‌ 
திலே உத்கீதத்திற்கு உபாஸனம்‌ என்றதாகாது, அங்கியா 
காமல்‌ ஆச்ரயமாயிருந்தாலும்‌ வாக்யம்‌ இவவாறுதானே. 
ப்ரயோகிக்கப்படவேண்டும்‌ (63) 


தர்சநாத்‌ F 3-3-64" 

வித்யையுள்ள ப்ரம்மா யஜமானனையும்‌ ருத்விக்குக்களை 

யும்‌ காக்கிரனென்றதாலே உபாஸனமிராமலும்‌ அனுஷ 

டான முண்டென்பது விளங்குகிறது, மற்ற விஷயம்‌ முன 
னமே விசாரிக்கப்பெற்றதாம்‌, (விரிவு சாந்தோக்ய பரிஷ்க 
ரத்திலாம்‌ (64) 

3-ஆம்‌ அத்யாயம்‌ 3-ஆம்‌ பாதம்‌ முற்றிற்று. ` © 


ஸ்ரீ 
9-ஆம்‌ அத்தியாயம்‌ நான்காம்‌ பாதம்‌ | 
பக்தியோகம்‌ கீழே விசாரிக்கப்பெற்றது. அதற்கு 
அங்கம்‌ அவரவருடைய ஸ்வதர்மமென்று இங்கே நிரூபிக்கப்‌ 
படுகிறது 
(|) புருஷார்த்தாதிகரணம்‌ 
புருஷார்த்த: அத: சப்நாத்‌ இதி பாநராயண 3-4- 
முதலில்‌ வித்யை கர்மாவுக்கு அங்கமா, கர்மம்‌ வித்‌ 
யைக்கு அங்கமா என்றது விசாரிக்கப்படும்‌, வித்யையென்‌. 
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பதும்‌ சாஸ்திரம்‌ ஓதி விசாரித்து வந்த ஞானம்‌ மட்டுமா, 
அதற்கு மேம்பட்ட பக்தியோகமா. அந்த ஞானமும்‌ 
ஜீவாத்மவிஷயமாகத்தான்‌ சாஸ்திரத்திலிரு ந்து பெறப்படு 
கிறதா, அல்லது அவனுக்கு மேம்பட்ட பரமாத்மா வொன்‌ 
றுண்டா என்பதெல்லாமும்‌ இவ்விசாரத்திற்‌ புகுந்திருக்கும்‌, 
முதலில்‌ வித்யையினின்றே பேறு பெறப்படும்‌, அதே 
ப்ரமாணஸித்தமென்று ஸித்தாந்தம்‌ இங்கு காட்டப்‌ 
பெற்றது. (4) 
இனி பூர்வபக்ஷியின்‌ ஸஜித்ரங்கள்‌ ஆறு. 


சேஷந்வாத்‌ புருலூர்ந்தவாத: யதா அந்யேஞ 
இதி ogi: | 3-4-2. 
“தத்‌ த்வம்‌ அஸி” என்றது போன்ற வாக்கியங்களைப்‌ 
பார்க்கும்போது ஜீவனும்‌ ப்ரம்மமும்‌ ஒன்றென விளங்கும்‌. 
ஜீவன்‌ கர்மானுஷ்டானத்திற்குக்‌ கர்த்தாவாயிருப்பவன்‌. 
கர்மாவுக்கு வேண்டும்‌ த்ரவ்யம்முதலானவற்றைச்‌ சொல்‌ 
லும்போது அவற்றை ஸ்தோத்ரம்‌ செய்வதுபோல்‌ கர்த்தா 
வையும்‌ கொண்டாடச்‌ சில வாக்கியங்கள்‌ உபநிஷத்திலே 
பிறத்தன. அவற்றிற்கெல்லாம்‌ கர்த்தாவை ப்ரசம்ஸிப்ப 
திலே நோக்கே யல்லது தனியாக ஒரு ஞானத்தினால்‌ ஒரு 
பலனைப்‌ பெறுவதாக அறிவிப்பதில்‌ நோக்கில்லை. ஆகை 
யால்‌ வேறு தீரவ்யாதிகள்விஷயத்திலேபோல்‌ கர்த்தா விஷ 
யத்திலும்‌ எல்லாம்‌ அர்த்தவாதமென்று கர்த்தா கர்மாவுக்கு 
அங்கமாயிருப்பதால்‌ ஏற்படுகிறது. ஆக சாஸ்திரத்தினால்‌ 
சொல்லப்பட்டபடி கர்த்தாவாக ஆத்மாவை யறிந்து கர்மா 
னுஷ்டானம்‌ செய்து அதனின்று பலனைப்‌ பெறுகிறான்‌ 
என்பதே பொருந்து மென்று ஜைமிநிமுனிவர்‌ நினைத்‌ 
தார்‌, (2) 
ஆசாரதர்சநாத்‌. . 3-4-3, 
ப்ரம்மஜ்ஞான முள்ளவரில்‌ ச்ரேஷ்டரான அச்வபதி 
யென்ற கேகயராஜர்‌ “நான்‌ யாகம்‌ பண்ணப்‌ போகிறேன்‌” 
என்று ஜ்ஞானத்தை யாகாநுஷ்டானத்திற்கு அங்கமாக்குகி 
ரூர்‌. ஜநகாதிகள்‌ கர்மாநுஷ்டானத்தினாலேயே பேறு பெற்‌ 
ரர்களென்றது கீதை. ஆகையால்‌ கர்மாவினின்றே 
பலன்‌, (8) 
தத்ச்ருதே: 3-4-4, 
யாதொன்றை வித்யையைக்‌ கொண்டு செய்கின்‌்றானோ 
அது வீர்யச்சிற்ப்புடையதென்று வித்யையைக்‌ கர்மாவுக்கு 
அங்கமாகச்‌ சொல்லுகிறது. (4) 
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ஸ்மந்வாரம்பஜுக்‌. 3-4-5. 
"Georam barb போகின்றவனை வித்யையும்‌ கர்மாவும்‌ 
பின்‌ தொடர்கின்றன” என்றதால்‌ கர்மம்‌ ப்ரதானமெனத்‌ 
தெரியும்‌. (9) 
தத்வத: Asti. 3-4-6, 
வித்யை யடைந்தபிறகும்‌ அவனுக்குக்‌ கர்மாவை விதிக்‌ 
கிறது. “ஆசார்யருடைய க்ருஹத்திலே சாஸ்த்ரவிதிப்படி 
ஆசார்யனுக்குச்‌ செய்யவேண்டிய பணிவிடைக்குப்‌ போய்‌ 
மிகுந்த காலத்திலே வேதத்தைக்‌ கற்று ஸமா வர்த்தன 
மென்ற வரதத்தைச்‌ செய்துவிட்டுக்‌ குடும்பியாய்‌ சுத்தமான 
இடத்தில்‌ வாஸம்‌ செய்துகொண்டு தர்மங்களையெல்லாம்‌ 
செய்துகொண்டு' என்கிற வாக்கியம்‌ அர்த்தஜ்ஞானமுள்‌ 
ளடக்கமாக அத்யயனத்தைச்‌ செய்தபிறகு கர்மானுஷ்டா 
னத்தைச்‌ சொல்லுகிறது. (6) 
நீயமாத்‌ ச, 3-4-7, 
நூறு வருஷகாலமும்‌ கர்மாவைச்‌ செய்துகொண்டே 
ஜீவிக்கவேண்டுமென்று முழு ஆயுளையும்‌ கர்மாநுஷ்டானத்‌ 
திற்காக்கினதாலும்‌ கர்மம்‌ பிரதானமாகிறது, (T) 


ஸித்தா ந்தம்‌-- 
அத்கோபதநேசாத்‌ து பாதராயனல்ய ஏவம்‌ தத்தர்சநாத்‌, 3-4-8, 
ஜீவாத்மாவுக்கு மேம்பட்ட பரமாத்மாவை உபதேசிப்ப 
தால்‌ அவன்விஷயமான ஞானமாகிய உபாஸனமே பல 
னுக்கு ஸாதனமென்று முன்சொன்னதே பாதராயணரு 
டைய மதமாம்‌. ஸங்கல்ப்பமாத்திரத்தாலே ஸர்வத்தையும்‌ 
ஸ்ருஷ்டித்து அதனுள்‌ ப்ரவேசித்து ஸர்வ ஜீவர்களையும்‌ 
யமிப்பவனாய்‌ நிர்தோஷனுமான பரமாத்மாவின்‌ உபா 
ஸனம்‌ பலனுக்கு ஸாதகமென அறிவிக்கப்படுகிறதே. (8) 


துல்யம்‌ து தர்சனம்‌ 3-4-9, 
ப்ரம்மஞானிகள்‌ த்ர்மானுஷ்டானம்‌ செய்வது காணப்படு 
வதுபோல்‌ தர்மங்களை விடுவதும்‌ காணப்படுகிறது. *ஆத்மா 
ஒன்றே நமக்கு வேண்டுமாயிருக்க எதற்காக நாம்‌ ஓதப்‌ 
போகிறோம்‌ ? எதற்காக அனுஷ்டிக்கப்போகிறோம்‌ ?* என்று 
காவஷேயரிஷிகள்‌ சொன்னார்களே. கர்மா நுஷ்டான த்தைச்‌ 
சொல்லுமிடம்‌ வித்யைக்கு அங்கமான கர்மாவைப்‌ பற்றியது, 
விடுவதைச்சொல்லுமிடம்‌ பலத்திற்கான கர்மாவைப்‌ பற்றிய 
தென்றது கருத்து. (9) 
sia. 3-4-00. 


40 ப்ரம்மஸூத்திரம்‌ 
“வித்யையைக்கொண்டு எதைச்செய்கிறானோ அது வீர்யச்‌ 
சிறப்படைவதாம்‌' என்கிற வாக்யம்‌ எல்லா அனுஷ்டானத்‌ 
திற்குமான ஜீவஞானத்தைக்‌ குறிப்பதன்று, எல்லாவற்றை 
யும்‌ வித்யையைப்‌ பெற்றுச்செய்யவேண்டுமென்று அதற்குப்‌ 
பொருளில்லையே, எது வித்யையோடு செய்யப்படுவதோ, 
அது வீர்யவத்தரம்‌ என்றால்‌ வித்யையல்லாமலும்‌ செய்யப்‌ 
படுவதுண்டென்பதே தேறும்‌. இந்த வித்யை ஸந்தர்ப்பத்‌ 
திற்கிணங்க உ.த்கீதாதிவித்யைகளேயாம்‌. (0) 
விபாக: சதவித. 3-4-[, 
நிலம்‌, இரத்னம்‌ இரண்டையும்‌ விற்றவனுக்கு இரு 
நூறு ரூபாயென்றால்‌ நிலத்திற்கு நூறு, இரத்னத்திற்கு 
நூறென்று பிரிவு ஏற்படுமாபோலே வித்யையும்‌ கர்மாவும்‌ 
மரணமடைந்தவனைத்‌ தொடர்கின்றனவென்றால்‌ அதன்‌ 
பலனைக்‌ கொடுக்க அதது வருகிறதென்றதாமேயல்லது 
ஒன்று அங்கம்‌ ஒன்று அங்கியென்றதாகா து. (4) 
^ — இத்யயநமாத்ரவத: 3-4-2. 
“அத்யயனம்‌ செய்துவிட்டு ஸமாவர்த்தனம்‌ செய்து 
கொண்டு தர்மாசரணம்‌ பண்ணுவான்‌” என்ற விடத்தில்‌ 
அத்யயனமென்று வேதாக்ஷரங்களை க்ரஹிப்பது மட்டும்‌ 
சொல்லப்பட்டதேயன்றி அர்த்தஞானத்தைச்‌ சொல்லவில்‌ 
லையே. அத்யயன விதிக்கு அர்த்தஞானத்திற்காக அத்யய 
னத்தை விதிப்பதில்‌ நோக்கில்லை. அக்ஷரங்களைச்‌ செவ்வ 
னே க்ரஹிப்பதில்‌ மட்டுமே. வ்யுத்பத்தி உள்ளவன்‌ தானே 
விசாரம்‌ செய்ய இழிவதால்‌, அர்த்தஞான மின்‌ றி அனுஷ்டா 
னம்‌ செய்ய வியலாதென்றதுபோல்‌ வீசாரமின்றி அர்த்த 
ஞானம்‌ பெறப்படமாட்டாதென்பதும்‌ தெரிந்த விஷயமான 
தால்‌ வாக்கியத்திற்குப்‌ பொருளில்‌ ஸம்சயமுள்ளவனுக்கு 
விசாரத்தை விதிக்கவேண்டுவதில்லை. இனி முன்வாக்யத்‌ 
திலே,“அத்யயனம்செய்துவிட்டு" என்பதற்கு அர்த்தஞானம்‌ 
'பெற்றபிறகென்றவரையில்‌ பொருளானாலும்‌ சாதாரணமான 
ஞானம்‌ அனுஷ்டானத்திற்கு அங்கமென்‌ றதாகுமேயல்லது 
பரமாத்மாவின்‌ உபாஸனமெனப்படும்‌ வித்யை அங்கமாவ 
தற்கு இடமேயில்லை. (2) 
ந அவிசேஷாத்‌. 3-4 i3. 
| “நூறு பிராயம்‌ வரையிலும்‌ கர்மானுஷ்டானம்‌ செய்து 
கொண்டே யிருக்கவேண்டும்‌' என்கிற வாக்யம்‌ வித்யை 
யுடையவனுக்கே சாதிக்கிறது, பரவித்யையில்லா தவனுக்‌ 
கன்று என எப்படி ஏற்படும்‌? முன்பின்‌ ஸந்தர்ப்பத்தைக்‌ 
கொண்டு அவ்வாறு கொண்டால்‌ மேலே வித்யையையும்‌ 


வேதாந்ததீபம்‌ ili 
அவித்யையென்று கர்மானுஷ்டானத்தையும்‌ எடுத்து 
வித்யைக்குக்‌ கர்மாவை அங்கமாகச்சொல்வதால்‌ கர்மாவை 
அங்கமாகவே கொள்ளலாம்‌. ஆயுள்வரையில்‌ அனுஷ்டான 
மென்பதுமட்டுமே இங்குத்‌ தெரிவதால்‌ வித்யை அதற்கு 
அங்கமென்றது பெறப்படாது, ' (8) 

ஸ்துதயே அநுமத்‌: வா. 3-4.]4, 
உண்மையில்‌ அந்த வாக்யம்‌ கர்மாவை விதிப்பதே 
யன்று. உயிருள்ளவரையில்‌ காம்யங்களையும்‌ நிஷித்தகர்மா தி 
களையும்‌ செய்துகொண்டாகிலுமிருக்கட்டும்‌, அஞ்சவேண்‌ 
டாம்‌. ஒரு கர்மாவும்‌ இவனுக்கு லேபிக்காது. இது வித்யை 
யின்‌ ப்ரபாவமென்கிறது. l4 
கரமகாரேண ச ஏகே. 3-4-5. 
வேதமோதுவர்‌ சிலர்‌, 'பிரஜையால்‌ என்ன செய்யப்‌ 
போகிறோம்‌, நமக்கு இவ்வாத்மாவே இஷ்டமானது, அனு 
பவிக்கக்கூடியது' என்று இல்லறத்தை விட்டு யாகாதிகளைச்‌ 
செய்யாமலுமிருப்பதால்‌ யாகாதிகள்‌ ப்ரதானம்ல்ல ; வித்யை 
யே ப்ரதானமாம்‌. (9) 
உபமர்தம்‌ ௪, 3-4-6, 
உயர்ந்தன வெல்லாம்‌ தாழ்ந்தனவாம்படியான மிகப்‌ 
பெரிய அவ்வாத்மாவைக்‌ கண்டபோது கர்மங்களெல்லாம்‌ 
களையப்படுமென்று கர்மங்களின்‌ அழிவே வேண்டியிருப்ப 
தால்‌ கர்மம்‌ ப்ரதானமன்று. (6) 
ஊர்த்வரேதல்லா ச சப்தே op. 3-4-7. 
ஸந்நியாஸிகளிடத்திலும்‌ வித்யை யிருப்பதால்‌ வித்யை 
கர்மாங்கமாகாது. ஸ்ந்நியாஸாச்ரமம்‌ இல்ல்யென்ன€வேண்‌ 
டா. “தர்ம வகுப்புக்கள்‌ மூன்று. யாகாதிகள்‌ ஒன்று (இது 
இல்லறம்‌) மற்றொன்று .தவத்திலிழிவது; ப்ரம்மசாரியாகவே 
இருந்துவிடுவது மூன்றாவது”, “அரண்யத்திலே ச்ரத்தையு 
டன்‌ தவம்புரிந்து பரமாத்மாவை உபாஸிக்கிறார்கள்‌”, “இந்த 
பரமாத்மாவையே பராப்யமாகக்கொண்டு ஸந்யாஸம்‌ செய்து 
கொள்ளுகிறார்கள்‌ என்‌ றவாறு வேதங்களில்‌ காண்கின்‌ m s. 
“உயிருள்ளவரை அக்னிஹோத்ரம்‌ செய்யவேண்டும்‌ என்‌ 
பது போன்ற வாக்யம்‌ வைராக்யமில்லாமல்‌ இல்லறத்திலே 
இருப்பவரைப்‌ பற்றியாம்‌. ° (47) 
பராமர்சம்‌ ogg: அசேரதநாத்‌ ௪ அபவததி ஹி. 3-4-8. 
ஸந்நியாஸாச்ரமம்‌ இல்லையென்று ஜைமினி நினைக்கிறார்‌. 
ஸந்நியாசம்‌ व ned et நேராக 
விதி வேதத்திலில்லை. கீழ்ச்சொன்ன வாக்யங்களேலலாம்‌ 
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வித்யையை ஸ்தோத்ரம்‌ செய்வது மட்டும்‌. சிலர்‌ இல்லறத்‌ 
திலேயே யிருந்து வித்யையிலுள்ள ஊக்கத்தாலே பல 
அனுஷ்டானங்களை ஸமயங்களில்‌ விட்டுமிருக்கிறார்கள்‌, 
அந்த நிலையைச்‌ சொல்லி வித்யை வெகுமுக்கியமென்கிறது 
மட்டுமாம்‌ இது. ஏனிவ்வாறு கொள்வதெனில்‌-*அக்னியை 
விடுகிறவன்‌ வீர்யத்தை--தேவானுக்ரஹத்தை இழக்கிறான்‌ 
என்று எப்போதும்‌ அக்னியோடு (இல்லறத்தில்‌) இருக்க 
வேண்டுமென்கிறதேயென்கிறார்‌ அவர்‌, (48) 
அநுஷ்டேயம்‌ பாதராயண: ஸாம்யச்ருதே: 3-4-009, 
க்ரஹஸ்தாச்ரமமும்‌ அவச்யம்‌ வேண்டுமென்றுமட்டும்‌ 
விதியுளதோ? 'மூன்று ஆச்ரமங்கள்‌ உள” என்கிற வாக்கியம்‌ 
இல்லறத்தைப்‌ போல்‌ ஸந்நியாஸத்தையும்‌ அனுஷ்டிக்கத்‌ 
தக்கதாகத்தான்‌ அறிவிக்குமென்கிறார்‌ பாதராயணர்‌ (சித்‌ 
தாந்தீ.) (49) 
dif: வா தாரணவந்‌. 3-4-20. 
விதிவாக்யமாக அமையாமலிருந்தாலும்‌ விதியைக்‌ 
கல்ப்பனை செய்வதென்று கொள்ளவேண்டும்‌. ஜைமினியே 
தாரண விஷயத்திற்‌ சொல்லி யிருக்கிறார்‌. அதாவது-- 
ம்ருதாக்னிஹோத்ரப்ரகரணத்திலொரு வாக்யமுண்டு, 
£ஜாஹ என்ற பாத்ரத்தின்‌ கீழ்ப்‌ பாகத்திலே ஸமித்தை 
வைத்துச்‌ சேர்த்துப்‌ பிடித்துக்கொண்டு ஹோமம்‌ செய்யப்‌ 
போகவேண்டும்‌, தேவதைகளுக்கன்றோ அதன்‌ மேற்பாகத்தி 
லே வைத்துச்‌ சேர்த்துப்‌ பிடிப்பது' என்‌ றவாறு, தேவதைக 
'ளூக்குச்‌ செய்யும்போது ஸமித்தை மேலே வைத்துக்கொள்ள 
வேண்டுமென்‌ றது எங்குமே விதிக்கப்படவில்லை, ஆயினும்‌ 
இந்த வாக்கியத்தைக்‌ கொண்டே அதற்கும்‌ விதியைக்‌ கல்ப்‌ 
பித்துக்கொள்ளவேண்டும்‌. அது போலிங்கும்‌, (20) 
(4) ஸ்துதிமாத்ராதிகரணம்‌ 
பரவித்யை விதிக்கப்பட்டு ப்ரதானமாயிருக்கட்டும்‌, 
உத்கீதவித்யாதிகள்‌ வேண்டாவென்கிற கேள்விக்கு ஸமா 
தானம்‌. 
ஸ்துநிமாத்ரம்‌ உபாதர்நாத்‌ இதி சேத்‌ ந அபூர்வத்வாத்‌. 
3-4-2]. 
£ப்ரணவாக்ஷரமான உத்கீதத்தை உபாஸிக்கவேண்‌ 
டும்‌, | இது ரஸங்களுக்குள்‌ (சிறந்த வஸ்துகள்‌ எட்டில்‌) 
சிறந்தது சிறந்த ஸ்தானம்‌ பெற்றது” என்றாற்போன்ற 
வாக்கியங்களிலே ரஸதமத்வாதிகள்‌ உபாஸிக்கப்படவேண்‌ 
டியவையாக விதிக்கப்படுகின்றனவா, அல்லது வெறும்‌ 
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ஸ்தோத்ரமா என்று விசாரிக்கவேண்டும்‌. ஸ்தோத்ரம்மட்‌ 
டுமே யாகும்‌. ஒரு பலனுக்காக இவ்வாறு உபாஸனம்‌ 
வேண்டுமென்னில்‌, விதியிருந்தாலன்றோ அவ்வாறு கொள்‌ 
வது. கர்மகாண்டத்திலே, “ஜுஹி” என்ற GC amruum 5H 
ரமே பூலோகம்‌, ஆஹவ நீயமென்கிற அக்னியே ஸ்வர்கலோ 
கம்‌” என்கிறது. அது போல்‌ இதுவும்‌ துதிமட்டுமென்‌ 
பது பூர்வபக்ஷம்‌. ஸித்தாந்தமாவது--கர்மகாண்டத்திலே 
ஜுஹ வை விதிக்குமிடத்தில்‌ அதனைத்‌ துதிக்க வாக்கிய 
மேற்பட்டதுபோல்‌ இங்கும்‌ இந்த வாக்கியம்‌ உத்கீதத்தை 
விதிக்கும்‌ ப்ரகரணத்திலிருந்துவிட்டால்‌ அர்‌ த்தவாதம்‌ என்று 
கொள்ளப்படும்‌. உத்கீதத்தை இங்கு விதிக்கவில்லையே. 
ஆகையால்‌ இங்கு இந்த வாக்கியங்களுக்கு வேறுவழியில்‌ 
லாததால்‌ ரஸதமமல்லாததை ரஸதமமாகச்‌ சொல்வதால்‌ 
இவ்வண்ணம்‌ உத்கீதத்தைச்‌ சிந்திக்கவேண்டுமென்று 
விதியிலே நோக்கென விளங்கும்‌. (24) 
பாவ சப்நாத்‌ F. 3-4-22. 
உபாஸனம்‌ என்ற சொல்‌ இராமற்போனாலும்‌ அவ்‌ 
வாறு கொள்ளவேண்டும்‌, உத்கீதத்தை உபாஸிக்கவேண்டு 
மென்றும்‌ சொல்லப்பட்டிருக்கிறதே. ஆயைல்‌ இவ்வாறு 
த்ருஷ்டிவித்யையுமுண்டு, (22) 
(8) பாரிப்லவாஇகரணம்‌ 
பாரிப்லவார்த்தா: இந சேத்‌ ந விசேஷ்தத்வாத்‌, 3-4-23. 
ரஸதமத்வாதிகளைச்‌ சொன்னது ப்ரசம்ஸைக்காக 
அன்று ; அவ்வாறு உபாஸிப்பதற் காகவே என்று உபயோ 
கம்‌ சொல்லுமாபோல்‌, அங்கங்கு வித்யைகளை விதிக்குமிடங்‌ 
களிலே உபாக்யானங்களுள்ளவையும்‌ ஏதேனுமொரு கார்‌ 
யத்திற்கு அங்கமாகவேண்டும்‌. ப்ரதர்தன வித்யையை உப 
தேசிப்பதற்குமுன்னே ப்ரதர்தனன்‌ என்னும்‌ அரசன்‌ இந்தி 
ரனுடைய லோகத்திற்குப்‌ போன கதையைச்‌ சொல்லுவது 
போன்ற பல உபாக்யானங்கள்‌ உபநிஷத்திலுள. இவற்‌ 
றிற்கு எங்கு உபயோகம்‌ சொல்லக்கூடுமென்னில்‌, அச்வ 
மேத யாகத்திலே, “பாரிப்லவம்‌ சம்ஸதி” என்று பாரிப்லவ 
மென்‌ ற பெயருடையதொரு சஸ்த்ரம்‌ விதிக்கப்பட்டது. பல 
உபாக்யானங்களை ஒதுவதென்றது அதிற்‌ சேர்ந்தது. 
ஆகையால்‌ இந்த உபாக்யானங்களை அதற்கு உபயோகப்‌ 
படுத்தலாமென்றது பூர்வபக்ஷம்‌. உபாக்யானங்களைச்‌ 
சொல்லவேண்டுமென்று அங்கே விதித்திருப்பது வாஸ்த 
வம்‌. ஆனால்‌, “*வைவஸ்வதன்‌ மனு' என்று தொடங்கி இன்ன 
இன்ன உபாக்யானங்களென்று அங்கே குறித்திருப்பதால்‌ 
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வேறு உபாக்யானங்களைக்‌ கொள்ள நியாயமில்லை. ஆகை 
யால்‌ ப்ரதர்தனனுக்கு இந்திரன்‌ உபதேசித்த வித்யையை 
விதிக்கும்போது அதன்‌ ஸ்தோத்ரத்திற்காகவே அந்த 
உபாக்யானத்சை சொல்வதென்பதால்‌ உபநிஷத்திலுள்ள 


கதைகள்‌ அர்த்தவாதங்களேயாம்‌, (29) 
(4) அத்நீந்தராத்யதிகரணம்‌ 
அத ஏவ ச அக்நீந்தநாந்யநபோ. 3-4-24, 


இவ்வளவால்‌ வித்யைக்குக்‌ கர்மங்கள்‌ அங்கங்களாமே 
யல்லது அங்கியாகா என ஏற்பட்டது. ஆகில்‌ ஸந்நியாஸி 
கள்‌ வித்யையை யனுஷ்டிக்கலாகாது, யாகாதிகளில்‌ அவர்‌ 
களுக்கு அதிகாரமில்லையே யென்றது பூர்வபக்ஷம்‌. ப்ரம்மத்‌ 
தைப்‌ பெற வித்யானுஷ்டானத்திற்காகவே ஸன்னியாஸம்‌ 
செய்துகொள்வதாக ப்ரமரணங்களில்‌ காண்பதினாலே 
அவர்கள்‌ அனுஷ்டிக்கும்போது வித்யைக்கு ஆதானம்‌ 
அக்னிஹோத்ரம்‌ முதலியன வேண்டுவனவல்ல, HSB i 
தனமாவது ஆதானம்‌. (அதைச்‌ : செய்துகொள்வதற்கு 
முன்னே கூட சன்னியாசம்‌ செய்து கொள்‌ ளலாம்‌). (24) 
(5) ஸர்வாபேக்ஷ£திகரணம்‌ 
कजा HT ச யஜ்காநீச்நுதே: faa. 3-4-25, 
அப்படியாகில்‌ இல்லறத்திலுள்ளவருக்கும்‌ வித்யையா 
னது யாகம்‌ முதலியனவற்றை வேண்டாததாமென்றான்‌ 
பூர்வபக்ஷி. அத்யயனம்‌, யாகம்‌, தானம்‌ முதலியன செய்து 
பரமாத்மோபாஸனத்தைப்‌ பெற விரும்புகிருர்‌ அந்தண 
ரென்று விதித்திருப்பதால்‌ அவற்றில்‌ அதிகாரமுள்ளவர்‌ 
செய்யும்‌ உபாஸனத்திற்கு அவை வேண்டும்‌, கர்மங்கள்‌ 
இல்லாமலே உபாஸனம்‌ பலனை யளிக்குமென்ன வேண்டா, 
குதிரை கடிவாளம்‌ முதலியவற்றை வேண்டி, செல்வதற்கா 
வதுபோல்‌ உபாஸனமும்‌ கர்மங்கள்‌ சேரவே சாதனமாம்‌, 
(29) 
(6) சமதமாத்யதிகரணம்‌ 

சமதமாத்யுபேத: ஸ்யாத்‌ ததர அபி து 35363: ததங்கதயா 
தேஷாம்‌ அபி அவச்யாநுல்ட்டேயத்வாத்‌. 3-4-26, 
க்ருஹஸ்தர்களுக்கு சமதமாதிகள்‌ இல்லாமல்‌ வித்யை 
யனுஷ்டிப்பதாம்‌, சமதமாதிகள்‌ இந்திரியங்களுக்கு வியா 
பாரமில்லா தவரிடத்திலே கூடும்‌. யஜ்ஞாதிகளான பல 
வியாபாரங்களையே செய்யுமிவர்‌ இந்திரிய வியாபாரமின்‌ றி 
யிருக்கக்கூடுமோ என்றது பூர்வபக்ஷம்‌. யாகாதிகள்‌ வேண்‌ 
டுவனவாயினும்‌ உபாஸிப்பவன்‌ சமதமாதிகளையுமுடையவ 
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னாவான்‌. அவற்றுடனிருந்தே ஆத்மாவைக்காணவேண்டு 
மென்று விதியிருப்பதால்‌. யாகாதிகர்மங்களுக்கும்‌ சமதமாதி 
களுக்கும்‌ முரண்பாடு இருப்பதாகப்‌ பூர்வபக்ஷி நினைப்பது 
தவறு. யாகாதிகளையு மனுஷ்டிக்கவேண்டும்‌; இவற்றையும்‌ 
அனுஷ்டிக்கவேண்டும்‌. சாஸ்திரத்தில்‌ செய்யவேண்டு 
மென்று விதிக்கப்பட்ட கர்மங்களை விடுவது சமதமாதி 
யல்ல. வேண்டாமென்று நிஷேதிக்கப்பட்டவற்றைச்‌ செய்‌ 
யாமலிருப்பதே; விதித்ததைச்‌ செய்வதும்‌ நிஷித்தத்தைச்‌ 
செய்யாமலிருப்பதும்‌ ஒருவருக்குக்‌ கூடும்‌. (26) 
(7) ஸர்வார்காநுமத்யதிகரணம்‌ 
ஸ்ர்வாந்நாநுமதி: ச ப்ராலுத்யயே நத்தர்சநாத்‌. 3-4-27. 
சமதமாதிகள்‌ வேண்டுமானாலும்‌ எங்கு வேண்டுமானா 
லும்‌ புசிக்கலாம்‌. வித்யையை யனுஷ்டிப்பவன்விஷயத்தில்‌ 
ஊண்விஷயமான நிர்ப்பந்தமில்லை யென்று பூர்வபக்ஷம்‌ 
செய்யப்படுகிறது. 
ப்ராணவித்யையை விதிக்குமிடத்திலே, “இவனுக்கு 
அன்னமாகாததொன்றில்லை' என்று சொல்லப்பட்டதால்‌ 
ப்ராணவாயுவிஷயமான வித்யைக்கே இத்தனை மேன்மை 
யுண்டாகில்‌ பரவித்யைக்குக்‌ கேட்கவேண்டுமோ என்றது 
பூர்வபக்ஷியின்‌ கருத்து. 
எல்லா அன்னத்தையும்‌ ஒருவனுக்கு சாஸ்திரம்‌ இசை 
வதென்பது ப்ராணாபத்தில்தான்‌. ப்ரம்மத்தை யறிந்தவன்‌ 
விஷயத்திலேயே அதனைக்‌ காண்பதால்‌. உஷஸ்தியென்ப 
வர்‌ பசியினால்‌ வருந்தி யானைப்பாகனிடம்‌ அவன்‌ உண்‌ 
ணும்‌ உணவினின்று சிறிது கேட்டுப்‌ பெற்று அவன்‌ தண்‌ 
ணீரும்‌ கொடுக்க எழ,“ வேண்டாம்‌, ப்ராணதாரணம்‌ இதனா 
லேயேயேற்படுகிறது” என்று சொல்லித்‌ தண்ணீரைப்‌ பெரு 
மல்‌ அவ்வுணவிலும்‌ சிறிதே உண்டு மிகுதியை மனைவியிடம்‌ 
கொடுத்துவிட்டாரென்றும்‌, அவளும்‌ அதை வைத்திருந்து 
காலையில்‌ அவர்‌ மீண்டும்‌ பசியினால்‌ வருந்தினபோதே 
கொடுத்தாளென்றும்‌ சொல்லப்பட்டதே. ஆக ப்ரம்ம 
ஞானிக்கே இந்நிலையென்றால்‌ ப்ராணோபாஸனம்‌ செய்பவ 
னுக்குக்‌ கேட்கவேண்டுமோ ? (27) 
அபாதாத்‌ अ. 3-4-28. 
“ஆஹாரம்‌ சுத்தமாயிருந்தால்தான்‌ மனம்‌ சுத்தமாகும்‌, 
அப்போதே இடைவிடாது த்யானம்‌ ஸித்திக்கும்‌' என்கிற 
விதியை பாதிக்கலாகாது. (28) 
அடி ஸ்மர்யதே. 3-4-29. 


46 ப்ரம்மஸ-இத்திரம்‌ 


ப்ராணஸம்சயமுள்ளவனாகி எங்கிருந்து அன்னம்‌ 
புசித்தாலும்‌ குற்றமில்லை, தாமரையிலையில்‌ நீர்போல்‌ 
தோஷம்‌ படாதென்கிறது ஸ்ம்ருதி, (29) 
சப்த: ச அத: அகாமகாரே. 3-4-30. 
ப்ராம்மணன்‌ (ப்ரம்ம நிஷ்டன்‌) பாபம்‌ சூழ்ந்துகொள்ளு 
மென்றஞ்சி கள்ளைக்‌ குடியான்‌ என்றது கடச்ருதி, ஆகை 
யால்‌ தன்‌ இஷ்டப்படி யெல்லாம்‌ செய்யாமலிருப்பதற்கே 


வேதம்‌ ப்ரமாணமாக உளது. (30) 
(8) விஹிதத்வாதிகரணம்‌ 
விஹிதத்வாத்‌ ச ஆச்ரமகர்ம அபி. 3-4-3], 


க்ருஹஸ்தனுடைய வித்யைக்கு யாகாதிகள்‌ அங்கங்கள்‌ 
என்றால்‌ வித்யையை யனுஷ்டிக்காத கீருஹஸ்தனுக்கு 
யாகாதிகள்‌ வேண்டா வென்பதாம்‌. ஒரே கர்மாவான 
ஆச்ரமத்திற்குமாம்‌, வித்யைக்கு மாமென்னவொண்ணாது. 
ஆச்ரமத்திற்கென்றால்‌ நித்யமாகும்‌, வித்யைக்கென்றால்‌ அநித்‌ 
யமாகும்‌ (வித்யைக்கென்றால்‌ மோக்ஷம்‌ வேண்டுமவனே 
வித்யையை யனுஷ்டிப்பதால்‌ அது அநித்யமாகும்‌). ஆக விதி 
நித்யமாக விதிக்கிறதா அநித்யமாகவா என்று சொல்லமுடி 
யாதபடியாம்‌. ஆகையால்‌ அக்னிஹோத்ரா திகர்மங்கள்‌ 
க்ருஹஸ்தர்‌ தவிர மற்றவருக்கில்லையென்கிற வண்ண மே, 
க்ரஹஸத்தரிலும்‌ வித்யா நிஷ்டர்‌ தவிர மற்றவர்க்கில்லை 
யென்பதே பொருந்துமென்‌ றது பூர்வபக்ஷம்‌, உயிருள்ளவ 
ரையில்‌ அக்னிஹோத்ராதிகளைச்‌ செய்யும்படி கர்மகாண்டத்‌ 
திலே பிரம்மஞானமில்லா தவர்களுக்கும்‌ சேர்த்து நிர்ப்பந்த 
மாக விதித்திருப்பதால்‌ க்ருஹஸ்தாச்ரமத்திற்குமாம்‌ இவை 
கள்‌, நித்யாநித்யஸம்யோகம்‌ என்கிற தோஷமில்லை. ஒரே 
விதி நித்யமாகவும்‌ அநித்யமாகவும்‌ கர்மாவை விஷயீகரித்தா 
லன்றோ அத்‌ தோஷம்‌ நேரும்‌, ஒரு விதி எப்போதும்‌ செய்ய 
வேண்டுமென்கிறது ; மற்றொரு விதி வித்யைக்கு மிவையா 
மென்றது. அக்னிஹோத்ரமொன்றே நித்யமாகவும்‌ விதிக்‌ 
கப்படுகிறது. ஸ்வர்க பலனுக்காகத்‌ தனியாகவும்‌ விதிக்கப்‌ 
படுகிறது, அது போலாம்‌, (3) 

எலிகாரிந்வேந s. 3-4-32. 

இல்லறத்திலுள்ள வனுக்கு இவை நித்யமாயிருக்கும்‌ 
போது வித்யைக்காக விதியெதற்கென்னவேண்டா. வித்‌ 
யையை யனுஷ்டிப்பவன்‌ அதற்காகச்‌ செய்கிறேன்‌ என்று 
ஸங்கல்பித்துச்‌ செய்யவேண்டும்‌. அப்போது (ஒருதரம்‌ 
அனுஷ்டிக்கப்பட்டே) இவை அதற்கு உதவியாய்‌ ஆச்ரம 
தாமமுமாம்‌. ( 32) 
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ஸர்வதா அபீ கே ஏல உபயல்ங்காத்‌. 3-4-33. 
ஆச்ரமதர்மமாயும்‌ வித்யைக்காகவுமிருக்குமவை வெவ்‌ 
வேறு கர்மங்களல்ல. அது வேறு அக்னிஹோத்ரம்‌, இது 
வேறு அக்னிஹோத்ரம்‌ என்பதில்லை. ஒன்றே இருவகைப்‌ 
பட்டதென்றே நினைக்கப்படுவதால்‌, (33) 
அநபீபவம்‌ ௪ தர்சயதி. 3-4-34. 
“தர்மத்தினால்‌ பாபத்தைப்‌ போக்குகிறான்‌” என்றது முத 
லான வாக்யங்களால்‌ பக்தியோகம்‌ உண்டாவதற்குத்‌ தடை 
யான பாபங்களை ஆச்ரமதர்மங்களே போக்குகின்‌ றன Geiss 
றும்‌, அவ்வாறு பக்தியோகத்தின்‌ தடை விலக அது உண்டா 
கின்றதென்றும்‌ ப்ரமாணம்‌ வியத்தமாகச்‌ சொல்லுகிறது, 
ஆகையால்‌ அவையே சாதாரண க்ருஹஸ்தர்‌, முமுக்ஷா 


க்ரஹஸ்தர்‌ எல்லோருக்குமாம்‌. (34) 
(9) விதுராதிகரணம்‌ 
அந்தரா ௪ அபி து தத்த்ருஜ்டே: 3-4-35. 


விதுரன்‌ (மனைவியை யிழந்தவன்‌), ஸ்னாதகன்‌, (ப்ரம்ம 
சர்யவ்ரதத்தை முடித்துக்கொண்டு விவாஹமாகா தவன்‌) 
இவர்கள்‌ நான்கு ஆச்ரமத்திற்‌ சேராதவர்களாகையால்‌ 
அநாச்ரமிகள்‌, இவர்களுக்கு ஆச்ரமதர்மங்களில்லையாகை 
யாலே வித்யையில்‌ அதிகாரமில்லையென்பது பூர்வபக்ஷம்‌, 
அந்த்ரா அப்‌. இடையிலும்‌, அதாவது இந்தத்‌ தசைகளிலும்‌ 
வித்யாதிகாரம்‌ இருப்பதேயாம்‌. பார்யையில்லாமல்‌ பின்னால்‌ 
விவாஹம்‌ செய்துகொண்ட ரைக்வாதிகள்முன்‌ வித்யாநுஷ்‌ 
டானம்‌ செய்ததை ஸம்வர்க்கவித்யாதிகளில்‌ கண்டதால்‌, 
ஆச்ரம தர்‌ மங்கள்‌ இல்லாவிட்டாலும்‌ அவர்களுக்குள்ள 
(வேத; ஜபம்‌, உபவாஸம்‌, தானம்‌ முதலியனவே போதுமாம்‌, 
அட frig. 3-4-36. 
“ப்ராம்மணன்‌ வேறொன்றைச்‌ செய்யலாம்‌, செய்யாமலு 
மிருக்கலாம்‌, ஜபத்தினாலேயே பலனைப்‌ பெறுகிறான்‌ ஐய 
மில்லை? என்றது ஸ்ம்ருதி. (36) 
விசேஷாறுக்ரஹ: ௪. 3-4-37. 
அந்தந்த ஆச்ரமத்திற்கே உரியனவான தர்மங்களல்‌ 
லாத ஸாமான்ய தர்மமும்‌ உபாஸனத்திற்கு உதவுவது 
காண்கிறது.'தவத்தினால்‌, ப்ரம்மசர்யத்தினால்‌, ச்ரத்தையால்‌, 
அறிவால்‌ ஆத்மாவை உபாஸிக்கிறான்‌' என்றதே. (87) 
அத: து இதரத்‌ ஜ்யாய: ஜிங்காத்‌ ௪. 3-4-38, 
ஆனால்‌ ஆச்ரமமில்லாமலிருப்பதைவிட ஆச்ரமியாயி 
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ருத்தலே சிறந்ததாம்‌. ஸ்ம்ருதிவசன த்தாலும்‌, அநாச்ரமி 
யாக ஒரு க்ஷணமுமிருக்கவேண்டாமென்றதாலும்‌ அதை 
விட ஆச்ரமம்‌ பெற்றிருப்பதே மேலாகும்‌. (38) 
(20) தத்பூதாதிகரணம்‌ 
நைஷ்டிக ப்ரஹ்மசாரி, வைகா நஸன்‌, ஸந்நியாஸி 
என்றவர்கள்‌ தம்‌ ஆச்ரமத்திலிருந்து பரஷீடர்களாய்விட்‌ 
டால்‌ அப்போது வித்யையில்‌ அதிகாரம்‌ உளதா இல்லையா 
என, ஜபம்‌ உபவாஸம்‌ முதலானவைகளைச்‌ செய்து அவர்‌ 
களும்‌ வித்யையை அனுஷ்டிக்கலாமென்றது பூர்வபக்ஷம்‌, 
ஸித்தா ந்தமாவது-- 
தத்பூதல்ய து ந அதத்பரவ: ஜைமிநே: அபி நியமாத்‌ 
தத்துபாபாவேப்ய: 3-4-39. 
நைஷ்டிகாதிகளானவர்கள்‌ மீண்டும்‌ அந்தந்த ஆச்ர 
மத்தை விட்டிருப்பதென்பது கிடையாது ; விலக்கியிருப்ப 
தால்‌. “நைஷ்டிக ப்ரம்மசாரீ உயிருள்ளவரை ஆசார்ய க்ரு 
ஹத்திலே உழைத்துத்‌ தன்னை ஒழித்துக்கொள் வான்‌”, 
'வாநப்ரஸ்தாச்ரமம்‌ புகுந்தவன்‌ இல்லறம்‌ புகலாகாது' 
“ஸந்நியாஸம்‌ செய்தவன்‌ மீண்டும்‌ கொள்ளலாகாது” என்று 
அந்தந்த ஆச்ரமத்திலிராமலிருப்பதிலிரு ந்து விலக்கியிருப்ப 
தால்‌. இது ஜைமிநி முனிவருக்கும்‌ ஸம்மதமாம்‌. அவர்கள்‌ 
ப்ரஷ்டர்களானால்‌ ப்ராயசித்தமும்‌ கிடையாது. (99) 
ந ச ஆதிகாரிகம்‌ அபி பதநாநுமாநாத்‌ ததயோகாத்‌. 3-4-40, 
பூர்வமீமாம்ஸையில்‌ (6) அதிகாராத்யாயத்தில்‌ அவ 
கீர்ணி பசுயாகம்‌ ஒன்று சொல்லப்பட்டிருக்கிறதும்‌ உப 
குர்வாணன்‌ என்ற ப்ரம்மசாரிவிஷயம்‌, நைஷ்டிகப்ரம்ம 
சாரிக்கன்று, “நைஷ்டிகன்‌ ப்ரஷ்டனானால்‌ பதிதனாவான்‌. 
அவனுக்கு சுத்திகரமான ப்ராயச்சித்தம்‌ காண்கிறதில்லை” 
என்கிறதே, (40) 
உபபூர்வம்‌ அபி இதி ஏகே பாவம்‌ அசநவத்‌ தத்‌ உத்தம்‌. 
3-4-4]. 
சிலர்‌, ப்ரம்மசர்ய ப்ரம்சம்‌ ஏற்பட்டால்‌ அது உபபாத 
கமே. ஆகையால்‌ தேனையருந்தல்‌ முதலான விஷயத்திற்‌ 
போலே அவகீர்ணி பசுப்ராய்ச்சித்தம்‌ உண்டு; உபகுர்வாண 
ப்ரம்மசாரிக்குச்‌ சொன்னது இதரருக்கும்‌ விரோதமில்லாத 
போது உண்டென்று சொல்லப்பட்டிருக்கிற தாலென்கிரூர்‌ 
கள்‌. (47) 
பலி: து உபயதா அபி 000: ஆசாராத்‌ F. 3-4-42. 
பா தகமானாலும்‌ உபபாதகமானாலும்‌, ப்ராயச்சித்தம்‌ 
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இருந்தாலும்‌ இராமற்போனாலும்‌ நைஷ்டிகாதிகளாய்‌ ப்ரஷ்‌ 
டர்களானவர்களுக்கு ப்ராயச்சித்தம்‌ ஒருவாறு பாபத்தை 
விலக்குவதானலும்‌ கர்மாதிகாரத்தை யளிக்கா து. ஸ்ம்ருதியும்‌ 
em arem மும்‌ அவ்வாறேயாம்‌. ப்ராயச்சித்தம்‌ செய்து கொண்‌ 
டாலும்‌ சிஷ்டர்கள்‌ ஸ்வீகரிக்கமாட்டார்கள்‌. (44) 
(44) ஸ்வாம்ய கரணம்‌ 
ஸ்வாமி: பலர்ந்நே: இத ஆத்ரேய: 3-4-43. 
பக்தியோகமென்கிற வித்யையையும்‌ அதற்கு அங்க 
மான கர்மாக்களையும்‌ பலன்‌ அனுபவிக்கப்போகிறவனே 
செய்யவேண்டுமென்பது எல்லோரும்‌ இசைந்ததே. உத்‌ 
கீதோபாஸனத்தை யார்‌ செய்வதென்பது விசாரிக்கப்படு 
கிறது. உபாஸனத்தின்‌ பலன்‌ யாகம்‌ செய்கிறவனுக்‌ 
கானதால்‌ யாகத்திற்போல்‌ இதிலும்‌ யஜமானனுக்கே அதி 
காரம்‌ என்கிறார்‌ ஆத்ரேயர்‌, இது பூர்வபக்ஷம்‌, (49) 
ஆர்த்வீஜ்யம்‌ BA ஒளடுலோமி: show ஹீ பரீக்ரயதே. 
3-4-44. 
யாகத்தைச்‌ சா*்ந்தவற்றையெல்லாம்‌ செய்வதற்கே பல 
ருத்விக்குகளை வரித்துக்கொள்வது சாஸ்திரஸித்தம்‌, 
ஆகையால்‌ அத்வர்யு என்ற ருத்விக்கே யஜமானன்‌ பசு 
என்ற பலனை அபேக்ஷிக்கிறபோது சமஸபாத்ரத்தை 
விட்டு கோதோஹனபாத்ரம்‌ கொண்டு தண்ணீர்‌ கொள்‌ 
வது போல்‌, உத்கீத கானம்‌ செய்யும்‌ உத்காதா என்ற (HS 
விக்கே உத்கீதோபாஸனத்தைச்‌ செய்வான்‌. அத்தகைய 
கார்யத்திற்கே யன்றோ ருத்விக்கை தக்ஷிணை கொடுப்பதாகக்‌ 
கூறி வரித்துக்‌ கொண்டது என்பர்‌ ஒளடுலோமி, இது 
சித்தாந்தம்‌. (44) 
(2) ஸஹகார்யந்தராதிகரணம்‌ 
ஐஹ்கார்யந்தரலிந்‌: பக்ஷேண த்ருந்யம்‌ தத்‌ வத: 
Miura, 3-4-45, 
வித்யைக்குக்‌ கர்மங்களும்‌ சமதமாதிகளும்‌ அங்கமாம்‌, 
அந்த கர்மாநுஷ்டான காலத்திலே வீர்யவத்தரத்வம்‌ வேண்‌ 
டுமானால்‌ உத்கீதாதிவித்யைகளும்‌ வேண்டுமென்றதா 
யிற்று. இப்போது வித்யைக்கு பால்யம்‌ பாண்டித்யம்‌ என்ற 
இரண்டுடன்‌ மூன்றாவதான மெளனமென்றதொன்றும்‌ 
விதிக்கப்படுகிறதென்கிறது. “ப்ரஹ்ம நிஷ்டனா:பிருப்பவன்‌ 
உபாஸிக்கவேண்டிய௰ பரமாத்மஸ்வரூப-ரூப-குண-விபூதிக 
alse விசதஜ்ஞானம்‌ பெற்று பாலகனுடைய செயலோடி 
ருக்க விரும்புவான்‌. இப்படி பால்யம்‌ பாண்டித்யம்‌ இரண்‌ 
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டையும்‌ பெற்ற பிறகு முனியாவான்‌'' என்ற வாக்யம்‌ மெளன 
மென்பதொன்றை விதிக்கின்றதா, உ“ ஏற்கனவே 
தெரிந்த விஷயமதாகையாலே விதிக்காமல்‌ சொல்லுவதுமட்‌ 
டுமா என்று விசாரிக்கப்படுகிறது. பூர்வபக்ஷமாவது-மெளன 
மாவது மனனம்‌. “ச்ரோதவ்யோ மந்தவ்ய:” என்று சொல்‌ 
லப்பட்டது. அதாவது கேட்டறிந்ததை யுக்திகளைக்‌ 
கொண்டு ஸ்தாபித்துத்‌ தெளிவு பெறுவதாம்‌. வேதத்தை 
ஓதி சாதாரணமாக வ்யுத்பத்தியையு முடையவன்‌ தனக்‌ 
குள்ள ஸந்தேஹத்தைப்‌ போக்கிக்‌ கொள்ளத்‌ தானே ஒருவ 
ரிடம்‌ விசாரித்தறிய முயற்சி யுடையனான தாலே ச்ரவணமும்‌ 
மனனமும்‌ விதிக்காமலே பெறக்கூடியனவே, அதே மன 
னம்‌ CUA: என்று சொல்லப்படுகிறதாகையால்‌ விதிக்கப்‌ 
படமாட்டாதென்றதாம்‌. 
ஸித்தாந்தமாவது--வித்யையுள்ளவனுக்கு அதற்கு 
அங்கமாக விதிக்கப்பட்ட வர்ணாச்ரமதர்மங்கள்‌ போலும்‌, 
விதிக்காமலே வேண்டுமவையான ச்ரவணம்‌, மனனம்‌ என்ற 
வைபோலும்‌ மெளனமென்ற துணை வேறெொன்றும்‌ விதிக்கப்‌ 
படுவதாம்‌. இது பாண்டித்யம்‌, பால்யம்‌ என்கிற இரண்டு 
வேறு துணைகள்‌ போலே மூன்றாவதாம்‌, மெளனம்‌ என்ப 
தற்கு 'மந்தவ்ய:' என்று சொல்லப்‌ பெற்ற மனனம்‌ பொரு 
ளன்று. *முநி:” என்ற சொல்லானது சிறந்த மனனமுள்ள 
வர்விஷயத்திலேயே பரிவுடன்‌ ப்ரயோகிக்கப்படுகிறதாம்‌. 
சிறந்த மனனமாவது த்யானம்‌ பண்ணப்படும்‌ விஷயத்தைப்‌ 
பற்றியே எப்போதும்‌ சிந்தித்துக்‌ கொண்டிருப்பது, ஆக 
முனிசப்தத்திற்கு ப்ரஸித்தமாயுள்ள பொருளைக்‌ கொண்டு 
அது விதிக்கப்படாமல்‌ ஸித்திக்கிறதன்றாகையாலே விதிக்கப்‌ 
படுகிறதென்ன வேண்டும்‌, (49) 
க்ருத்ஸ்நபாவாத்‌ து க்ருஜிறு உபளம்ஹார: 3-4-46. 
eh: என்று மெளனத்தை விதித்ததாலே ஸன்னியா 
ஸிகளுக்கே வித்யையில்‌ அதிகாரமென்று நினைக்க வேண்‌ 
டா. ப்ரஹ்மசாரி, க்ருஹஸ்தன்‌, வானப்ரஸ்த்தன்‌, ஸன்னி 
யாஸி என்ற எல்லோரிடத்திலும்‌ வித்யை யிருப்பதால்‌ 
தானே சாந்தோக்யத்தின்முடிவில்‌, “ஆயுள்‌ முடிவுவரை 
குடும்பத்தில்‌ இருந்துகொண்டு தர்மானுஷ்டானத்துடன்‌ 
வித்யையைச்‌ செய்கிறவன்‌ ப்ரம்மலோகத்தை யடைகிரறான்‌”' 
என்றது, (46) 
மெொந்வத்‌ இதரேஷாம்‌ அபி உபதேசரத்‌. 3-4-47. 
. முனி? என்கிறவிடத்திலே “பிக்ஷை யெடுத்து உண்‌ 
ர்கள்‌” என்றதாலே ஸன்னியாஸிக்கே மெளனமும்‌ வித்‌ 
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யையும்‌ என்னவொண்ணாது, பிக்ஷ£சர்யத்தைப்‌ போலே 
மற்ற ஆச்ரமதர்மங்களையும்‌ உபதேசித்தி5க்கிறதே, (47) 
(3) அநாவிஷ்காரா திகரணம்‌ 

அநாவிஷ்குர்வந்‌ அந்வயாத்‌. 3-4-48. 

கீழ்ச்சொன்ன வாக்யத்திலே பால்யத்தோடிருக்க 
விரும்பவேண்டுமெனவிருக்கிறது பால்யமாவது பாலப்பிரா 
யமன்று. அது வயதானவனுக்கு வரமாட்டாதே. ஆக பால்‌ 
யம்‌ பாலனது செயல்‌. அதாவது என்ன என்று விசாரிக்‌ 
கப்படுகிறது, இன்ன செயல்‌ என்று குறிப்பிடாமையால்‌ 
எல்லரச்‌ செயலுமாகும்‌. ஆகையால்‌ எதை வேண்டுமானா 
லும்‌ செய்வதும்‌ எங்கு வேண்டுமானாலும்‌ திரிதலும்‌, 
இஷ்டப்படி உண்பது மெல்லாமாம்‌. வித்யையின்‌ மஹிமை 
யிலே யொன்றும்‌ வாராதென்‌ றது பூர்வபக்ஷம்‌--ஸித்தாந்‌ 
தமாவது--“தீய நடத்தை யினின்று விலகாமல்‌, சமதமாதி 
களைப்‌ பெறாமல்‌ வித்யையினல்‌ பரமாத்மாவைப்‌ பெறமுடி 
யாது” என்றவாறு பல வசனங்களால்‌ வித்யையில்‌ இழிந்த 
வன்விஷயத்திலேயே தடை விதிக்கப்பட்டிருப்பதால்‌ இஷ்‌ 
டப்படி யெல்லாம்‌ செய்யலாகாது. ஆகையால்‌ பால்யமாவது 
அநாவிஷ்காரம்‌. அதாவது தனது குல-கோத்ர-வித்யா- 
ஸம்பத்‌ ப்ரபாவங்களை அவற்றை யறியாத பாலன்போல்‌ 


வெளியிட்டுக்கொள்ளாமலிருப்பதாம்‌. (48) 
(75) ஜஹிகாதிகரணம்‌ 
qs alphas ப்ரதிபந்தே தத்நர்சநாத்‌ 3-4-49. 


மோக்ஷத்திற்காக உபாஸனங்கள்‌ போலே Gurs $$ D 
கும்‌ (ஐச்வர்யபலனுக்கும்‌) சில உபாஸனங்கள்‌ விதிக்கப்‌ 
பட்டுள்ளன. அதற்கும்‌ விரகாகப்‌ புண்யகர்மங்கள்‌ உள, 
அவற்றைச்‌ செய்தால்‌ உடனே உபாஸனம்‌ ஏற்பட்டுவிடுமா 
அல்லது தாமதமுண்டா என்பது விசாரம்‌, காரணம்‌ இருக்‌ 
கும்போது கார்யம்‌ பிறக்கவேண்டியதாகையால்‌ தாமதமேன்‌ 
என்கிறான்‌ பூர்வவக்ஷி--தடையொன்றுமில்லாத புருஷனி 
படத்திலே ஐஹிக-உபாஸனம்‌ உண்டாகிறது. தர்மத்தைச்‌ 
செய்யும்போது உத்கீதாதி வித்யையுடன்‌ செய்தால்‌ தாமத 
மில்லையென்று வசனமிருப்பதால்‌ அவ்வாறு செய்யாத 
போது தடையுண்டாகில்‌ தாமதப்படுமென ப்‌ 

(76) முக்திபலாநியமாதிகரணம்‌ 
ஏவம்‌ முக்தீபலாநியம்‌: ததவல்த்தாவத்ருதே: 
ததவள்த்தாவத்ருதே: 3-4-50. 
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மோக்ஷபலங்களான உபாஸனங்களைச்‌ செய்கின்‌ றவர்‌ 
செய்யும்‌ புண்யகர்மங்கள்‌ வைரா க்யபூர்வங்களாய்‌ மிகச்சிறந்‌ 
தவையானதாலே அவை உடனே பலிக்கும்‌. தடையிருக்க 
மாட்டாதென்றது பூர்வபக்ஷ்‌. ப்ரம்மவித்துக்களிடத்திலே 
அபசாரப்படுவதென்றதே கொடிய பாபம்‌. இது இவர்‌ 
செய்யும்‌ புண்யங்களையும்‌ தடுக்கக்கூடியதாகையாலே 
இங்கும்‌ (ப்ரதிபந்தாவஸ்த்தை அறியப்படுவதால்‌) தடையுண்‌ 
டாகில்‌ உபாஸனம்‌ தாமதிக்கும்‌-- இல்லையேல்‌ விரைவிலா 
மெனத்தெளிக. (50) 


9-ம்‌ அத்யாயம்‌ நான்காம்‌ பாதம்‌ முற்றிற்று 
9-ம்‌ அத்யாயம்‌ முற்றும்‌. 


ஸ்ரீ 
நான்காம்‌ அத்தியாயம்‌ முதற்பாதம்‌ 

முன்சொன்ன உபாயத்திற்குப்‌ பலனை(மோக்ஷத்தைச்‌ 
சொல்வது இந்த அத்தியாயம்‌. முதற்பாகத்தில்‌ உபாஸனம்‌ 
பெறச்‌ செய்யவேண்டும்‌ முறையைச்‌ சொல்லி அந்த உபா 
ஸனத்திற்கு இங்குண்டாம்‌ பலனைச்‌ சொல்லுகிறது, 

(2४) ஆவ்ருத்யதிகரணம்‌ 

345553: awii உபதேரந்‌. 4-l-l, 

வித்யையினால்‌ பலன்பெறுவது, வித்யையாவது ப்ரம்‌ 
மத்தின்‌ அறிவு. எவ்வாறு ப்ரம்மத்தை அந்தந்த வித்யைப்‌ 
படி அறியவேண்டுமோ அவ்வாறு ஒருதரம்‌ அறிவு பெற்றால்‌ 
போதுமா, அல்லது மீண்டும்‌ மீண்டும்‌ அறிவை உண்டுபண்‌ 
ணிக்கொள்ளவேண்டுமா என்பது முதல்விசாரம்‌. பூர்‌ வபக்ஷ 
மாவது--“ஸக்ருத்‌ க்ருத: சாஸ்த்ரார்த்த: என்கிற நியாய 
முண்டு. காலையில்‌ ஸந்த்யையைச்‌ செய்யவேண்டும்‌, அக்னி 
ஹோத்ரத்தைச்‌ செய்யவேண்டும்‌ என்ற விடங்களில்‌ ஒவ்‌ 
வொன்றையும்‌ பலதரம்‌ செய்வது உண்டோ ? ஒருதரம்‌ 
செய்தாலே சாஸ்த்ரம்‌ விதித்தது செய்ததாகுமே. அது 
போல்‌, ப்ரம்மத்தை இவ்வாறு அறிந்துகொண்டால்‌ மோக்ஷ 
மென்ற வாக்யத்திலும்‌ ஒருதரம்‌ அறிவே போதுமான 
தென்றதராம்‌--ஸித்தாந்தமாவது--மேன்மேலாக்‌ கவேண்டும்‌. 
வேதத்தில்‌ வேதனத்தைச்‌ செ:ல்லிவரும்போது உபாஸனச்‌ 
சொல்லையும்‌ உபாஸனத்தைச்‌ சொல்லும்போது வேதனச்‌ 
சொல்லையும்‌ மாற்றிமாற்றிச்‌ சொல்வதால்‌ இரண்டுக்கும்‌ 
பொருள்‌ ஒன்றே கருதப்பட்டதென த்‌ தெரிகிறது. அவ்வா 
றே ஒரே விஷயத்தைச்‌ சொல்லும்‌ பல ஸந்தர்பங்களிலே 


6) 


6) 
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ஓரிடத்தில்‌ பிரம்மத்தையறிந்தவன்‌ வீடு பெறுகிறான்‌ என்‌ 
றது; வேறிடங்களில்‌-வீடுபெற ஆத்மாவைக்காண வேண்டும்‌ 
கேட்கவேண்டும்‌, சிந்திக்கவேண்டும்‌, உபாஸிக்கவேண்டு 
மென்கிறது--இங்கு ஆத்மாவும்‌ பிரம்டீமும்‌ ஒன்று என்றது 
போல்‌ வேதனமும்‌ உபாஸனமுமொன்றென்றதும்‌ தேறும்‌, 
அதைச்‌ சொல்லவேண்டுமிடத்திலே இதைச்சொன்ன தால்‌. 
ஆகையால்‌ மீண்டும்‌ மீண்டும்‌ நினைப்பதாகிற உபாஸன 
மாகிற வேதனமே உபாயமாகும்‌. (4) 

லிங்காத்‌ क. 4---2. 

ஸ்ம்ருதிவாக்யத்தினலு மிவ்வாறேயாம்‌. * என்னை 
த்யானம்‌ செய்கின்றவரை விரைவில்‌ நான்‌ வீடு பெறச்‌ 
செய்கிறேன்‌”, “ஜீவாத்மாவை யார்‌ உபாஸிக்கின்‌ற்ன ரோ", 
“த்யானமாவது வேறொரு வஸ்துவிஃலை நோக்கமின்றி அவ 
னது உருவத்தைத்‌ தொடச்சியாக நினைப்பதாம்‌' என்ற 
வாறு, (2) 

(2) ஆத்மத்வோபாஸநா திகரணம்‌ 

ஆத்மா BS நு உபக$ரந்நீ க்ராஸயந்தீ ச. 4-]-3, 

ஸித்தாந்தத்தில்‌ ஜீவாத்மா வேறு, பரமாத்மா வேறு. 
ஜிவாத்மாவையும்‌ அவனை ஏவுமவனையும்‌ வெவ்வேறாக 
நினைத்து மோக்ஷம்‌ அடைகின்றானென்றும்‌ வேதமுளது. 
ஆகையால்‌ வேறென்றே உபாஸனம்‌, அஹம்‌ ப்ரஹ்மாஸ்மி' 
என்ற உபாஸனம்‌ ஸந்தேஹத்திற்கிடமாமென்றது பூர்வ 
பக்ஷம்‌. ஸித்தாந்தமாவது--வேறென்பது உண்மை, ஆகை 
யால்‌ ஒன்றென உபாஸித்தல்‌ கூடாததே. ஆனாலும்‌ சரீ 
ராத்மபாவம்‌ முக்கியமானதாகையால்‌ அதை விடாமல்‌ 
எனக்கு அந்தராத்மா அவன்‌ என்றே உபாஸிக்கவேண்டும்‌, 
இதையே, தத்‌ த்வம்‌ அஸி, த்வம்‌ வை அஹம்‌ அஸ்மி' இத்‌ 
யாதிவாக்யங்கள்‌ சொல்லுகின்றன. நான்‌ மனுஷ்யன்‌ 
என்றவிடத்தில்‌ மனுஷ்யன்‌ என்பதற்கு மனிதவுடலுக்கு 
ஆத்மாவென்று பொருளாகின்றபடியால்‌ எந்தச்‌ சொல்லும்‌ 
அந்தந்த வஸ்துவைச்‌ சொல்லி அதன்‌ ஆத்மாவையும்‌ 
சொல்வதாகையால்‌ அஹம்‌ என்ற சொல்லும்‌ என்‌ அந்‌ 
தர்யாமி என்ற பொருளதாம்‌. இப்படி சரீராத்மபாவோபாஸ 
னம்‌ செய்வதிலிருந்தே அவன்‌ வேறு நான்‌ வேறென்ற 
உபாஸனமும்‌ சித்தித்ததாம்‌. உடலும்‌ உயிருமொன்றா 
காவே. ஆகவே அந்தராத்மா என்றே எல்லோரும்‌ உபாஸிக்‌ 
கின்றனர்‌, சாஸ்த்ரங்களும்‌ அறிவிக்கின்‌ றன. (8) 

(8) ப்‌. ரதீகாதிகரணம்‌ 


நப்ரதீகே நஹி ரள: 4-|-4, 
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ப்ரதீகமாவது உடல்‌, ப்ரம்மத்திற்கு உடலான உலகி 
லுள்ள வஸ்துவை ப்ரம்மமாக ஏறிட்டு உபாஸனைகள்‌ விதிக்‌ 
கப்பட்டிருக்கின்றன, மனத்தை ப்ரம்மமென்று உபாஸிக்க 
வேண்டுமென்‌ m eur my. அங்கே உபாஸிக்கப்படுகிறது 
மனது--அது உபாஸிக்கிறவனுக்கு ரு 
யாலே அங்கு முன்‌ அதிகரணத்திற்‌ சொன்னவண்ணம்‌ 
உபாஸனமில்லை. ஆகையால்‌ ப்ரதீகோபாஸனங்களிலும்‌ 
ஆத்மாவாகச்‌ சிந்தனை யுண்டென்ற பூர்வபக்ஷம்‌ சரியன்று, 
(4 

ப்ர்ஹ்மத்தஷ்டி: உத்கர்ஷாத்‌. 4-]~5, 

மன த்தைப்‌ ப்ரம்மமாக நினைக்காமல்‌ ப்ரம்மத்தை மனமாக 
ஏறிட்டுக்கொண்டால்‌ அப்போது உபாஸிக்கப்படும்‌ ப்ரம்‌ 
மத்தைத்‌ தன்‌ அந்தர்யாமியாக நினைக்கலாமே யென்னில்‌, 
தாழ்ந்த வஸ்துவை உயர்ந்தவஸ்துவாகச்‌ சொன்னால்‌ 
புகழ்ச்சியாம்‌, உயர்ந்ததைத்‌ தாழ்ந்த வஸ்துவாகச்‌ சொல்‌ 
வது நிந்தை, அரசனை இந்த்ரன்‌, சந்த்ரனென்னலாம்‌, 


ஆடு, மாடு என்னலாமோ. (5) 
(4) அதித்யாதிமத்யதிகரணம்‌ 
ஆூதீத்யாதிமதய: ௪ அங்கே உபபத்தே: 4- [-6. 


தாழ்ந்த வஸ்துவை உயர்ந்த வஸ்துவாகப்‌ பார்க்க 
வேண்டுமென்று கீழே சொல்லிற்று, “தவிக்கின்ற சூரியனை 
உத்கீதத்தை உபாஸிக்கவேண்டும்‌” என்ற வாக்யத்தின்‌ 
பொருள்‌ என்ன ? சூரியனை உத்கீதமாகப்‌ பார்ப்பதா, உத்‌ 
கீதத்தை சூரியனாகப்‌ பார்ப்பதா என்று ஸம்சயமுண்டா 
யிற்று. வாக்கியத்தின்‌ அமைப்பைக்‌ கொண்டு, உத்கீதமாக 
சூரியனைப்‌ பார்க்கவேண்டுமென்‌ றது பூர்வபக்ஷம்‌. ஸித்தாந்‌ 
தமாவது--உத்கீதமென்பது கர்மாங்கம்‌, கர்மாவான து 
பலத்தை யளிப்பதாகையாலே சிறந்தது. ஆகையால்‌ உத்‌ 
கீதம்‌ உயர்ந்ததாகாது. தர்மங்களெல்லாம்‌ தேவதைகளுக்கு 
ஆராதனமானவை. ஆகையால்‌ தேவதையே உத்க்ருஷ்ட 
மானது, தர்மத்திற்கும்‌ அங்கமான உத்கீதம்‌ மிகத்‌ 
தாழ்ந்தது. ஆகையால்‌ கர்மங்கமான வஸ்துக்களிலே 
சூரியனைப்‌ போன்றவற்றின்‌ த்ருஷ்டியே சாஸ்திரத்தின்‌ 
பொருள்‌ என்றதாம. (6) 

(5) ஆஸீகாதிகரணம்‌ 

ஆளிந: ஸம்பவார்‌. 4-]-7, 

உபாஸனம்‌ உட்கார்ந்தவனாகவே யிருந்து செய்யப்பட 
வேண்டுமா, நடந்தும்‌ கிடந்தும்‌ கூடச்‌ செய்யலாமா என்ற 
விசாரத்தில்‌, எப்படி வேண்டுமானாலும்‌ செய்யலாமென்றது 
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பூர்வபக்ஷம்‌.உபாஸனமென்ப து வைத்த குறி மாறாமீலிருந்து 
செய்யப்படவேண்டும்‌. குறிவைத்தபடி யிருப்பதென்பது 
உட்கார்‌ ந்தவனுக்கேயாம்‌. மனத்தை ஒரேயிடத்தில்‌ நிறுத்‌ 
துவதென்பது நடக்கும்‌ போதிராது. படுத்தால்‌ மனதுமு 
பங்கம்‌ ஸு 

UT BT} s. 4-3-8, 
உபாஸனத்தை த்யான மென்கிறது. த்யான மென்பது 
தாரணையிராமல்‌ பெறக்கூடியதன்று. அந்த ஏகாக்ரத்வம்‌-- 
குறிதவராமை வேண்டும்‌. வேறொன்றின்‌ அறிவு இடையிற்‌ 
புகாதபடி தைலதாரையைப்போலிடைவிடாது இஷ்டவஸ்து 
வின்‌ நினைவுகளின்‌ தொடர்ச்சியே த்யானமென்னப்படும்‌. 
(8) 
அசலத்வம்‌ F HSU BAW, 4-]-9, 
அசையாமலிருக்கும்‌ வஸ்துவைப்‌ பார்த்து, “பூமி Sum 
னம்‌ செய்கிறது போலும்‌, ஆகாயம்‌ த்யானம்‌ செய்கிறது 
போலும்‌' என்று ஓதப்படுகிறது. ஆகையால்‌ த்யானிக்கும்‌ 
போது அசையாமை வேண்டும்‌, அது உட்கார்ந்தால்தான்‌ 
பெறப்படும்‌. 
ஸ்மரந்க F. 4-4-i0. 
“ஆத்மா பரிசுத்தனுவதற்கான யோகத்தை ஆஸனத்‌ 
தில்‌ அமர்ந்து செய்யவேண்டும்‌' என்றது ஸ்ம்ருதிவாக்யம்‌, 
யத்ர ஏகாக்ரதா தத்ர அவிசேஷாத்‌. 4-l-ii. 
உட்கார்ந்துதான்‌ என்று கட்டுப்படுத்துவதானால்‌ 
இந்த தேசத்தில்தான்‌ இந்தக்‌ காலத்தின்தான்‌ என்று கூட 
வ்யவஸ்தையிருக்கட்டும்‌. இதில்லையானால்‌ அஃதென்‌ என்ன 
வேண்டா. நமக்கு வேண்டியது ஏகாக்ரத்வம்‌. அது உட்‌ 
கார்ந்தால்தானாகும்‌. எந்த தேசத்திலும்‌ எந்தக்‌ காலத்தி 
லும்‌ ஏகாக்ரத்வம்‌ கூடுமாகையால்‌ அவற்றில்‌ நிர்ப்பந்த 
மில்லை. ஆகையாலேயே, “பருக்கைக்கல்‌, முள்‌ முதலியன 
இல்லாத, கண்களை பாதிக்காத இடத்திலே” என்று பொது 


வாகவே தேசம்‌ சொல்லப்பட்டிருக்கிறது. (4) 
(6) அப்ரயாணாதிகரணம்‌ 
ஆப்ரயானாத்‌ தத்ர அபீ ஹி $gdp d. 4..-2. 


இப்படிச்‌ செய்யப்படும்‌ மோக்ஷார்த்தமான உபாஸனம்‌ 
ஒரு நாளில்‌ செய்யப்பெற்றால்‌ போதுமா, உடலினின்று புறப்‌ 
படும்வரையில்‌ வேண்டுமா என்ன, “ஒருநாள்போதும்‌ ஆயுள்‌ 
வரையில்‌ என்ற வசனம்‌ சிலர்‌ ப்ரீதியினால்‌ ஆயுள்வரையில்‌ 
ஸ்வதந்த்ரமாய்ச்‌ செய்வதைக்‌ கொண்டு வந்ததாகலாம்‌ ; 
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ஆயுள்‌ முழுதும்‌ க்ருஹஸ்தனாகவே யிருக்கலாமென்பதற்கு 
மாம்‌; ஆயுளுக்குப்‌ பிறகே பலன்‌ என்பதற்குமாம்‌” என்கிறான்‌ 
பூர்வபக்ஷி. வசனத்திற்கு ஸ்வதந்த்ரமாகப்‌ பொருள்‌ கூறு 
வது உசிதமன்று. ஆயுள்வரையில்‌ அங்கிக்காகவே அங்கங்‌ 
களானபடியால்‌ அங்கங்களான தர்மங்கள்போல்‌ அங்கியான 
உபாஸனமும்‌ செய்யவேண்டியதேயாகும்‌ என்றது சித்தாந்‌ 
தம்‌. (42) 
(7) தததிகமாதிகரணம்‌ 

ந்தநீகமே உத்தரபூர்வாகயோ: அச்லேஷ்விநாசேள 
தத்வ்யபதேசாத்‌, 4--3, 
உபாஸனம்‌ செய்யவேண்டும்‌ வகை வரையப்பெற்றது, 
இங்கே உபாஸனம்பெற்றவுடனே பெறப்படும்பலன்‌ பணிக்‌ 
கப்படுகிறது. “உபாஸன த்தைப்பெற்றவனுக்கு அதற்குமுன்‌ 
செய்ததீவினைகள்‌ தொலையும்‌, பின்தீவினைகள்‌ படா” என்பது 
உண்டா இல்லையா என்று விசாரிக்கப்படுகிறது. இல்லை 
யென்கிறான்‌ பூர்வபக்ஷி. நூற்றுக்கணக்கான கல்ப்பகோடி 
கள்‌ சென்றாலும்‌ அனுபவிக்கப்படாமல்‌ கர்மம்‌அழியாதென்று 
வசனமிருப்பதால்‌ அனுபவிக்காதபோது கர்மங்கள்‌ கழிய 
வழியில்லையென்பதால்‌, ஸித்தாந்தமாவது--கர்மங்கள்‌ தொ 
லையுமென்கிற வாக்யத்திற்கும்‌ அதற்கும்‌ முரண்பாடில்லை, 
கர்மங்கள்‌ பிறக்கும்போது பலனையுண்டுபண்ணும்‌ சக்தி 
யோடே பிறக்கின்றனவென்பது, :புசிக்கப்படாமல்‌ கர்மம்‌ 
கழிவதில்லை' என்கிற வாக்கியத்தினின்று ஏற்படும்‌, கர்மங்‌ 
கள்‌ தொலையுமென்கிற வாக்கியத்திற்குப்‌ பொருள்‌ என்ன 
வென்றால்‌, அந்தக்‌ கர்மங்களுக்கிருக்கும்‌ சக்தியையும்‌ 
போக்கச்‌ சில உள என்றதாம்‌. ப்ராயச்சித்தம்‌ செய்யாத 
பாபியைப்‌ பார்த்து, உன்‌ கர்மாவானது நீ அனுபவிக்காமல்‌ 
தீராதென்கிறோம்‌. அதற்கு ப்ராயச்சித்தம்‌ செய்தால்கூடப்‌ 
போகாதெனப்‌ பொருளில்லையே, அதுபோலிங்கும்‌. ஆகை 
யால்‌ உபாஸிப்பவனிடத்திலே பாபம்‌ லேபிக்காதென்கிற 
வாக்யத்தைக்‌ கொண்டு மேலே வரும்‌ தீவினைக்கு அந்த 
சக்தியே உண்டாவதி ல்லையென்றும்‌, “உபாஸிப்பவனுடைய 
பாபங்கள்‌ தீயிற்பட்ட நாணற்பூக்கள்‌ போல்‌ போகின்றன” 
என்ற வாக்கியத்தால்‌ முன்தீவினைகளின்‌ சக்தி அழிந்து 
விடுகிறதென்றும்‌ கொள்வதாம்‌. (48) 

(6) இதராதிகரணம்‌ 

இதரல்ம அபி ஏவம்‌ அளம்ச்லேஷ: பாதே து. 4--4. 
பாபத்தின்‌ சக்தியே போவது. புண்யத்தின்‌ சக்தி இருக்‌ 
கும்‌, ஏனெனில்‌, அதன்‌ பலன்‌ ஜீவனுக்கு இஷ்டமாயிற்றே 


வேதாந்ததீபம்‌ 427 


என்றான்‌ பூர்வபக்ஷி, மோக்ஷம்‌ விரும்பினவனுக்கு அதற்கு 
விரோதிகளெல்லாம்‌ அ நிஷ்டங்களே. ஆகையால்‌ அதன்‌ 
பலனையும்‌ நரகம்போல்‌ அவல்‌ நினைப்பதால்‌ நல்வீனையின்‌ 
சக்தியும்‌ இல்லை என்னவேண்டும்‌, ஆக முன்ஸூத்ரத்தில்‌ 
பாபத்திற்குச்சொன்ன இரண்டும்‌ புண்யத்திற்குமுள என்ற 
தாம்‌, ஸூத்ரத்தில்‌ அஸம்ச்லேஷ: என்றிருக்கும்போது 
விநாசத்தையும்‌ சேர்க்கஎாமோ என்னவேண்டா. gai 
என்கிற சொல்லாலே அச்லேஷம்‌ விநாசம்‌ இரண்டும்‌ 
சொல்லப்பெற்றன. ஆக *அஸம்ச்லேஷ: பாதே து' என்று 
மேற்சொல்லோடே அஸம்ச்லேக்ஷ்பதம்‌ சேரும்‌. அதன்‌ 
பொருளாவது-உபாஸனத்திற்கு முன்செய்த நல்வினைகள்‌ 
போகுக, பின்செய்யப்பட்டவை உபாஸனம்‌ செய்கிறோ 
மென்றறிந்தே வேண்டுமென்றே செய்யப்பட்டதால்‌ பல 
னளிக்குமென்கிற கேள்விக்கு விடை யளிப்பது இது. மழை, 
அன்னம்‌, ஆரோக்யம்‌ போன்ற பலன்கள்‌ உபாஸனம்‌ 
நிறை வேறுவதற்காக வேண்டியிருப்பதால்‌ அவற்றிற்காகச்‌ 
செய்த நல்வினைகள்‌ பலனை யளிக்கின்றனவானாலும்‌ அவ 
னுக்கு வேண்டும்‌ அளவுக்கு மேலாகி மிகுந்த நல்வீனைகள்‌ 
இவையென்று, பரமாத்மா அவன்‌ உடல்‌ விழவேண்டும்‌ 
தருணம்‌ வந்தபோது, பார்த்து அப்போதே அவற்றிற்கு 
அச்லேஷம்‌ செய்யலாமே. எப்படியும்‌ பின்நல்வினைகளுக்கு 
அச்லேஷம்‌ சொன்னது பொருந்தும்‌. “அஸம்ச்லேஷ:' 
என்றவிடத்தில்‌ ஸம்‌ என்ற உபஸர்க்கமானது சிறிது 
ச்லேஷமுண்டென்கிறதையும்‌ குறிக்கும்‌. இவனுக்குப்‌ பலன்‌ 
கொடுக்கப்‌ புறப்பட்ட நல்வினையில்‌ சிறிது பலன்‌ பாக்கி 
யிருக்கும்போதே கூட அவனுக்கு ப்ராரப்தகர்மம்‌ முடி 
வுறுமே, (i4) 
(9) அகாரப்தகார்யாதிகரணம்‌ 


அநாரப்தகார்யே ஏல து பூர்வே Bab: 4..]5. 


“எல்லாப்‌ பாபங்களும்‌ போகின்றன” என்றே வாக்கிய 
முளதால்‌ எல்லாம்‌ SLITS oT DST என்றான்‌ பூர்வபக்ஷி, 
முன்செய்த வினைகளில்‌, *இவற்றின்‌ பலனை இந்த ஜீவன்‌ 
அனுபவிக்கவேண்டும்‌” என்று ஈச்வரன்‌ ஸங்கல்ப்பம்‌ செய்து 
பிரித்துவைக்கப்பட்ட வினைகள்‌ சில ; இவை ஆரப்தகார்யங்‌ 
கள்‌ என்றும்‌, ஆரப்தங்களென்றும்‌, ப்ராரப்தஙகளென்றும்‌ 
சொல்லப்படும்‌. இவற்றின்‌ அனுபவம்‌ ஆனபிறகுதான்‌ 
அளிக்கவேண்டுமென்று சேகரிக்கப்பட்டிருப்பவை சில; 
அவை அநாரப்த கார்யங்கள்‌; ஸஞ்சிதம்‌ எனப்படும்‌, 
முன்வினைகள்‌ என்று அந்த ஸஞ்சித புண்யபாபங்களையே 
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கொள்ளவேண்டும்‌. ப்ராரப்த புண்யபாபங்களுக்கான பலன்‌ 
களை அனுபவித்தாகவேண்டுமாகையால்‌ உபாஸனம்‌ தொ 
டங்கின பிறகு அவற்றையும்‌ பெற்ற பிறகுதான்‌ மோக்ஷம்‌, 
இதைத்தான்‌, எவ்வளவு காலம்‌ விடப்படாமலிருக்கிரானோ 
அவ்வளவுகாலம்‌ உபாஸகனுக்கு தாமதம்‌ என்கிறவாக்கியம்‌ 
கூறும்‌. எல்லாம்‌ அழியுமாகில்‌ உபாஸனம்‌ பிறந்தவுடனே 
உள்ள உடலும்‌ அழிய உடனே மரணமாமே. அஃதில்லையே, 
5 
(40) அக்கிஹோதராத்யதிகரணம்‌ (78) 
அத்நீஹோத்ராதி து தத்கார்யாய ஏவ தத்தர்சநாத்‌. 4--6. 
நல்வினை களும்‌ கழியுமாகையால்‌ உபாஸகன்‌ அக்னிஹோ 
த்ரம்‌ முதலானவற்றைச்‌ செய்யலாகாதென்றது பூர்‌ வபக்ஷம்‌, 
வேறு பலனில்லையாகிலும்‌, உபாஸ்னம்‌ பெறுவதென்ற 
கார்யத்திற்காகவே அவையென்று வேதங்களின்று தெரிவ 
தால்‌ செய்யவேண்டுமென்பது ஸித்தாந்தம்‌. (6) 
நல்வினைகள்‌ இவ்வாறு வித்யையை உண்டுபண்ணுவ 
தற்காகில்‌ நல்வினைக்கு அச்லேஷமென்றும்‌ இவன்‌ மரண 
மடையும்போது இவனது சினேகிதர்கள்‌ அதைப்‌ பெறு 
றார்களென்றும்‌ சொன்னது சேரா என்னில்‌-- . 
அத: அந்யா அபி ஹி ரகேஷாம்‌ உபயோ: 4-]-]7, 
வர்ணாச்ரம தர்மமாக அவனால்‌ செய்யப்படும்‌ அக்னி 
ஹோத்ராதிகளைக்‌ காட்டிலும்‌ . வேறாக மழை, அன்னம்‌, 
ரோக்யம்‌ என்ற பலன்களுக்காக அவன்‌ செய்த நல்வினை 
களிலும்‌ சில மிகுந்துள்ளன, உபாஸனத்திற்கு முன்செய்த 
நல்வினைகளிலும்‌ இவனால்‌ அனுபவிக்கப்படாமல்‌ பெரும்‌ 
பான்மையானவை உள. ஆகையால்‌ முன்‌ நல்வினைகளிலும்‌ 
பின்‌ நல்வினைகளிலும்‌ மிகுந்தவை யிருப்பதைக்‌ கொண்டு 
சில வேதமோதினவர்கள்‌ *நல்வினைகளை சினேகிதர்கள்‌ 
அடைகிறார்கள்‌” என்றது. (7) 
யத்‌ ஏவ வித்யபா $5 ஹி. 4.-8. 
உத்கீத வித்யையோடு சேர்த்துச்செய்த வினைகள்தாம்‌ 
தாமதமின்‌ றி பலனளிக்குமென்று முன்சொன்னோமே. உபா 
MET அவ்வித்யையை விட்டுச்‌ சில வினைகளைச்‌ செய்திருந் 
தால்‌ அவை அவனுக்குப்‌ பலிக்காமல்‌ காலம்‌ பார்த்து 
நிற்குமே, அவையெல்லாம்‌ சினேகிதர்களுக்காம்‌. (8) 
(7) இதரக்ஷபணாதிகரணம்‌ 
போகேந்‌ து இதரே க்ஷபயித்வா அத எம்பக்பதே. 4.]-]9. 
உபாஸனம்‌ எந்த சரீரத்திலே ஏற்பட்டதோ, அந்த 


பம்‌ [89 
சரீரத்தின்‌ முடிவிலேயே ப்ராரப்த கர்மங்கள்‌ முடிவுறும்‌. 
“விடுபடுகிறவரையில்‌ தாமதம்‌' என்றதற்கு அவ்வளவே 
பொருள்‌ என்பது பூர்வபக்ஷம்‌. *யாவத்‌ ந விமோக்ஷ்யே” 
என்பதற்கு, “எவ்வளவுகாலம்‌ இந்த உடலினின்று விடுபடா 
மலிருக்கிறேனோ அவ்வளவு காலம்‌” என்று பொருள்‌ இல்லை, 
ப்ராரப்த கர்மாவினின்று விடுபடாமலிருக்கிறேனோ என்‌ 
பதே. அது ஒரே சரீரத்திலும்‌ சிலருக்கு முடிவுறும்‌; பல 

(49) 


சரீரங்களுக்குப்‌ பிறகுமாம்‌. 
நான்காம்‌ அத்தியாயம்‌ முதற்பாதம்‌ முற்றிற்று. 


நான்காம்‌ அத்தியாயம்‌ 8-ஆம்‌ பாதம்‌ 
ப்ராரப்தமெல்லாம்‌ போனபிறகுப்‌ புறப்படும்‌ வகை 
பணிக்கப்படுகிறது. முதலிற்‌ பொதுவிலே எல்லோருக்கு 
முள்ள வகையும்‌ விளக்கப்படுகிறது. 
(l) வாகதிகரணம்‌ | 
வாக்‌ மநஸி தர்சநாத்‌ சப்தாத்‌ ௪, 4-2-I. 
புருஷன்‌ மரணமடைய அவன்‌ வாக்கு மனத்தில்‌ ஸம்‌ 
பந்தமாகிறது என்கிறது வேதம்‌. ஸம்பந்நமாகிறதென்றால்‌ 
என்ன என்று விசாரிக்கப்படும்‌. ஸம்பத்தி யென்பது லய 
மென்னலாகாது. வாக்கென்ற இந்திரியத்திற்கு மனது 
காரணமன்றே. குடம்‌ மண்ணிற்போல்‌ கார்யம்‌ காரணத்தில்‌, 
தானே லயிக்கும்‌. ஆகையால்‌ வாக்கின்‌ செயல்‌ மனத்தில்‌ 
லயிக்கிறதென்று பொருள்‌ கொள்கிறான்‌ பூர்வபக்ஷி, 
ஸித்தாந்தமாவது--வாக்கின்‌ வியாபாரத்திற்கும்‌ : மனது 
உபாதாநகாரணமன்றாகையாலே லயம்‌ சொல்லவியலா து. 
இனி வாக்கில்‌ வியாபாரத்தைச்‌ செய்யும்‌ மநோவ்யாபாரம்‌ 
மனத்தில்‌ லயிக்கின்றதென்றெல்லாம்‌ தடுமாறவேண்டும்‌.. 
எதற்கிவ்வளவு ? ஸம்பத்தியாவது சேர்க்கையே, வாக்கின்‌ 
வியாபாரமும்‌ மனத்தில்‌ லயிக்கமாட்டாதென்பது காணப்‌ 
படுகையாலும்‌ வாக்‌ என்ற சொல்லைக்கொண்டும்‌ வாக்கு" 
மன துடன்‌ சேருகின்‌ றதென்‌ றவளவே பொருள்‌. (l) 
அத: ஏவ எர்வாணி அநு. 4-2-2. 
ஆகையாலேயே வாக்குடன்‌ இந்திரியங்களும்‌ மனத்‌ 
தில்‌ சேருகின்றன என்றே இந்திரியஸம்பத்தி ச்ருதிக்கும்‌ 
பொருளாம்‌. (2) 
(2) மகோதிகரணம்‌ 
தத்‌ மந: ப்ராணே உத்தராத்‌. 4-2-3. 
மனது ப்ராணனில்‌ ஸம்பந்நமாகிறது' என்ற இடத்‌ 
திலே லயம்‌ சொல்லப்படலாம்‌, மனம்‌ அன்னமயமென்றும்‌ 


9 ம்‌ 


]30 ப்ரம்மஸ-இத்திரம்‌ 

ப்ராணன்‌ நீர்மயமென்றும்‌ வேதம்‌ சொல்லும்‌. அன்னமா 
வது ப்ருதிவீ. அதற்கு உபாதாநகாரணம்‌ நீர்‌. ஆக நீரான 
ப்ராணனிலே ப்ருதிவியான மனம்‌ லயிக்கலாமே என்கிறான்‌ 
பூர்வபக்ஷி. மனம்‌ முதலிய எல்லா இந்திரியங்களும்‌ அஹங்‌ 
காரமென்னும்‌ தத்துவத்தினின்று உண்டானவை; ப்ராணன்‌ 
வாயுவிகாரம்‌. அன்னமயம்‌ நீர்மயமென்றது, உணவில்‌ 
அன்னபாகத்தினால்‌ மனதுக்கும்‌, நீர்ப்பாகத்தாலே ப்ராண 
னுக்கும்‌ புஷ்டியேற்படுவதால்‌ மட்டுமாம்‌, ஆக மனத்திற்குப்‌ 


» ப ७ ७ (3 டு क 
ப்ராணன்‌ காரணமாகாதாகையால்‌ ப்ராணனோடு மனம்‌ 


சேருகிறதென்றே பொருளாம்‌. (9) 
(8) அத்யக்ஷா திகரணம்‌ 
mw: sus ததுபகமாதிப்ய: 4-2-4. 


“ப்ராணன்‌ தேஜஸ்ஸில்‌ ஸம்பன்னமாகிறது' என்றது. 
மேல்‌ வாக்கியம்‌. ஆகையால்‌ ப்ராணன்‌ தேஜஸ்‌ என்ற பூதத்‌ 
துடனே சேரும்‌ ஜீவனோடன்று என்றது பூர்வபக்ஷம்‌, 
*மரணகாலத்தில்‌ எல்லா ப்ராணன்களும்‌ ஆத்மாவுடன்‌ 
சேரும்‌", “ஜீவன்‌ புறப்பட அவனைப்‌ பின்தொடர்கிறது 
ப்ரரணம்‌” என்று சேருவதும்‌, பின்‌ புறப்படுவதும்‌ தெரிவ 
தாலும்‌, முதலில்‌ ஜீவனோடு சேர்ந்து பிறகு தேஜஸ்ஸில்‌' 

சர்ந்தாலும்‌ கங்கைவாயிலாகக்‌ கடல்சேருவதைக்கொண்டு 
யமுனைகடல்‌ சேருமென்பது போல்‌ சொல்லக்கூடுமாகை' 
யாலும்‌ ப்ராணன்‌ தனக்கு அதிபதியான ஜீவனிடம்‌ சேரும்‌, 
(4) பூதாதிகரணம்‌ gut wx 

பூதேஷு தத்ச்ருதே: ` 4-2-5. 

ப்ராணன்‌ தேஜஸ்ஸில்‌ சேருகிரானென்றே முன்வச, 
னம்‌ இருப்பதால்‌ ப்ராணனுடன்‌ சேர்ந்த ஜீவன்‌ தேஜஸ்‌. 
என்ற ஒரு பூதத்துடனே சேருகிறான்‌ என்பது பூர்வபக்ஷம்‌.. 
ஸித்தாந்தமாவது--வேறிடத்தில்‌ இவனை, ப்ருதிவீமயன்‌ 
ஆபோமயன்‌ என்றவாறு ஸர்வபூதமயனாகச்‌ சொன்னதால்‌. 
எல்லா பூதங்களோடும்‌ சேர்வதாம்‌, (5), 

ந ஏகஸ்மிந்‌ situs: ஹி. 4—2-6.. 

மேலும்‌, வேதமும்‌ ஸ்ம்ருதியும்‌ ஒரு பூதத்தினால்‌ கார்ய 
மாகாதென்று த்ரிவிருத்கரணம்‌, பஞ்சீகரணம்‌ என்பவற்றை 
யறிவிப்பதால்‌ ஒரு பூதத்தில்‌ சேருகிறானல்லன்‌. (6) 

(9) ஆஸ்ருத்யுபக்ரமா திகரணம்‌ 
ஸமாநா ச ஆல்தத்யுபக்ரமாத்‌ அம்ருதத்வம்‌ ௪ அநுபோஷ்ய. 4-2-7. 
இது வரையில்‌ உடலை விட்டுப்‌ புறப்படும்‌ வகை சொல்‌ 
லப்பட்டதே, இது பரவித்யையை யனுஷ்டிக்காத கர்மி 
விஷயத்திலேயாம்‌. “ஹ்ருதயத்திலுள்ள காமங்களெல்லாம்‌ 


வேதாந்ததீபம்‌ 9% 
அழித்தபோது மனிதன்‌ அம்ருதனாகி இங்கே ப்ரம்மத்தைப்‌ 
பெறுகிறான்‌” என்கிற வாக்யத்திலே எங்கும்‌ செல்லாமலே 
ப்ரம்மத்தைப்‌ பெறுவது சொல்லப்பட்டதால்‌ என்பது 
பூர்வபக்ஷம்‌, ஸித்தாந்தமாவது--அர்ச்சிராதிமார்க்கத்தினால்‌. 
தான்‌ பிரம்மத்தைப்‌ பெறவேண்டும்‌. ஆகையால்‌ உடலை 
விட்டுப்‌ புறப்படும்‌ வகை கீழ்ச்சொன்னது இருவருக்கும்‌ 
பொது. தன்‌ வழியிற்புகும்வரை பொது; பிறகு வேறு. முன்‌” 
சொன்னவாக்யத்திலே அம்ருதனாகையாவது அநுபோஷ்ய- 
சரீரத்தைத்‌ தஹிப்பதற்கு முன்வரக்கூடியதொன்று. உபா 
ஸனம்‌ செய்ததற்குரிய நிலை யது (பூர்வோத்தரபுண்ய urur 
ச்லேஷ விநாசங்கள்‌ பெற்றிருப்பது) “அந்த வாக்கியத்திலே 
(அத்ர ப்ரஹ்ம ஸமச்‌நுதே” என்கிற பாகத்திற்கு இவ்வுலகி' 
லேயே ப்ரம்மத்தைப்‌ பெறுகிறானென்று பொருளன்று. 
அத்ர என்றதற்கு இந்நிலையில்‌ என்பது பொருள்‌. இந்நிலை 
யாவது மூன்று பாதங்களால்‌ பணிக்கப்பட்ட நிலை. காமங்கள்‌. 
கழிந்து உபாஸனம்‌ செய்வதென்பது ஏற்பட்டபிறகு ஜீவன்‌ 
ப்ரம்மத்தை யர்ச்சிராதி மார்க்கத்தாலே பெறுகிறானென்பதே 
வாக்கியத்தின்‌ பொருளென்க. (“FT ப்ரஹ்ம ஸமச்நுதே* 
என்பதற்கு இவ்வுலகிலும்‌ பக்திமயமான ப்ரம்மஸாக்ஷாத்‌ 
காரத்தைப்‌ பெறுகிறான்‌ என்று பொருள்‌ உரைப்பது: 
முண்டு. எப்படியும்‌ மோக்ஷமென்கிற ப்ரம்மப்‌ ப்ராப்தியா 
னது உடலைவிட்டுச்‌ சென்றே பெறப்படும்‌.) (T). 

தத்‌ BUCS: ஜம்லாரவ்யபதேசாத்‌. |^ 4-2-७, 
ஆபீதே:-ஆ அபீதே:. ப்ரம்ம ப்ராப்தி வரையில்‌ இவ 
னுக்கு ஸம்ஸார ஸம்பந்தமிருப்பதாகவே சொல்லப்பட்டிருப்‌ 
பதால்‌ இவனுக்குக்‌ கீழ்ச்சொன்ன விதமே யாம்‌, 7 (8) 
ஸம்ஸாரமாவது சரீர ஸம்பந்தம்‌. அது சரீரத்தினின்று 
வெளிக்‌ கிளம்பினவனுக்குண்டோ என்ன வேண்டா 
wast ப்ரமாணத: ௪ ததா உபலப்தே: . 4-2-9. 
போகிறானென்றதாலும்‌, அர்ச்சிராதி மார்க்கத்திலே 
போகும்‌ போது சந்திரனோடு ஸம்பாஷணை நடக்கிறதாக . 
ப்ரமாணம சொல்வதாலும்‌ நாம்‌ காணமுடியாத ஸக்ஷம.: 
மான சரீரத்துடன்‌ ஸம்பந்தப்பட்டே மிருக்கிறான்‌. (9): 
ந உபமர்தேந 55: 4-2-0. 
ஆகையால்‌ இவனுக்கு இங்குச்‌ சொன்ன அம்ருதத்வம்‌ 
அடியோடு சரீரத்தையே தொலைத்தால்‌ வருமதன்று. (0) 
sui ஏல ச உபபத்தே: ஊஷ்மா. 4-2-ii. 
உடலினின்று ஜீவன்‌ புறப்படும்போது ஓரிடத்தில்‌ 
உஷ்ணம்‌ தெரிகிறது. இது ஸ்த்தூலசரீரத்தின்‌ உஷ்ண. 
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மானால்‌ எங்கும்‌ உணர்தலாம்‌, ஓரிடத்திலேயே உண்ர்ச்சி 
யுளதாகையாலே முன்‌ சொன்ன தேஜஸ்‌ என்ற Dig 
சரீரத்தின்‌ உஷணமேயாம்‌ அது. () 
ப்ரதீஷேதாத்‌ 85 சேத்‌ ந சாரீராத்‌ ஸ்பஷ்ட: ஹி ஏகேஷாம்‌, 4-2-2, 
சரீரத்தினின்று வெளிப்படுத்ல்‌, லோகாந்தரம்‌ செல்‌ 
லல்‌, திரும்பல்‌ என்‌ றவற்றைச்‌ சொல்லி இதெல்லாம்‌ ஸகா 
மன்விஷயமென்று முடித்துவிட்டு, நிஷ்காமன்‌ விஷயமாகச்‌. 
சொல்லத்‌ தொடங்கி, “அவனது ப்ராணன்கள்‌ வெளிப்படு 
வனவல்ல; ப்ரம்மமேயாகி ப்ரம்மத்தினிடம்‌ லயிக்கிறான்‌”" 
என்‌ஐவாக்யத்தாலே peta has மறுத்த ருப்பதால்‌ 
ஏப்படி இருவ க்குமிது ஸமானமாகுமென்னவேண்டா, 
| vds -வாக்யத்திற்கு, அவனுடைய ப்ராணன்கள்‌ உடலை 
டுப்‌ பிரிவதில்லையென்ற பொருளில்லை; அவனை விட்டு 
ப்ராணன்கள்‌ பிரிவதில்லை யென்பதே, இதனால்‌ அவனைத்‌ 
தொடர்ந்து செல்வதே சொன்ன தாம்‌. தஸ்ய என்று ஆரும்‌ 
வேற்றுமை யிருக்க தஸ்மாத்‌ என்ற ஐந்தாம்‌ வேற்றுமைப்‌ 
பொருள்‌ கொள்ளலாமோவென்ன வேண்டா ; இங்கு. 
காண்வசாகையில்‌ இவ்வாருயினும்‌ மாத்யந்திநசாகையில்‌ 
ஐந்தாம்‌ வேற்றுமையே நன்குளதே. இங்கும்‌ தஸ்ய என்‌. 
பதற்கு அவனுடைய என்ற பொருளைவிட்டு அவனுக்கு 
என்ற பொருள்‌ கூடும்‌. ஆகையால்‌ இப்படி oO sagte சரீரம்‌. 
வரை பெற்றுப்‌ புறப்படுவது எல்லோருக்கும்‌ evr sTid.(L2) 
ஸ்மர்யதே 5. 4-2-3, 
வித்வான்‌ தலையைச்‌ சேர்ந்த நாடியினாலே புறப்பட்டு, 
சூரியமண்டலத்தைப்‌ பிளந்துகொண்டு பிரமனுலகையும்‌ l 
கடந்து புராங்கதி பெறுகிறானென்று ஸ்ம்ருதியும்‌சொல்லும்‌, 


(9). 
(6) பரஸம்பத்யதிகரணம்‌ ஞி 

HES UGS ததா ஹி ஆஹ. 4-2-04, 
“தேஜ: பரஸ்யாம்‌ தேவதாயாம்‌" என்ற வாக்யம்‌ தேஜஸ்‌ 
ஸென்று சொல்லப்பட்ட பூதஸக்க்ஷ்மத்தை உடலாக 
உடைய ஜீவாத்மாவுக்கு ஸம்பத்தியைச்‌ சொல்லுகிறது. 
வித்வான்‌ அவித்வான்‌ இருவருக்கும்‌ பொதுவாகக்‌ கீழ்ச்‌ 
சொன்னவாறு, புறப்பட்டவன்‌ தனது கர்மம்‌ அல்லது வித்‌ 
யைக்குத்‌ தக்க பலனைப்‌ பெறவேண்டுவதே பொதுவாகச்‌ 
சொல்லப்படவேண்டும்‌. இடையில்‌ பரமாத்மாவின்‌ ஸம்‌ 
பத்தியினலாகவேண்டுவது மொன்றுமில்லை, ஆகையால்‌ 
அந்தந்த லோகப்ராப்திதான்‌ இதற்குப்‌ பொருள்‌, எல்லா 
லாகமும்‌, எந்த வஸதுவும்‌ பராமாத்மாத்மகமாயி ருப்ப 
தாலே எல்லாவற்றிற்கும்‌ பொதுவாகக்‌ ர ட அவன்‌ 
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இருப்பதாலே பரமாத்மாவைச்‌ சொன்னது அவற்றைச்‌ 
சொல்வதற்காகவே என்றது பூர்வபக்ஷம்‌. பரதேவதை 
யென்று ஸ்பஷ்டமாய்ச்‌ சொல்லியிருக்க ஸ்வரஸமான 


i A 


ருளை விடலாகாது. பரமாத்மாவை யடைவதன்‌ பலனும்‌, 
உறக்கத்தில்‌ பரமாத்மாவை யடைவதற்குப்பலன்‌ ஆயாஸம்‌ 


விலகுகை$யென்கிறோமே, அது போலாம்‌. (4) 
ட (7) அவிபாகா திகரணம்‌ 
அளிபாக: வசநாத்‌. 42-55. 


ஜீவனுக்குப்‌ பரமாத்மாவினிடத்திற்‌ சொன்ன ஸம்பத்‌ 
தியானது முன்போல்‌ சேர்க்கைமட்டுமன்று ; லயமேயாம்‌ ; 
அவன்‌ காரணமாகிறமையால்‌ காரணத்தில்‌ லயம்கூடுமே 
யென்பது பூர்வபக்ஷம்‌. இத்தனை இடங்களில்‌, “ஸம்பத்யதே 
என்ற சொல்லுக்குச்‌ சொன்ன பொருளை விட்டு வேறு 
பொருள்‌ கூறுவது யுக்தமன்று, சேர்க்கையென்ற பொரு 
ளே இங்கும்‌ இசையும்‌. ஆகையால்‌ (போகவேண்டுமிடம்‌. 
போய்ச்‌ சேரும்‌ வரை) பிரியாமலிருப்பதே பொருளாம்‌, (45) 
| (8) ததோகோதிகரணம்‌ 

ததோக: அக்ரஜ்வலநம்‌ தத்ப்ரகாசிதத்வார: dibutaraet$umà 

|. தச்சேள்கத்யநுள்ம்நதியோகாந்‌ ச ஹார்தாநுகர்ஹீத: 
சதாதிகயா. 4-2-70. 
நூற்றொரு நாடிகள்‌ தேஹத்திலிருக்க அவற்றிலொன்‌ 
(mis தலையைச்‌ சார்ந்ததான நாடியினாலேயே புருஷன்‌ 
வெளிவருகிறனென்னவொண்ணாது. அத்த நாடியைத்‌ 
தெரிந்துகொள்ள இவனுக்கு ஸாமர்த்யம்‌ ஏது? ஆகையால்‌ 
எந்த நாடி வழியாகவும்‌ புறப்படுவானென்றது பூர்வபக்ஷம்‌, 
ஸித்தா ந்தம்‌-நாடிகள்‌ வெகு நுண்ணியவைகளே. அறிவது 
அரிதே. ஆயினும்‌ ஜீவனுடைய ஸ்தானமான ஹ்குதயமா 
னது (தேஜஸ்ஸை உடலாக உடைய இவன்‌ புறப்படும்‌ 
போது) எதிரில்‌ ஒளியுள்ளதாகிறது. அதற்கும்‌ பரமாத்மா 
வின்‌ அனுக்ரஹமே காரணம்‌. வித்யையினுடைய சக்தியினா 
லும்‌, இவன்‌ தினந்தோறும்‌ அதற்கு அங்கமாக மார்க்க 
சிந்தனை செய்து வந்ததாலும்‌ ஹார்த்தனல்‌ இவன்‌ அனு 
க்ரஹிக்கப்டுகிரான்‌. ஹார்தனாவான்‌ ஹ்ருதயத்தினுள்ளே 
எழுந்தருளி யிருக்கும்‌ அந்தர்யாமி. அவ்வனுக்ரஹத்தி 
னாலே முன்‌ ஒளி வீசினதால்‌ வழி தெரிய நூற்றொன்றாவ 
தான ஸுஷும்னா தாடியினாலே வெளிக்கிளம்புகிறான்‌. (40) 

. (9) ரச்ம்யதிகரணம்‌ 

ரச்ம்யநுளார்‌. 42-77, 
'உடலினின்று வெளிவந்தவன்‌ சூரியகிரணங்கள்‌ வாயி 
லாக மேலே செல்லுகிறான்‌' என்றது ச்ருதி. இரவில்‌ இறந்‌ 
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jar அவைவாயிலாகப்‌ போகமாட்டிலனாகையால்‌ அப்ப 
டியே செல்வதென்பதில்லையெனப்‌ பூர்வபக்ஷமாம்‌, “இவற்‌ 
நினாலேயே' என்றிருப்பதால்‌ அப்படியே செல்வான்‌. இரவி 
லும்‌ சூரியகிரணமுண்டு. இல்லையாகில்‌ இரவில்‌ வெப்பம்‌ 
வியர்வையெல்லாமெங்ஙனம்‌ கூடும்‌? பனிக்காலத்துப்‌ பகல்‌ 
போலிருப்பதில்லையே எல்லா இரவுகளும்‌ என்பது ந்தா; 
ம்‌, 
([0) நிசாதிகரணம்‌ er 
SA ந்‌ இதி சேத்‌ ந ஸம்பந்தஸ்ய யாலத்தேஹ்பாவித்வாத்‌, 4-2-28, 
... இரவில்‌ இறந்தால்‌ வீடு பெற வியலாது. அர்ச்சிராதி 
மார்க்கத்திலே பகலைச்‌ சேர்த்திருக்கிறதே. இரவில்‌ இறப்பை 
இகழ்ந்தும்‌ கூறியுளர்‌. ஆகையால்‌ அது கீழ்மையினிற்‌ 
சேர்வதற்காம்‌ என்று பூர்வபக்ஷமாம்‌, முன்னே இருவினை 
களும்‌ கழிந்ததால்‌ ப்ராரப்தமுடிவைமட்டும்‌ எதிர்பார்க்கிறவ 
னுக்கு அது இரவில்‌ முடிந்தாலும்‌ ப்ரஹ்மப்ராப்தியே, கீழ்‌ 
மைக்குக்‌ காரணமான கர்மமுமில்லை. ப்ராரப்தம்‌ முடிந்த 
பிறகு ஒரு நொடி நிறுத்தவும்‌ காரணமில்லை, *தேஹமிருக்‌ 
(6४ வரையில்தான்‌ இவனுக்குக்‌ கர்ம்ஸம்பந்தம்‌. அவனுக்கு 


அவ்வளவே: தாமதம்‌” என்று வேதமோதிற்றே. (8) 
. (37) தக்ஷிணாயநாதிகரணம்‌ 
அத: ௪ AUCE அபி 5504. 4-2-9, 


, திரஷிணாயனத்திலிறந்தவனுக்குச்‌ சந்த்ரஸாயுஜ்யம்‌ 
சொல்லப்பட்டதால்‌ சந்திரனைச்‌ சேர்ந்தவர்‌ திரும்பியாக 
வேண்டுமாதலால்‌ அதிலிறந்தவனுக்கு வீடில்லை யென்றது 
பூர்வபக்ஷம்‌. ப்ராரப்தம்‌ கழிந்ததால்‌ அப்போதும்‌ வீடே, 
சுந்த்யோகம்‌ சொல்வது அங்கே சிறிது போகத்திற்கே, (L9) 

.. யோகிந: ப்ரதி ஸ்மர்யேதே ஸ்மார்தே ச ஏதே. 4-2-20. 

யோகிகளுக்கு தேவயாநபித்ருயாணமார்க்கங்கள்‌ சிந்திக்‌ 

கப்படுவதற்காக ஸ்மிருதியில்‌ சொல்லப்பட்டவை ஆனதால்‌ 

அங்கே இரவு பகல்‌ என்ற பொருளை விட்டு அததற்கு அபி 

மானிகளான தேவதைகளென்ற பொருள்‌ கொள்க. (20) 
| 4-ஆம்‌ அத்யாயம்‌ 2-ஆம்‌ பாதம்‌ முற்றிற்று 


4-ஆம்‌ அத்தியாயம்‌ 9-ஆம்‌ பாதம்‌ 
உடலினின்று eese நாடிவழியாக வெளிப்பட்டு 
ஸுூர்யகிரணங்களைப்பற்றி ஏறும்‌ முமுக்ஷாவுக்கு, மேல்‌ 
அர்ச்சிராதி மார்க்கம்‌ இப்பாதத்தில்‌ சொல்லப்படுகிறது. 
| (D அர்ச்சிராத்யதிகரணம்‌ 


அர்ச்சிராதிநா தீத்ப்ரதிதே: 4-3], 
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வித்யையினால்‌ மோக்ஷம்‌ பெறப்போகின்‌ றவனுக்கு 
மார்க்கம்‌ அர்ச்சிராதியுமாம்‌ வேறுமாம்‌ என்னலாமா, அர்ச்சி 
ராதியேதானா என்று விசா ரிக்கப்படுகிறது. சாந்தோக்யத்‌ 
திலே, அக்னி, பகல்‌, சுக்லபக்ஷம்‌, உத்தராயணம்‌, ஸம்வத்‌ 
ஸரம்‌, சூரியன்‌, சந்திரன்‌, மின்னல்‌ என்று சொல்லி அமான 
வன்‌ ப்ரம்மலோகம்‌ அடைவிக்கிறான்‌ என்றது. ப்ருஹதாரண்‌ 
யகத்தில்‌, பஞ்சாக்னிவித்யா நிஷ்டருக்கும்‌, பிறர்க்கும்‌ மார்க்‌ 
கம்‌ அக்னி, பகல்‌, சுக்லபக்ஷம்‌, தேவலோகம்‌, சூரியன்‌, மின்‌ 
னலென்று ஓரிடத்திலும்‌,: இவ்வுலகத்தினின்று வாயுலோகம்‌ 
செல்லுகிறான்‌, அவனுக்கு வாயு வண்டிச்‌ சக்கர தவாரமளவு 
வழி யளிக்கிறான்‌. மேல்‌ சூரியனை யடைகிறான்‌, அவன்‌ ஆடம்‌ 
பர வாத்தியத்தின்‌ வாயளவுவழியளிக்கிறான்‌, மேல்சந்திரனை 
யடைகிறான்‌, அவன்‌ துந்துபி வாத்தியத்தின்‌ வாயளவு வழி 
விடுகிரானென்று வேறிடத்திலும்‌ சொல்லப்பட்டது. இவை 
களைத்‌ தனித்தனியாகச்‌ சொன்னபடி கொள்வதே தகுமென்‌ 
பது பூர்வபக்ஷம்‌. அர்ச்சிரா தி மார்க்கத்திலுள்ளவற்றிற்‌ சில 
எங்குமிருப்பதால்‌, சொன்ன அம்சத்தினின்று மற்ற அம்சத்‌ 
தையும்‌ கொண்டு ஒரே மார்க்கமென்றே விசாரித்து முடிவு 
செய்யப்படுமென்‌ றது ஸித்தாந்தம்‌. (7) 

(&) வாய்வதிகரணம்‌ 

வாயும்‌ அப்தாத்‌ அவிசேஷவீசேஷாப்யாம்‌ 4-3-2. 
முன்‌ எடுத்த மூன்று வாக்யங்களிலே ஒரு வாக்கியத்‌ 
தில்‌ உத்தராயணம்‌, ஸம்வத்ஸரம்‌, சூரியன்‌ என்ற க்ரமம்‌ 
இருக்கிறது, மற்றொன்றில்‌ உத்தராயணம்‌, தேவலோகம்‌, 
சூரியன்‌ என்றது. இந்த ஸம்வத்ஸரம்‌, தேவலோகம்‌ 
இரண்டுக்குள்ளே ஒன்று முன்‌ மற்றொன்று பின்‌ என்ன 
வேண்டும்‌, பகல்‌, சுக்ல பக்ஷம்‌, உத்தராயணம்‌ என்ற கால 
வளவுக்குச்‌ சேர ஸம்வத்ஸரத்தையும்‌ கொண்டு அதன்மேல்‌ 
தேவலோகமென்று எளிதிலறியப்பெற்றது. தேவலோகத்‌ 
திற்கு மேல்‌ சூரியன்‌ என்று இப்போதேற்பட்டது, மூன்றா 
வது வாக்கியம்‌ வாயுவுக்குமேல்‌ சூரியன்‌ என்றது, இந்த 
தேவலோகம்‌, வாயு என்றவற்றில்‌ என்ன க்ரமமென்பது 
விசாரம்‌, ஏதேனுமொன்று முன்னாகலாம்‌ என்கிறது பூர்வ 
பக்ஷம்‌ *யாதொருவன்‌ வீசுகின்றான்‌ இவன்‌ தேவதைகளுக்கு 
இல்லம்‌' என்று வேதமிருப்பதால்‌ தேவலோகமென்பதும்‌ 
வாயுவுமொன்றே யாகையால்‌ கீரமவிசார த்திற்கு இடமில்லை 


யென்பது ஸித்தாந்தம்‌, (3) 
(3) தடிததிகரணம்‌ 
தடித: அதி வருண: எம்பந்தாத்‌. 4-3-3, 


முன்‌ சொன்ன வாக்யத்தில்‌ வாயு, சூரியன்‌, சந்திரன்‌, 


:३३8 ப்ரம்மஸ-ஃத்திரம்‌ 


மின்ன்ல்‌ எள்ற அடைவிருக்கிறது. கெள ஷீ தகிப்ராம்மணத்‌ 
தில்‌, வாயுலோகம்‌, வருணலோகம்‌, இந்திரலோகம்‌, ப்ரஜா 
. பதிலோகம்‌ என்ற க்ரமம்‌ இருக்கின்றது. மின்னலினின்‌ நு 
' அமானவ புருஷன்‌ அழைத்துப்போகிறபடியாலே மின்ன 
லுக்கு மேல்‌ வருணாதிகளைச்‌ சேர்க்கவியலவில்லையாகையால்‌ 
'கெள்ஷிதகிப்படி வாயுவுக்குமேல்‌ வருணன்‌ இந்திரன்‌,ப்ரஜா 
பதி என்றவர்‌ வரிசையாக, பிறகு சூரியன்‌ என்று கொள்ள 
வேண்டுமென்றது பூர்வபக்ஷம்‌. வருணன்‌ ஜலதேவதை 
யான தால்‌ மின்னலுக்கு மேலே வருணனாவான்‌. அதன்‌ 
மேலுள்ள வரிசைப்படியே இந்திராதிகளும்‌. ஆக வாயு, 
சூரியன்‌, சந்திரன்‌, மின்னல்‌, வருணன்‌, இந்திரன்‌, ப்ரஜா 
பதி என்ற அடைவாம்‌. மின்னற்‌ புருஷனாுன அமானவனே 
இருக்க வருணாதிகள்‌ எதற்கென்னவேண்டா. அவர்களும்‌ 
தம்தம்‌ எல்லை உள்ளவரையில்‌ உடனிருந்து கெளரவித்து 
வழி நடத்துகின்றார்களென்க என்றது ஸித்தாந்தம்‌. (9) 
(4) ஆதிவாஹிகாதிகரணம்‌ 

HSU MAT: நல்ளிங்காத்‌. 4-3-4. 

அக்னி, பகல்‌, சுக்லபக்ஷம்‌ எனப்பட்ட வஸ்துக்கள்‌ 
வழிதெரிவதற்குள்ள அடையாளங்களா, வழி நடத்துகிற 
மஹான்களா என்றது விசாரம்‌. ஓர்‌ ஊருக்குப்‌ போகின்ற 
வனுக்கு, “இந்த மரம்‌, இந்த ஆறு, இந்த மலை கடந்து 
ஊருக்குப்‌ போவதாம்‌” என்றால்‌ அவையெல்லாம்‌ வழிகாட்டி 
யாவதுபோல்‌ இவையுமென்றது பூர்வபக்ஷம்‌. மின்னற்‌ 
புருஷன்‌ அமானவன்‌ அழைத்துப்‌ போகிறானென்று வழி 
கடத்துகிறவனாக அவனைச்‌ சொன்னதால்‌ வருணே ந்த்ர 
ப்ரஜாபதிகளும்‌ அத்தகையவராவதால்‌ அக்னி முதல்‌ எல்‌ 
லோரும்‌ வழி நடத்தும்‌ தேவதைகளே, அக்னி பகல்‌ முத 
லான வஸ்துக்களுக்கு அபிமானிகளான தேவதைகள்‌ பரம 
புருஷனாலேஆதிவா ஹிகர்களாக (கடந்துசெல்லை வக்கின்ற 
வர்களாக) நியமிக்கப்பட்டிருக்கிறார்கள்‌ என்பது சித்தாந்தம்‌. 

வைத்யுதேந ஏவ தத: தத்‌.ச்ருதே: 4-3-5. 

மின்னலுக்குமேல்‌ முழுக்க வழிநடத்துவது மின்னற்‌ 
புருஷனாலேயாம்‌. அதனால்‌ வருண-இந்திர-ப்ரஜாபதிகள்‌ 
தம்தம்‌ எல்லைவரையில்‌ சிறிது தூரம்‌ கூட நடத்துவதில்‌ 
குற்றமொன்றுமில்லை. (5) 

(9) கார்யாதிகரணம்‌ 

கார்யம்‌ பாதர்‌: அஸ்ய கத்யுபபத்தே: 4-3-6. 

இந்த ஆதிவாஹிகர்கள்‌ கார்யப்ரம்மமான நான்முகனை 
யடைவிக்கின்றார்களா, பரப்ரம்மத்தையா என்பது விசாரம்‌, 
பரப்ரம்மத்தை இவர்கள்‌ உபாஸனம்‌ செய்திருந்தால்‌ 
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நான்முகனை யடைவிப்பது தகாது ; ந்யாயத்திற்கு விருத்த 
மாகும்‌. அதனால்‌ நான்முகனை யுபாஸிப்பவர்களை நான்மு 
கலோகத்தை யிவர்கள்‌ அடைவிக்கின்றார்களா என்றே 
விசாரிக்கப்படுகிறது. அதனால்‌ மற்றொரு பக்ஷம்‌ ப்ரம்மத்தை 
உபாஸிக்கின்‌ றவர்களை ப்ரம்மத்தை அடைய வழி நடத்து 
ரூர்களா என்பதாம்‌, இத்துடன்‌ பஞ்சாக்னி வித்யை யனுஷ்‌ 
டித்தவனை இவர்கள்‌ அர்ச்சிராதி மார்க்கத்தால்‌ அழைத்துச்‌ 
செல்வதும்‌ சொல்லப்பட்டிருப்பதால்‌ அதையும்‌ விசாரிக்க 
வேண்டும்‌. நான்முகனையுபா ஸிப்பவரை நான்முகனை யடை 
விக்கின்றார்களா, பரப்ரம்மத்தை யுபாஸிப்பவரை பரப்ரம்‌ 
மத்தை யடைவிக்கின்றார்களா, பரப்ரம்மோபாஸகர்‌, பஞ்‌ 
சாக்னி வித்யா நிஷ்டர்‌ எல்லோரையும்‌ பரப்ம்மத்தையடை 
விக்கின்றார்களா என்று மூன்று பக்ஷங்களாம்‌, முதற்பக்ஷம்‌ 
பாதரியினுடையது. இரண்டாவது ஜைமிநியினுடையது, 
மூன்றாவது ஸித்தாந்தியான பாதராயணருடையது, முதற்‌ 
பக்ஷத்திற்கு 5 ஸூத்ரங்கள்‌ ; இரண்டாம்‌ பக்ஷத்திற்கு 3 
ஸ-இத்திரங்கள்‌; மூன்றாம்‌ பக்ஷத்திற்கு 2 ஸூத்திரங்கள்‌, 
பாதரி சொல்வதாவது. பரப்ரம்மம்‌ எங்குமிருப்பதால்‌ 
அதை யடைவதற்காக ஓரிடம்‌ புகவேண்டியதில்லையாகை 
யால்‌ அர்ச்சிராதிகதி கூடுவதற்காக கார்யப்ரம்மமான 
நான்முகனை யுபாஸிப்பாரை அவனிடம்‌ அடைவிக்கின்‌ றன 
ரென்றே கொள்ளவேண்டும்‌. (6) 
மேலும்‌--வீசேஷ்தத்வாத்‌ ச. 4.3-7. 
“ப்ரம்மலோகங்களையடைவிக்கின்றான்‌”, “ப்ரஜாபதியின்‌ 
ஸபையை அரண்மனையைப்‌ புகுகிறேன்‌' என்ற வாக்யங்கள்‌. 
நான்முகனை யுபாஸிப்பவனை யடைவிப்பதை யறிவிக்கிற து. 
பரப்ர ம்மத்திற்கு வெகு லோகங்கள்‌ ஏது ? (7) 
ஸாமீப்யாத்‌ து தத்வ்யபதேச: 4-3-8, 
ப்ரம்மாவை ப்ரம்மமென்று சொல்லக்கூடுமோ என்‌ 
னில்‌, ப்ரம்மம்‌ ப்ரம்மாவை முதன்‌ முதல்‌ ஸ்ருஷ்டித்ததால்‌ 
நெருங்கியிருப்பது பற்றி அச்‌ சொல்லைச்‌ சொன்னதாம்‌, (8) 
கார்யரத்யயே ததத்யகேண way அத: பரம்‌ அபிதாநாத்‌. 4-3-9. 
நான்முகனை யடைந்தவரை, மீண்டும்‌ திரும்பமாட்டா 
ரென்னலாமோ வென்னில்‌--பிரமனின்‌ லோகம்‌ கார்யமான 
தாலே அழிவுறுவதே. அதன்‌ அழிவின்போது அதற்கு அதி 
காரியான பிரமனோடுகூட அவனுக்கு மேலான பரப்ரம்‌ 
மத்தை யுபாஸித்துப்‌ பெறுவர்‌. அவருடைய ஆயுள்‌ முடிவில்‌ 
மோக்ஷம்‌ பெறுவது வேதத்திலே ஓதப்பட்டதே. (9) 
ஸம்ருதே: F. 43-0, 
மஹாப்ரளயம்‌ வந்தபோது. பிரமனோடு அவனது, 
ஆயுள்‌ முடிவில்‌ பரமபதம்‌ பெறுகின்றனர்‌ என்றது ஸ்ம்ருதி. 
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ஜைமிநிபக்ஷம்‌. பரம்‌ ஜைமிநீ: முக்யத்வாத்‌. 43-34 
“ப்ரஹ்ம” என்கிற சொல்லுக்கு பரப்ரம்மமே நேர்ப்‌ 
பொருளானதால்‌ அதனை யுபாஸிப்பவரையே இவர்கள்‌ 
அடைவிக்கின்றனர்‌. (ப்ரம்மம்‌ எங்கும்‌ இருந்தாலும்‌ இவன்‌ 
மோக்ஷம்‌ பெறுவது அவ்வழியால்‌ அங்குப்‌ போனால்தா 
னென்று சாஸ்திரம்‌ சொல்லுகிறபடி கொள்ளவேண்டும்‌, 
பரப்ரம்மத்திற்குப்‌ பல வுலகங்கள்‌ உள்ளனவோ என்ன 
வேண்டா. இருக்கலாம்‌; ஒரு லோகத்தையே ப்ரசம்ஸையாக 
அவ்வாறு கூறலாம்‌; ப்ரம்மமே அனுபவிக்கப்படுகின்‌ றபடி 
யால்‌ லோகமெனப்படலாமென்க. (ii) 
தர்சநாத்‌ उ. | 4-3-2, 
இவ்வுடலினின்று வெளிப்பட்டு ures tee தியைப்‌ 
பெற்றுத்‌ தன்‌ இயற்கை யுருவைப்பெறுகிறானென்‌ றங்கு 
சென்றவனுக்கே ப்ரம்மப்ராப்தியைச்‌ சொ ல்லுகிறதே. (४2) 
BE கார்யே ப்ரத்யபீறந்தி: 4-3-3, 
ப்ரஜாபதியின்‌ ஸபை யரண்மனையை யடைகிறேனென்‌ 
றவை நான்முகனிடத்தைப்‌ பற்றியல்ல, ‘உடலை யுதறி 
விட்டு ஸ்ருஷ்டிக்கப்படாத ப்ரம்மலோகம்‌ போகிறேனென்று 
அகார்யலோகத்தையே ஓதியிருக்கின்றதே, ப்ராம்மண க்ஷத்‌ 
ரியவைச்யரான வேதமோதுகின்‌ றவரெல்லோருக்கும்‌ புக 
ழான பரமாத்மாவாகத்‌ தான்‌ :ஆகிறதாகவும்‌ மேலே மொழி 
கிறது. கார்யாத்ய ஸூத்ரத்திலெடுத்த வேதவாக்கியத்தி 
லும்‌ ப்ரம்மலோகபதம்‌ நான்முகலோகத்தைச்‌ சொல்வ 
தன்று தன்னுடைய சரமசரீரத்தின்‌ முடிவிலே பரப்ரம்ம 
லோகத்திலே போய்‌ முக்தி பெறுகிறானென்றதே அதன்‌ 
பொருளாம்‌. (9) 
ஸித்தாந்தம்‌--அப்ரதீகாலம்பநாந்‌ நயதி இதி 
பாதராயன: உபயநா ச தோஷாத்‌ தத்க்ரது: ௪, 4-3-]4, 
பாதராயண பக்ஷமென்னவென்னில்‌, நேராக ப்ரம்மத்‌ 
தையே யுபாஸிக்கின்‌ றவர்களையும்‌ பஞ்சாக்னிவித்யா நிஷ்‌ 
டனையும்‌ ஆதிவாஹிகத்திரள்‌ அடைவிக்கின்‌ றதென்பதாம்‌. 
இருவரும்‌ அப்ரதீகாலம்பனர்‌. ப்ரதீகாலம்பனராவர்‌ ப்ரத 
கத்தை உபாஸிப்பவர்‌. ப்ரதீகமாவது சேதநாசேதந ப்ரபஞ்‌ 
சம்‌ மட்டும்‌. சேதனத்தையும்‌ அசேதனத்தையும்‌ மட்டும்‌ 
உபாஸித்தாலும்‌, அவற்றை பிரம்மமாக ஏறிட்டுப்‌ பொய்‌ 
யுபாஸனம்‌ செய்தாலும்‌ ப்ரதீகோபாஸனமாம்‌. பரப்ரம்மோ 
பாஸகர்‌ அத்தகையரல்லரென்பது ஸ்பஷ்டம்‌. பஞ்சாக்னி 
வித்யா நிஷ்டர்‌ சித்தை யுபாஸிப்பவரானாலும்‌ ப்ரம்மத்தை 
ஆத்மாகவுடையது அது என்று அதன்‌ . உண்மையை 
யறிந்து உபாஸிப்பவரானபடியால்‌ அவர்‌ செய்யுமுபாஸ 
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னத்தில்‌ ப்ரம்மம்‌ செவ்வனே புகுந்திருப்பதாம்‌. இவ்வாறு 
கொள்ளாத பாதரி ஜைமினி இருவர்பக்ஷத்திலும்‌ தோஷ 
முண்டு. பஞ்சாக்னி வித்யா நிஷ்டருக்கு அர்ச்சிராதியைச்‌ 
சொல்வதை விடலாகாது. பிரம்மத்தையும்‌ சேர்த்து உபா 
ஸிப்பதால்‌ தத்க்ரது நியாயமும்‌ இணைந்தது. (04) 

விசேஷம்‌ ௪ தர்சயத்‌. 4.3-]5. 

பூமவித்யிலே, ப்ரம்மமாக ஏறிட்டு அசே தனங்களை யுபா 

ஸிப்பதும்‌ ஜீவனை யுபாஸிப்பதும்‌ அற்ப பலனையே தரு 

மென்று விரித்து முரைத்துள து. (9) 
4-ம்‌ அத்தியாயம்‌ 9-ம்‌ பாதம்‌ முற்றிற்று. 


நான்காம்‌ அத்தியாம்‌ நான்காம்‌ பாதம்‌ 

அர்ச்சிராதிமார்க்கத்தினலை பரப்ரம்மத்தை யடைந்த 
வன்‌ பெறும்‌ பேற்றைப்‌ பணிப்பது இப்பாதம்‌. 

(T) ஸம்பத்யாவிர்பாவாதிகரணம்‌ 

ளற்பத்ய ஆவீர்ப்பால; ல்வேநசப்தாத்‌. 4-.॥, 

இவ்வுடலினின்று வெளிக்கிளம்பி பரஞ்சோதியை யணு 
கித்‌ தன ரூபத்தைப்பெறுகிறான்‌ ஜீவனென்றது. அந்த ரூபம்‌ 
புதியதாக உண்டாகின்றதா, முன்‌ இருப்பதேயா என்று 
ஸந்தேஹம்‌ ஏற்படப்‌ பூர்வபக்ஷி புதிய ரூபமேயென்கிறான்‌. 
முன்‌ இருக்கும்‌ ஸ்வரூபமேயாகில்‌ அது உறங்கும்போது 
மிருப்பதொன்றாகையால்‌ ஆனந்தானுபவமில்லாத நிலை 
மோக்ஷமென்றதாம்‌. எப்போதுமுள்ள ஸ்வரூபம்‌ பெறப்படா 
ததொன்‌ றன்றாகையாலே முயற்சியே வீணாம்‌. வேதமும்‌ 
அபிநீஷ்பத்யதே என்கிறது. உண்டாகிறதென்று அதற்குப்‌ 
பொருள்‌. புதிய ரூபமென்னவெனில்‌, தேவதேஹத்திற்கு 
மேம்பட்ட தேஹமும்‌ அதன்‌ மூலமான ஆனந்தானுபவமு 
மென்றவாறு. ஸித்தாந்தமாவது, வேதத்தில்‌ 'ஸ்வேநரூ 
பேண?” என்று “தனதான” என்கிற சொல்‌ புதிய ரூபம்‌ தனக்‌ 
குண்டானது தனதேயாகையாலே வீணாமாகையாலே முன்‌ 
இருந்த இயற்கை யுருவேயது. அது முன்னமே யிருந்தா 
லும்‌ அப்ரகாசமாயிருந்தது--இப்போது ப்ராகாசிக்கின்‌ றது. 
அத்தோற்றமே அபிநிஜ்பத்யதே என்னப்படுகிறது. மணியின்‌ 
ஒளி அழுக்கினால்‌ மறைக்கப்பட்டதுபோல்‌ பரமாத்ம ஸங்‌ 
கல்பப்தால்‌ அந்த ரூபம்‌ மறைக்கப்பட்டிருப்பது ஸம்ஸார 
தசையில்‌. (7) 

ஸம்ஸார தசையில்கூட, 'நான்‌” என்று ஸ்வரூபத்திற்‌ 
குத்‌ தோற்றமிருப்பதாலே அவ்வளவேயாகில்‌ இவன்‌ பத்த 
னேயாவான்‌ என்ன வேண்டா-- 
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முக்த: ப்ரதீஜ்ஞாநாத்‌. | 4-42, 
-  ஸம்ஸாரதசையிலுள்ளபடி ஆத்மாவைச்‌ சொன்ன தாக 
நினைத்து த்ருப்திபெறவாத இந்திரனைப்‌ பார்த்து, மீண்டும்‌ 
விவரிக்கிறேன்‌ என்று ப்ரதிஜ்ஞை செய்து ப்ரஜாபதியான! 
வர்‌ விழிப்பு, சொப்பனம்‌, உறக்கமென்ற நிலைகளைக்‌ கடந்த 
நிலையை யுபதேசிப்பதால்‌ முக்தனேயாவான்‌ இவன்‌. 
நானென்கிற ஸ்வரூபத்திற்கு ஆவீர்ப்பாவடீன்று. இங்குச்‌ 
சொல்லப்படுகிறது. பின்‌ எதென்னில்‌, அபஹதபாப்மத்வம்‌ 
முதலான தர்மங்களுக்கு. இந்த தர்மங்கள்‌ அதா தியாயுள்ள 
னவே. இவற்றையே dala 8 शा என்றது. இவற்றின்‌ 
ஆவிர்ப்பாவமே ஸ்வரூபாவிர்ப்பாவம்‌. (2) 

பாபமில்லை, மூப்பில்லை யென்றவாறான குணங்களின்‌ 
தோற்றத்தினால்‌ என்ன புருஷார்த்தம்‌ பெற்றதாகிறது? 
ஆகையால்‌ ஆனந்தானுபவம்‌ செய்யக்கூடுமாறு அழகிய 
தேஹாதிகளைப்‌ பெறவேண்டும்‌. ஆக அவற்றின்‌ உற்பத்‌ 
தியே ஆவிர்ப்பாவம்‌ என்னவேண்டா-— 

ஆத்மா ப்ரகரஹத்‌. | | . ` 44-3, 

மோக்ஷத்தில்‌ தேஹமிருக்கவேண்டுமென்று நிபந்நனை 
செய்யாமல்‌ ஆத்ம ஸ்வரூபத்தை மட்டும்‌ வர்ணிப்பதாலே 
சுத்த ஆத்ம ஸ்வரூபமே பெறப்படும்‌. அதுவே BT BT Bg 
ஸ்வரூபமானதாலே அதுவே புருஷார்ததமாகுமே. அபஹத 
பாப்மத்வாதிகளும்‌ புருஷார்த்தமாகும்‌, அவற்றினால்‌ பல 
பலன்களை யங்கு இவன்‌ பெறுவதாலும்‌, அவையே அனுகூல 
மாகவே தோற்றுவ்தாலும்‌. ஆக ஆத்மா சாஸ்திரங்களில்‌ 
எவ்வெவ்வாறு சொல்லப்பட்டிருக்கிறானா அவ்வவ்வாறு 


அவனே புருஷார்த்தமாகிறான்‌. (3) 
(6) அவிபாகா திகரணம்‌ 
அவிபாகேந த்ருஷ்டத்வாத்‌, 4.4.4, 


தன்னை யனுபவிக்கும்‌ முக்தன்‌ தன்னைப்‌ பரமாத்மா . 
விற்கு விசேஷணமா யொன்‌ றியிருப்பதாக அனுபவிக்கிறானா, 
இல்லையா என்பது வீசாரம்‌, பரமாத்மாவுடன்‌ பரமஸாம்‌ 
யத்தை யடைந்தவன்‌ இவன்‌ அவனோடுகூட அவனது 
குணங்களையும்‌ ஸமனாயிருந்து அனுபவிக்கின்‌ றவன்‌ அவ 
னுக்கு விசேஷணமாயிருக்க மாட்டிலன்‌ என்பது பூலே 
பக்ஷம்‌. பரமாத்மா எப்போதும்‌ அந்தர்யாமியான படியாவர்‌ 
அவனுக்கு இவன்‌ விசேஷணமாகவே யிருப்பதாகவே சாஸ்‌ 
திரம்‌ சொல்லுவதாலும்‌ இவனும்‌ அவ்வாறே உபாஸனம்‌ 
செய்ததாலும்‌ அவனைவிட்டுப்‌ பிரியாதபடியே தன்னையனு 
பவிப்பான்‌. விசேஷ்ய விசேஷணங்களாயிருப்பினும்‌ ஸாம்ய 
மும்‌ இருக்கலாம்‌ ; சூரியனும்‌ அவனொளியும்‌ தேஜஸ்ஸாயி | 
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னும்‌ ஒன்றில்‌ மற்றொன்று ஒன்றியேயிருப்பது. (4) 
- (9) ப்ராஹ்மா திகரணம்‌ 
HyraDGBo ஜைமிநி: e uibus FLW: 4-4-5. 


அபஹதபாப்மத்வாதிதர்மங்களை ஸ்தாபிக்க இவ்வதிகர 
ணம்‌, ஆவிர்பவிக்கும்‌ ரூபமாவதென்ன வென்று விசாரிக்க 
வேண்டும்‌. அபஹதபாப்மத்வாதிகுணங்களை நேராகவே 
ஓதியிருப்பதாலும்‌ அவற்றின்‌ கார்யங்களான ஸர்வலோக 
ஸஞ்சாராதிகளைச்‌ சொல்வதாலும்‌ பரப்ரஹ்மத்தின்‌ குணங்க 
ளாகிற அபஹதபாப்மத்வம்‌ முதலான எட்டுக்‌ குணங்களாம்‌ 
ப்ராஹ்மரூபமே அது, அதனுடன்‌ ஆவீர்ப்பவீக்கிருனென்‌ 
றது ஜைமினியின்‌ பக்ஷம்‌, (5) 
சித்தந்மரத்ரேண நதாந்றகத்வாத்‌ OF ga Deer: 4-4-6. 
ஜ்ஞானமாத்ர ஸ்வரூபனாகவே ஆவிர்ப்பவிக்கிறான்‌, 
உப்புக்கட்டி உள்ளும்‌ புறமுமெல்லாம்‌ ரஸமயமாயிருக்குமா 
போலே ஜீவனும்‌ ஜ்ஞானமயமென்றே ஓதுவதாலென்ப 
ஒளடுலோமியின்‌ பக்ஷம்‌. ह) 
ஏவம்‌ அடி உபந்யாஸாத்‌ பூர்வபாவாத்துவிரோதம்‌ பாதராயண: 4-4-7. 
ஜ்ஞானமயனானாலும்‌ கீழ்ச்சொன்ன காரணத்தினால்‌ ப்ரா 
ஹ்மரூபமுமுண்டு, விரோதமில்லையே யென்றார்‌ பாதராய 
ணர்‌. ஜ்ஞானமயனே என்றதாலே ஆத்மாவில்‌ அஜ்ஞான 
மான அம்சமில்லையென்பதுமட்டும்‌ தோற்றுமேயல்லது 
வேறு குணங்களில்லை யென்பது கிடைக்காதென்றபடி (7), 
(4) ஸங்கல்ப்பாதிகரணம்‌ E 
 ஜங்கல்ப்பாத்‌ qa தத்ச்ருதே: 4.4.8. 
முக்தன்‌ வேண்டும்போது ஸங்கல்ப்பமா த்ரத்தினாலே, 
காய்‌, தந்தை, உடன்பிறந்தார்‌ எல்லாம்‌ பெறுகிறானென்ற , 
விடத்தில்‌ விசாரம்‌. விஞ்ஞானமயனே என்து சொன்னாலும்‌ 
ப்ராஹ்மரூபங்களான அபஹதபாப்மத்வாதிகளுக்கு விலக்‌ 
கில்லை என்று முன்‌ சொன்னதுபோல்‌, “ஸங்கல்பத்தினா 
லேயே” எனவிருந்தாலும்‌ தாய்‌ முதலானாரை ஸ்ருவீ டிக்க 
வேறு துணைகளுக்கு விலக்கில்லை என்ற தி பூர்வபக்ஷம்‌. | 
ஸித்தாந்தம்‌ ஸர்வேச்வரனைப்போலே மேன்மைபெற்ற 
வனுக்கு வேறொன்‌ நின்‌ வேண்டுகையில்லை. (6) 
அத ஏவ क அநந்யாதீபறி: 4.4.9, 
இப்படித்‌ தன்‌ ஸங்கல்ப்பம்‌ தவீர புண்யம்‌ பாபமென்‌ 
கிற வினையைத்‌ தனக்கு ஸஹாயமாக வேண்டுகிறவனல்ல 
© கையாலே இவனை ஸ்வராட்‌ என்பதாக, வேறு அதிபதி 
ல்லாதவனாகச்‌ சொல்லுகிறது. (9) 
(5) அபாவாதிகரணம்‌ 
அபாவம்‌ பாதர்‌: ஆஹ்‌ ஹி ஏவம்‌. 4.4.30, 
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முக்தனுக்கு சரீரேந்திரியங்கள்‌ எப்போதுமில்லையா, 
இருந்தே தீருமா. அவன்‌ ஸங்கல்ப்பப்படி எப்படி வேண்டு 
மானாலுமா என்பது விசாரம்‌. 'சரீரத்துடனிருப்பவனுக்கு 
ஸாுகதுக்கங்களைவிட்டிருத்தல்‌ இல்லை சரீரமில்லாதவ 
னுக்கு அவையில்லை” என்கிற ப்ரமாணத்தைக்‌ கொண்டு 
எப்பொழுதுமில்லை யென்கிறார்‌ பாதரியென்பவர்‌. ((0) 
பாவம்‌ ஜைமிநி: விகல்ப்பாமநநாத்‌. 4-4-]], 
முக்தன்‌ ஒன்றாய்‌ இரண்டாய்ப்‌ பலவாயிருக்கிரானெள்‌ 
கிறது வேதம்‌, அவயவமற்ற அணுவான ஜீவனைப்‌ பல 
துண்டுகளாக்க முடியாதாகையாலே எப்போது மொருவனாக 
வேயுள்ள ஒவ்வொரு முக்தனும்‌ பலவாகை பல உடல்களைக்‌ 
கொள்வதாலென்றே சொல்லவேண்டும்‌. இப்ப்டிப்‌ பலவாரு 
யிருப்பதாக ஓதுவதால்‌ முக்தனுக்கு சரீரமுண்டெப்பொழுது 
மென்கிறார்‌ ஜைமினியென்பவர்‌. (!) 
த்வாதசாலுவத்‌ உபயலீதம்‌ பாதராயண: அத: 4-4-2., 
தர்ம்பூதஞானத்தினாலேயே பரப்ரம்மலோகத்தில்‌ எல்லா 
வற்றையும்‌ கண்டுகளிக்கிறானென்றும்‌, முன்சொன்னவா 
றும்‌ இருவிதமான ப்ரமாணங்களிருப்பதாலே முக்தன்‌ சரீர 
மில்லாதவனுமாவான்‌, வேண்டும்போது வேண்டினபடி 
சரீரமுடையவனுமாவான்‌. த்வாதசாஹம்போல்‌, த்வாதசா: 
ஹம்‌என்றது L2 நாள்‌ செய்யப்படும்‌ ஸோமயாக விசேஷம்‌, 
அது அஹீ நமாயும்‌ ஸத்ரமாயுமிருவிதமாயிருக்கும்‌, பல பேர்‌ 
யஜமானராகிறபோது ஸத்ரம்‌, அப்படியும்‌ ஸம்ருத்தி என்‌ 
கிற பலனுக்காக விதிக்கப்பட்டது, ஒரு யஜமானன்‌ செய்யும்‌ 
போது அஹீனம்‌.. அதுவும்‌ ப்ரஜையென்கிற பலனுக்காக 
ஓதப்பெற்றது என்கிறது ஸித்தாந்தம்‌. (42) 
தந்வபாவே எந்த்யவத்‌ உபபத்தே: 4-4.3 
சரீரம்‌ முதலான போக்யபோகோபகரணங்களைத்‌ தனக்‌ 
குத்‌ தானே ஸ்ருஷ்டிக்காமலும்‌ சொப்பனத்திற்போலே. 
ஈச்வரனால்‌ ஸ்ருஷ்டிக்கப்பட்ட வஸ்துக்களாலே போகமனு 
பவிப்பான்‌; அதுவும்‌ கூடுமாகையால்‌, (73) 
பாவே gray das. 4-4-44, 
தன்னால்‌ ஸ்ருஷ்டிக்கப்பட்ட வஸ்துக்கள்‌ இருக்கும்‌ 
போது விழித்துக்கொண்டிருக்கும்போதுபோல்‌ போகங்களை 
யனுபவிப்பதாம்‌. ஈச்வரன்‌ தசரதன்‌ வஸுதேவன்‌ முதலா 
னார்க்குக்‌ குமாரனாக அவதரித்து பந்துக்களை ஏற்படுத்திக்‌ 
கொள்வதுபோல்‌ இவனும்‌ ஸத்யஸங்கல்ப்பனானபடியாலே 
பரமபுருஷனுடைய லீலைக்குட்பட்ட பந்துக்களைத்‌ தானே 
தோன்றி ஏற்படுத்திக்கொள்வான்‌. (04) 
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ஆத்மா அணுவென்று முன்னமே (3. 3.) ஸ்தாபிக்கப்‌ 
பட்டதாகையாலே ஒரே காலத்தில்‌ பல சரீரங்களில்‌ இருக்க 
மாட்டிலனாகையால்‌ பல சரீரங்களெங்ஙன மெனில்‌-- 
ப்ரத்பவத்‌ ஆவேச: ததா ஹி தர்சயதி. 4-&-45, 
தீபமென்பது ஓரிடத்திலிருந்தாலும்‌ தன து ஒளியினால்‌ 
எங்கும்‌ பரவியிருப்பதுபோல்‌, அணுவான ஆத்மா ஒரு 
சரீரத்திலிருந்துகொண்டே பல சரீரங்களில்‌ தனது தர்மபூத 
ஞானத்தாலே தனதாக அத்தை அபிமானிக்கும்படி பரவும்‌, 
ஒரே சரீரத்திலும்‌ ஹ்ருதயத்தினுள்மட்டுமிருந்தாலும்‌ முழு 
சரீரத்திலும்‌ அவ்வாறுதானே பரவி தனதென்ற அபிமானம்‌ 
ஆத்மா பெற்றிருப்பது, “அணுவானவன்‌ இவ்வாறே பரந்‌ 
திருக்கவல்லன்‌' என்றும்‌ வேதம்‌ ஒதுகிறது. (2) 
“ப்ராஜ்ஞ(ஸர்வஜ்ஞுனான பரத்மாவினால்‌ தழுவப்பட்டு 
உள்‌ வெளி வஸ்துவொன்று மறிகிரானல்லன்‌' என்று ப்ரம்ம 
ப்ராப்தியுள்ளவனுக்கு அறிவேயில்லையென்பது சொல்லப்‌ 
பட்டிருக்க ஜ்ஞானவிகாஸம்‌ கூடுமோ என்னவேண்டா-- 
ஸ்வாப்யய லம்பத்யோ: அந்யதராபேகூம்‌ | 
ஆவிஷ்க்ருதம்‌ ஹி. 4-4.0, 
உறக்கம்‌ இறப்பு இந்த. இரண்டிலொரு நிலையைப்‌ 
பற்றி யவ்வாறு சொன்னதாம்‌, வேதத்திலே நன்கு விளக்கப்‌ 
பட்டதே இது. “நான்‌ இன்னானென்று அறிந்தானல்லன்‌, 
வெளிப்ராணிகளை யும்‌அறிந்தானல்லன்‌,அறிவின்மையையே, 
யடைகிறான்‌” என்று உறக்கத்திலும்‌, இந்த பஞ்சபூதங்க 
ளின்று பிறந்து அவை யழிவதைப்‌ பின்பற்றி அழிகிறா 
னென்று மரணத்திலும்‌, “இந்த ஆத்மா ஞானக்கண்ணாலே 
ப்ரம்மத்தைச்‌ சார்ந்த எல்லாவற்றையும்‌ கண்டு களிக்கிறான்‌”, 
“எல்லாம்கண்டு எல்லாம்‌அனுபவிக்கிறான்‌” என்று மோக்ஷத்‌ 
திலும்‌ ஆத்மாவின்‌ நிலை வகுத்துறைக்கப்பட்டதே. (३6) 
| (6) ஜகத்வ்யாபாரவர்ஜா திகரணம்‌ 
ஜகத்வ்யாபாரவர்ஜம்‌ ப்ரகரஜத்‌ அலந்நிஹிதத்வாத்‌ s. 4-4-7. 
“ஸத்யகாம: ஸத்யஸங்கல்ப்ப:” என்றும்‌, “பரமம்‌ ஸாம்‌ 
யம்‌ உபைதி' என்றும்‌ சொல்லப்பட்டதால்‌ உலகின்‌ 
ஆக்கல்‌, அளித்தல்‌ என்ற வியாபாரங்களிலும்‌ பரமாத்மா 
வுடன்‌ ஸாம்யமென்‌ றது பூர்வபக்ஷம்‌--ஸித்தா ந்தமாவது-- 
ஸ்ருஷ்டிப்ரகரணமெல்லாம்‌ ப்ரம்மத்தைப்‌ பற்றியிருப்பதா 
லும்‌ அந்த இடங்களுக்கருகில்கூட முக்தன்‌ கூறப்படாததா 
லும்‌ பரமஸாம்யமென்‌ றது ஜகத்வியாபாரம்‌ நீங்கலாகவே.(7) 
ப்ரத்யகஷோபதேசாத்‌ இதி சேத்‌ ந ஆதிகாரிகமண்டல 
ஸ்த்தோக்தே: 4-4-8 


]44 ப்ரம்மஸூத்திரம்‌ 


ப்ரயக்ஷமான வேதத்தில்‌ எங்கும்‌ காமசாரம்‌ (காமரூடி 
யாக ஸஞ்சாரம்‌) கூறப்பட்டிருப்பதால்‌ ஜகத்வியாபார 
முண்டே என்ன வேண்டா. பரமாத்மாவினாலதிகாரமளிக்‌ 
கப்பெற்ற ப்ரம்மாதிகளுக்காக ஏற்கனவேயுள்ள உலகங்‌ 
களில்‌ முக்தனுக்கு போகங்களைச்‌ சொன்னதேயன்றி இவன்‌ 
ஸ்ருஷ்டிப்ப தோ நியமிப்பதோ சொல்லப்படவில்லையே. (8) 
ஈனமான லோகங்களிலே முக்தனுக்கு போகமென்‌ 
என்னவேண்டா. 
விகாராவர்த்தி ச ததா ஹி diis ஆஹ. 454१, 
பிறப்பு இறப்பு முதலான விகாரங்களுக்குட்படாத 
ப்ரம்மமும்‌ அதற்குள்ளாக குணங்களும்‌ விபூதிகளும்‌ அனுப 
விக்கப்படுகின்‌ றன. பரப்ரம்மத்தின்‌ அனுபவத்திலே நிலைத்‌ 
திருப்பதை வேதம்‌ சொல்லுகிறதே. ஆகையால்‌ விபூதியு 
டன்‌ அந்த ஆனந்தமய ப்ரம்மத்தை யனுபவிக்கவே காம 
ஸஞ்சாரம்‌; ஸ்வதந்த்ரமாய்‌ ஒன்றின்‌ அனுபவமுமில்லை. (49] 
தர்சயத: 5 ஏவம்‌ ப்ரத்யகஷாநுமாநே. 4-4-20, 
ஸ்ருஷ்டி முதலான வியாபாரங்கள்‌ பரப்ரம்மத்திற்கே ; 
ப்ரக்ருதி முதலான வஸ்துக்களெல்லாம்‌ ப்ரமத்திற்கே உட 
லாம்‌, இத்தகைய ஆத்மாவும்‌ ப்ரம்மமும்‌ பரஸ்பரம்‌ மிக ப்ரிய 
மானவர்கள்‌. “வாஸ்‌ தேவனே நமக்கு வேண்டுவனவெல்‌ 
லாம்‌ என்ற உறுதியுடையவன்‌ கிடைப்பதரிது", “அவனையே 
பக்திபண்ணிதான்‌ ஆத்மஞானம்‌, கைவல்யம்‌, ஐச்வரியம்‌, 
மோக்ஷமெல்லாம்‌ பெறப்படும்‌” என்றவாறு ப்ரம்மம்‌ ஜீவன்‌ 
இவர்களின்‌ வேறுபாடும்‌ ப்ரம்மானுபவமே எப்போதும்‌ ப்ர 
தானமென்பதும்‌ வேதத்திலும்‌ ஸ்ம்ருதியிலும்‌ ஸ்பஷ்டமாம்‌. 
போகறாத்ரஸாம்யலீங்காத்‌ ௪. 4-4.2. 
“ப்ரம்மத்துடன்‌ ஸர்வகல்யாணகுணங்களையுமனுபவிக்‌ 
கிறா ன்‌' என்று ஆனந்தானுபவம்‌ மட்டிலே ஸாம்யமென்ப 
தற்கு err sap மிருக்குமே. (3) 
இப்படி பரமாத்மாவுக்கிவன்‌ பரதந்த்ரனானால்‌, ஒருக்கால்‌ 
அவன்‌ இவனை இவ்வுலகிலும்‌ வீழ்த்தலாமென்ன வேண்டா. 
அநாவ்ர்த்தி; சப்தாத்‌ அநாவ்ர்த்தி: சப்தாத்‌. 4-4-22. 
ப்ரம்மம்‌, அது காரண்மாதல்‌, ஸர்வத்தையும்‌ நியமித்தல்‌ 
போன்ற மற்ற விஷயங்கள்‌ போலே முக்தன்‌ மீண்டும்‌ 
திரும்புவதில்லையென்‌ றதும்‌ வேதம்‌ ஓதினதே, அவனும்‌ 
அவ்வாறே கீதையிலும்‌ சொன்னான்‌. அவனை விடாமலி 
ருக்க இவன்‌ விரும்பியதுபோல்‌ அவனும்‌ விரும்பியிருப்ப 
வன. ஆகையால்‌ சாச்வதமான பூர்ணானந்தமே. (22) 


ப்ரம்மஸூத்தீர வேதாந்ததீப மொழிபெயர்ப்பு முற்றிற்று. 
ஈபமல்து, 


VEDANTA DEEPA 
"SECOND CHAPTER; PADA | 


In the previous Adhyaaya (chapter), it was demon- 
strated that Vedaanta declares Brahman to be the 
cosmic cause of the cosmos. Now is taken up for 
consideration the topic whether there is any.thing in 
other (Smrtis) philosophies or any other argument 
against it. 


This Paada refutes the theory that Moolaprakrti is 
the world-Cause which theory is sought to be supported 
by references to some Smrtis and by means of logic 
or inference. 


() Smrtyadhikarana 


]-] स्मृत्यनवकाशदोपप्रसढ़ इति चेन्नान्यस्मृत्यनवक्रशदोपप्रसज्ञत | 


Smriyanavakaasa: Dosh.t- Prasanga It: chet Na, 
Anyasmrti—Anavakaasa-Dosha-Prasangaai. 


If it is argued that this will result in the charge of 
ignoring the Smrti (of Kapila), No! (If his is accepted), 
it will result in the charge of discarding other Smrties. 


The question is whether the proposition that 
Vedaantas speak of the World-Cause as Brahman, a 
Being, different and distinct from all sentient and non- 
sentient Beings, and not affected by any imperfections, 
and possessed of numberless auspicious qualities can 
be shaken (or disproved) because of its conflict with 
the Kapila-Smrti. | 


The opponent says, Yes. True, when there 
is a conflict between a Smrti and Sruti, the smeti 
is to be ignored and Sruti is to be accepted as autho- 
ritative ; and this is the accepted doctrine as laid down 
in Poorva Meemaamsaa. But says he, ‘‘ V-edaanta cannot 
easily be understood by persons without wide study 
and acute intellect and without the help of Smrtis, 
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(We have studied but little and are of dull intelligence.) 
Of the Smrtis, Kapila Smrti is specially intended to 
expound the Tatva or Truth while the other Smrtis are 
intended only to treat of Dharma (daily conduct, etc.) 
- Therefore, ‘‘the Vedaanta which seeks to expound the 
Truth, must be understood only in the light of the 
Kapila Smrti which says that only Moolaprakrti is the 
Cause of the World.” 


Reply:- True, Upabrmhanas or Smrtis are useful to 
understand the meaning of the Vedaanta. Other Smrtis, 
such as, those of Manu. Praasara, Yaagnavalkya, 

‘expound the same Truth in the way explained in the 
first or previous Adhyaaya and these are opposed to 
the Kapila Smrti. Hence, to accept the Kapila Smrti, 
will result in setting aside or ignoring so many other 
Surtis. ~ | 


As for the argument that Kapila Smrti expounds 
the Truth while the others treat of Dharmas only, the 
reply is that the ultimate object of treatment of Dharmas 
in these Smrtis is to enjoin Dharma as a means of the 
worship of the Highest Brahman,and therefore the 
said Braman is also the subject of the exposition, This 
point is specifically referred to in the srutis and 
Smrtis also. 


For example (!) “Sacrifices, and charitable deeds, 
like building temples, etc., of the past, present, etc., 
He (the Bhagavan) accepts as being a worship to Him. 
He alone is the Fire (Agni), the Wind (Vaayu), the 
Sun (Soorya) and the Moon (Chandramaa)” Any 
worship to any of them is worship to Him. (Tattireeya). 
Again (2) From Vishnu Puraana: “Oh Achyuta! the ` 
pervader of all gods! you are worshipped by sacrifices”. 
Thus, it is to be concluded that all Dharmas 
constitute but forms of worship of Paramaatman. [!) 


But the opponent goes on to argue, Kapila is (an 
exalted) person endowed with powers to see things 
beyond the senses, yet he did not perceive Vedaanta as 
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referring to a Brahman. Hence, we must admit that 
Vedaantas speak only of Pradhaana as World Cause- 
To this the answer is given by the next Sootra— २ 


2-l-2 इतरेषां च अनुपलब्धे: 
Itareshaam Cha Anupalabdhe : 


Because the others have not seen this (that Moola- 
prakrti is the World Cause). 


. Many others like Manu, who are foremost in 
thelearning of Veda, who are endowed with powers 
to see all things beyond the senses, have not unders- 
tood  Pradhaana as the World--Cause, but 
understood only Brahman as the World-Cause, 
Hence, it is to be concluded that Vedaanta treats of 
Brahman. There-fore, as the learning of Kapila is 
opposed tothe exposited meaning of Vedaanta, we 
must take it that Kapila’s theory is founded on some 
illusion (i.e.), perversion. [2] 


(3) Yoga - Pratyukti - Adhikarana 


2--3 एतेन योग: प्रत्युक्तः 
Etena yoga: Pratyukta: 


For the same reason, Yoga Saastra also is refuted. 


The question is raised as to whether Vedaanta 
cannot be expounded according to Yoga saastra. This 
saastra was promulgated by the (Four-faced) Brahma 
whose set task was to expound the Vedas- Though 
Brahma accepts the Iswarahood, yet from his 
teachings (in the Yoga  saastra) it is seen that the 
World-Cause is said by him to be Pradhaana not 
controlled by Brahman. 


Reply: Since his teachings also are opposed to 
the various other Smrtis, they have also to be ignored 
as in the case of Kapila Smrti After all, he (the 
fourfaced) is but a Jeeva subject to illusion, [3] 
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By the above two Adhikaranas, the objection that 
the Vedantic doctrine.is opposed to Smrtis has been 
met. Now, the doctrine is shown to be not against 
reasoning. | 


(3). Vilakshanatwa - Adhikara"a , 


2-4-4 ' न' विलक्षणत्वादस्य तथात्व च शब्दात्‌ 
Na Vilakshanatwaat Asya Tathaatwam Cha Sabdaat. 


No’! because of the world's being distinct from Brahman, 
And this distinction is learnt from the Upanishads. 


The question is whether the Vedaantas state 
Pradhaana as the World-Cause, or Brahman as the 
World-Cause. The opponent says that it is Pradhaana 
Which is the World Cause, because the Vedaanta 
cannot affirm that the World is an effect caused 
by Brahman, because of the fact that the World is 
dissimilar in nature to Brahman owing to its being 
unintelligent; on the other hand, the Vedaanta-can 
affirm the World as the effect of the Pradhaana, because 
both of them are similar in nature. | 


(Note: Here the opponent utilises the point 
accepted by Vedaantins that cause and effect are of the 
same substance, to support his argument. This world 
of matter and Jeeva is non-intelligent and impure, 
and also subject to control, whereas Brahman is all 
knowing, all Bliss etc., and not subject to an$ control. 
How can such a thing so dissimilar be the cause of 
this world?) :- | 


Answer :- Worms are produced out of honey, etc., 
' which. is; wholly dissimilar to them. Hence, dissimilar 
things may-exist as cause and effect. This. will be 
explained in the 6th Sootra; the 4th and 5th .merely 
State the objections. . : | 54 


, The. meaning of the 4th Sootra is: This world 
. consisting of mixed Chit and-Achit is full of ignorance, 
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pains, etc., and Brahman is All Knowing, antagonistic 
to all evil, full of wonderful Bliss. Therefore, they are 
distinct and dissimilar to each other. - How then 
can Vedaanta say that Brahman is the. cause of the 
Universe. The questioner also says that this dissimi- 
larity is known not only by direct knowledge 'and 
perception but also by the Vedic words such as: 
“Sentient and non-Sentient Being.” “He grieves, 
being -bev.iidered by Prakrti.” “The Jeeva not being 
a Lord is bound because of its'being the Enjoyer”’. 


(Note. These words show that the world of 
Chit and Achit is different from, Brahman). [4] 


An explanation is offered to theopponent by an 
observer, (or a third person) to the effect that there 
is no Achetana in this world, because Vedaantas say 
“Water certainly wished ", ** The Earth spoke”, and 
the actions of wishing and speaking ascribed to 
water and earth e!c., ate actions of intelligent Beings. 
The word “ Avignaanam " is used only to denote the 
grade of khowledgé: Some mdy not be ds much 
knowing asthe other. The opponent meets. this by 
saying— 


2-l-5 अभिमानिव्यपदेशस्तु विशेषानृगतिम्याम्‌ 
Abhimaam Vyapadesa: tu Viseshaanugalibhyaam 


The words used (i.e. aapa: and ‘Prthivi’,) refer to the © 
presiding deities (Devataas) within ‘them and not 
merely to Water and Earth, because the epithet 
(Dévataa) is used, and permeation of deities into them 
is also mentioned. =. 


(The word‘ Tx’ denotes that the Sootra isin answer 
to a question.) The words aapa: and Prthivi are used 
to denote thc presiding deities. How is this known? 
From the epithet used and the word ‘penetration’ or 
‘permeation’. The word ‘Visesha’ in the Sootra means 
Viseshanam i.e. the use of a word implying a qualifi- 
cation. ‘Such use i$ found in -the passage “Hanta 
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Aham imaa : Tisro Devataa:” (in Chandogya) which 
uses the word Devataa in connection with the three 
things, i.e. Fire, Water and Earth. Again, in 
another passage, “All these deities disputed 
each with the other saying, ‘I am the greater’ and then 
they went to Brahmaa”. The word Devataa here is used 
in connection with Speech (Vaak) and other organs, 
As regards  Amupati, penetration, authority is 
the passage meaning “The deity Agni becoming 
speech entered the mouth, the Soorya Deity becoming 
Eyes entered the Eyes, Vaayu deity becoming Praana 
entered the nostrils”. (Aitareya). [5] 


Having met thus the inter-explanation, the 
opponent concludes his argument:— Tbe actions 
involving intelligence ascribed to Fire, Earth, etc., are 
the actions of the indwelling deities, but the Fire and 
Earth remain Achetana, non-intelligent and so dissi- 
milar to Brahman and they cannot caused by 
Brahman. 


The Answer to the above two Sootras is found in 
the next Sootra. l 


2-l-6 wg Drsayate Tu. 
But it is experienced. The word ‘Tu’ denotes refutation. 
It is commonly seen in the world that dissimilarity 
may exist between cause and effect. Hence, it follows 


that the world may be the effect of Brahman (the 
cause) in spite of the dissimilarities. (6) 


2-I-7 असदिति चेन्न प्रतिषेधमात्रत्वात्‌ 
Asat Its chet Na pratishedhamaatratvaat. 


If it be that the effect - substance wou!d be non- 
existent before, No! because, only the need for 
similarity is denied. 


If it is said that the Effect may be different (in 
substance) from that of the Cause, it leads to this 
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proposition (conclusion) that before the time of produc- 
tion (creation) the Effect was not existing. Then, it 
leads to the “Asat kaarya Vaada" which is against the 
Vedantic doctrine which accepts the theory that the 
Effect and the Cause are of the same substance. It is 
only then the passages "Sarvam Khalu Idam Brahma” 
( The whole world is Brahman”) can be reconciled. 


Answer: It is not as if we (Vedantins) admit this. 
We do not say that the substance is not the same, but 
that the substance assumes different shapes and forms 
which may sometime be similar and at others dissimilar. 
In either case, the substance remains the same. [7] 


If the Vedantic view is accepted, a further 
objection is raised in the next Sootra: 


2-[-8 अपीतौ तद्रतप्रसङ्गादसमञ्जसम्‌ | 
Apecthou Tadvat Prasangaat Asamanjasam. 


In the matter of Dissolution and Evolution, the 
Vedic Texts will become absurd, since the Brahman will 
be reduced to a world-thing liable to change. 


If Paramaatman who is All Knowing with all His 
desires ful-filled, full of wonderful Bliss and not 
touched by any sin or blemish is said to attain the 
stage of Jagat (the Universe) which is so contrary in 
its nature, then you will have to attribute to Brahman, 
Ignorance, Subjection to Sins and Blemishes and 
want of Intelligence. This is just like attributing to 
Mud and Earth, the characteristic of changing into 
pot, etc. In this state of contrariness, the Vedic Texts 
will become absurd. 


(“ Apeethou " means dissolution, but it is 
merely illustrative to denote both dissolution and 
evolution. Therefore, when it is said that then the 
world is absorbed, it includes the idea of “then the 
world is evolved.’ In both cases, Brahman will be 
said to be changing and impure.) [8] 


The answer to the above is in the next Sootra. 


VEDANTA: DEEPA 


-2-[-9 न तु इष्ठाम्तभावात्‌ | 
‘ Na Tu Drshiaania-Bhaavaat. ° 
Not necessarily, as there are (parallel) instances. 


No such defects of ignorance, etc., will touch 
Brahman; therefore, there can’ be. no question of 
absurdity in the Vedas. The word ‘Tu’ emphasises 
the impossibility of the position of the opponent’s view. 
There are many instances where the same Being may 
exist in two conditions क्यात yet the elements to which 
good and evil pertain may not exist all together in 
both the stages. Thus, a man is born a boy, becomes a 
young man and then an old man. The word “man” deno- 
tes both the body and the soul. The stages of birth, 
boyhood, youth and old age, affect only the body and 
do not touch the soul. But there are other qualities, 
such as, knowledge, feeling of pain and pleasure which 
are all of the soul only. Therefore, Brahman as 
embodied in Chetana and Acaetana becomes the 
World. |n that stage Brahman is both Cause:and 
Effect. ‘Though it be so, the bad qualities, such as, 
ignorance and being subject of Karma which affect 
only His body (Chit ie. Achit) do not touch Him; 
the good qualities continue to remain with Him. The 
truth that in both conditions Chetana and Achetana 
are bodies of Brahman is: declared by Antaryaami- 
Brahmana etc. | 


2--]0 स््रपक्षदोषाच Sva-Paksha-doshaat cha. 
. And also because the (opponent's own) theory is faulty. 


We accept the view of Brahman being World- 
Cause, not because that is above criticism, but also 
because the other view supporting Pradhaana as the 
world-cause is faulty. In Pradhaana-Kaarana-Vaada, 
it is the accepted view that Jeevas (souls) are changeless 
and are mere 8808 (knowledge) and by near juxta: 
position of the Soul with Prakrti, the attributes of 
Prakrti (or matter) get fictitiously superimposed on 


Chap 2. Sec l. Sootra ll 9 


the Soul and this delusion brings about Evolution. If 
by this approximation or near-ness, the Prakrti is 
able to impose its characteristics on the soul, it would 
mean that even the souls freed (mukta) will come 
under the delusion—which is against the opponent's 
view. 

Again, if it is said that mere nearness will not do, 
but that some change also is necessary for this impo- 
sition, that cannot be. For, it is a rule accepted by the 
opponent that changes are caused by imposition; so 
imposition cannot be said to be caused by any change. 
Thus, it is shown by the very contrariness of the 
Saankhya doctrine itself that it is faulty. Thus, 
Saankhyas have espoused points inconsistent with each 
other and so their doctrine cannot be accepted. 


2-l-l] तर्काऽप्रतिष्ठानादपि 
Tarka-apratishthaanaat Api 
Because of the Tarka’s (Reasoning’s) ill-foundedness. 


As Kaapila or Saankhya doctrine is founded 
merely on Reason, as those reasonings have been 
condemned by the reasonings of Buddhas ete., and 
as all reasonings rest on no good foundation, the 
Saankhya doctrine is not acceptable. [H] 


2-]--]2 अन्यथाऽतमेयमिति चेदेवमप्यनिर्माक्षप्रसङ; 


Anyathaa Anumeyam Iti Chet Evam Api Anir- 
moksha—Prasanga : 


Should it be said that the doctrine may be establi- 
shed in other wavs by Inference itself. the reply is, even 


n 


then, there is no escape (from criticism). 


If some persons say they wiil estabiisa the doct. 
rine, beyond the criticism so iar ievei.ec against it, by 
other reasonings, even thon, as reas igs ute generally 
not unshakeabie, there i3 20 253020. -: muy be (at 


0 VEDANTA DEEPA 


some future time) some persons may be born who will 
be clever enough to confound those new reasonings. 


(4) Sishta—aparigraha—Adhikarana 


2-]-3 एतेन शिक्षइपरिग्रहा अपि व्याख्याताः 

Etena Sishta-aparigrahaa: Api Vyaakhyaataa: 
'^ By this (very reasoning) other schools, not accepted 

by the followers of Veda, are also explained away. 


By the same argument as advanced to repudiate 
Kapila-doctrine, that is, that reasonings are not solidly 
founded, the other non-Vaidik theories also are repu- 
diated, such as, of Vaiseshika, This Sootra is intended 
to repudiate the other schools based on Paramaanu- 
kaaranatwa i.e. the theory that atoms are the cause of 
the world. That theory is held by many schools 
of thought, and hence special mention in this Sootra. 
The ultimate argument of the Sootrakaara is that since 
all reasonings rest of no solid or unshakable founda- 
tions, any theory based on reasoning alone is unaccep- 
table. Even among the Paramaanu Kaarana Vaadins 
there are differences of opinions (Many varieties), e.g. 
Bouddhas accept atoms as soonya (as nescient) or a 
mere combination of qualities and not a substance 
while Taarkikas argue that atoms are existing 
substances. [3] 


(5) Bhokiraapatti—Adhikarana 


2-l-l44 ोक्त्रापत्तेरविभागश्चेत्‌ स्याल्लो कवत्‌ 
Bhoktraapatte: Avibhaaga: Chet, syaat Lokavat 
If it be said that Brahman would become an enjoyer 


and so non-distinction (between Brahman and individual 


soul) will follow, (the reply is) there isa distinction as 
seen in the world. 


" “You maintain”, says the opponent, “that there is 
a difference between Paramaatman who is the Soul 
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of All and the Jeevaatman who is the Body of that 
Brahman, the difference being that His nature is one 
of unsurpassed Bliss". Such difference cannot be, for, 
since the Brahman has the whole universe (Chit and 
Achit) as His Body and an embodied soul is bound to 
suffer pain and enjoy pleasure, Brahman also becomes 
subject to such enjoyment etc., It is said in Chaandogya 
"As long as one possesses a body, there is no 


escape from pleasure and paiu. but they leave alone 
one who is free of bodies”. 


Reply: The distinction does exist. For, the Jeeva, 
the embodied soul is bound by Karma; and Brahman 
is not so bound. Painsand pleasures are not really 
due to the possession of the body, but due to (Karma) 
the transgressions of the injunctions of the Saastra. 
For, it is said that a released soul in Moksha assumes 
bodies but not being bound by Saastras, it is not 
touched by any Pain,as stated in the passage in 
Chaandogya. “He becomes onefold or threefold; etc., 
he does not suffer from disease or pain." 


* Lokavat"—' As we see in the world”. We 
observe in ordinary life that the subjects of a ruler, if 
they transgress the ordinance of the ruler, suffer the 
pain (due to punishment meted) but the ruler, who is 
above his own ordinances, does not suffer, though he 
like his subjects, has a body and is similar to them in 
many other ways also. 


(6) Aarambhana-Adhikarana 


This Adhikarana deals with Asat-Kaarya-Vaada of 
Taarkikas that cause and effect are different in their 
substance. 


2-l-5 तदनन्यत्वभारम्भणशब्दादिभ्य; 
Tat-Ananyatvam Aarambhana-Sabdaadibhya: 


That the World is not other than Brahman follows 


from the Text containing the word, “Aarambhana” and 
also other texts. 
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. The question is whether the World which is the 
(Kaarya or) Effect of the Brahman (which is Kaarana 
or the Cause) is or is not of the same substance as 
of Brahman. The opponent says it is not, for, our 
world-experience shows that Effect and Cause are not 
the same. The Cause and Effect are objects of dif. 
ferent ideas, different nomenclatures; there is also 
difference in point of time of coming into existence, in 
their destination and in their utility. The shapes also 
are different and the numbers vary as in the case of 
a cloth which is made of a number of threads (yarns) 


These differences cannot be explained away if the 
‘effect and the cause are assumed to be one and the 
.samein substance. Again, the activities of the producer 
.of the effects, or.of the instruments of production will 
.become fruitless. The Srutis, conveying the idea of 
. sameness, should be construed in a secondary sense. 
. (For example, Father and son are said to be one). 


‘ “Reply :— The sameness in substance of the world 
(the Effect) and of. Brahman (the Cause) is established 
by hundreds of Srutis, ७, g. 


([) Forms and names are assumed by the sub- 
stance for the purpose of utility, e. 8. mud 
becomes pot forthe purpose of carrying 
Watér; as a matter of fact, pot is nothing 
but mud. 


(2) *O Somya! in the beginning, the whole 
universe.existed as a substance, lone with- 
out a second. It desired, ‘Let me become 

. many; let me be born’. It created Tejas.” 


(3 "Allthis has Him as Soul. He is Eternal. He 
is the Soul that thou art, O Swetaketu !” 


(4) “Indeed All this is Brahman, as birth, death 
and sustenance are from that." 


(5) “This was a shapeless and nameless thing: 
That was modified into shapes and names.” 
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There is no difference atall, not even a smell of it. 
For, the (apparent) differences are due only to condi- 
tions but not in substance. Mud is still the same 
substance of Mud, even when it is shaped into a jar 
with a belly and a broad base. The activities of the 
Kaaraka (the person who brings about the Effects, etc) 
are not wasted, for, they are necessary to bring about 
the shapes. 


When thus the oneness of the Cause and Effect is 
clearly known to us by experience, and the differences 
in perceptions and nomenclature can be reconciled 
by the fact of the differences in conditions, why then 
go further and imagine any difference in substance ? 
Hence the whole world is of the same substance as 
Brahman, as It is the Cause of the Whole World. 


2-l-l6 भावे என்‌; Bhaave cha upalabdhe: 


Because the cause is perceived during the existence of the Effect. 


When the jar is brought into existence. our percep- 
tion persists that the same mud has become a jar. So 
no difference between Cause and Effect exists. Sub- 
stance is not different during the stages of cause and 
effect, just as, Devadatta is not a different being in his 
boyhood, in youth or in his old age. 


2-]-l7 सत्वाचाऽपरस्य Satvaat cha A parasya 
On account of the existence of the posterior (Effect) 
even during the existence of the Cause.’ 


Even when a man sees the jar etc,, in the evening, 
he perceives that all these were in existence as mud 
earlier in the day., that is, the substance now perceived 
in the shapes of jars or pans, etc. was in the shape of 
lump of clay- 


2--8 असदूव्यपदेशान्नेति चेन्त धर्मान्तरेण वाक्यशेषातयुक्ते:शब्दान्तराञ्च 
Asat-vyapadesaat Nett chet Na Dharmaantarena 
Vaakyaseshaat yukte: Sabdaantaraat cha 
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If it be said, “No, on account of the designation 
as being non-existent”, then the reply is “No, This 
is seen on account of another stage (Dharmaantara), 
from the complimentary passage, from reasoning and 
from other Vedic Texts.” 


The opponent :— From the passages, “Asat Eva 
Idam Agra Aaseeth”, [In the beginning (at the time of 
Pralaya) this world was Asat- non-existent], “Idam 
Vai Agre Na Eva Kinchana Aaseet" (This world 
was not, not even a bit of it) it is seen that in the 
stage of causation, the effected substance is said to be 
non-existent; therefore, the theory that Effect is 
existent in the Cause is not to be accepted. 


Answer: No, the effected substance is said to be 
existent only when it isin the stage of forms and 
names and when it is said to be non-existent, it means 
that it does not exist in that stage, but is existent only 
in the subtle stage - a stage opposed to the other 
stage. How is this known? From (!) the comple- 


mentary sentences; (2) from Reasoning, and (3) other 
Vedic Texts. i 


(D In the passage, “Tat Asat Eva Sat Mana: 
akuruia syaam It-(That thing being non-existent, 
resolved in its mind “May I be”), the thing 
designated as “Asat” is said to have “resolved”. 
That cannot be if the word means absolute non- 
existence. Hence, it follows that * Asat" here used is 


to denote a thing that existed but in its subtle stage. 


(2) Reasoning :- There is also reason to prove 
that Asat refers to a subtle stage. When we say that 
“a pot is”, the predicate ‘is’ denotes the existence of 
a substance in a stage, the idea of which is conveyed 
to us by the word ‘pot’. On the other hand, when we 
say ‘a pot is not’, the predicate ‘is not’ denotes another 
stage opposed to the stage conveyed to us by the word 
‘pot’. Therefore, the expression ‘is not’ does not 
mean a stage of absolute non-existence but the stage 
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of being ‘not pot’ but broken pieces. Absolute non- 
existence does not accord with our experience. 


(3) Vedic Texts:- "Sat Eva Somya Idam Agra 
Aaseet" denotes a thing as Sat at the time of the Pralaya. 
This "Sat", and the “Asat” in the passages quoted by 
the opponent refer to the same Being and at the same 
moment of time as the context shows i-e. with refer- 
ence to origination of the World. It is called Sat as it 
exists in a subtle stage, and it is called Asat also, as it 
does not exist then in a created stage. 


2-]-9 qaa Pataval cha 
And like the Cloth. 


It is clearly in our experience that the yarns when 
woven into warp and woof, becomea cloth. The 
same is the case with Brahman (He is the Cause and 
the Effect.) 


2-]-20 यथा च प्राणादिः 


Yathaa Cha Praanaads: 
And like Praana and Apaana etc. 


The same substance “air” exists in different parts 
of the body and gets different names, such as, Praana 
and Apaana, etc; the activities are also different. 
So in the caSe of Brahman. 


(T) Itaravyapadesa—Adhikarana 


2-]-2 इतरव्यपदेशात्‌ हिताकरणादिदोपप्रसक्ति: 
Itara- Vyapadesaat Hata-akaranaadi-dosha-frasakis : 
“Tf Brahman is identified with Jeava, there results the 
charge of not doing good to [tsclf; and also otier charges 
(such as, inflicting misery on Itself)" (Note Itara here 
means Jeeva as it is different from Brahman). 


The question is whether Brahman can be said to 
be the World-Cause. The opponent says: Nc 
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because from the passages, ‘‘ Ayam Aatma Brahma” 
and “Tat Twam Asi", the idea of identification of 
Brahman with Jeeva arises, The origination of the 
world is the cause of the misery of Jeeva. If it is so 
and if Brahman is indentified with Jeeva, it means that 
Brahman seeks to do injury to itself and no good. 
Therefore, a Brahman All Knowing, with E all its desires 
fulfilled, etc., cannot be said to be the World-Cause, 
Besides, by saying that Cause and Effect are in sub- 
stance the same, you set aside the Srutis which say 
that Brahman is different from Jeeva, as otherwise 
your doctrine of identity of the World and Brahman 
as Cause and Effect (general non-difference) cannot 
be established. 


It may be argued, the opponent continues, that the 
Abheda Stutis mention only what is natural and the 
Bheda Srutis mention what is not natural but due to 
limiting circumstances. (Upaadhi). This is the 
theory of Bhaaskara. He counters by the argument 
“Does the non-conditioned Brahman (World Cause) 
know or does It not know that the Jeeva is non-different 
from Itself? If it does not know, Brahman’s omnisci- 
ence (or All-Knowingness) is destroyed. If on the 
other hand, It does know, It becomes conscious of the 
Pains of Jeeva as Its own. If, knowing that, It creates 
the world, It is doing something no good to Itself. 


Then the Sankara’s doctrine is met. It is said, 
that the difference between Brahman and Jeeva is due 
to Illusion and the Bheda Srutis only refer to this 
Illusive difference; this also is not correct: “Is this 
illusion to be attributed to the Jeeva or to Brahman ? 
If it is to be attributed to Jeeva, and Brahman (by 
contrast) is All Knowing, then as It knows that Jeeva 
is not different from Itself, it should experience also 
the Pains of the Jeeva as Its owa. Therefore, as stated 
above, the charge of doing no good to Itself cannot be 
escaped from. On the other hand, if the Ulusion is 
to be attributed to Brahman that theory is not 
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possible, because Brahman is self-illuminating. There 
cannot be any question of Ignorance about Itself; and 
there can be no occasion for creation which arises out 
of Ignorance. If again, it is said that the self-illumi- 
nation of Brahman has been observed by Illusion, it 
results in this that Brahman itself becomes destroyed, 
as Brahman, according to the theory, and its Illumi- 
nation are the same insubstance. (All these points 
are dealt with in extenso in Sri Bhaashya.) 


Thus, the argument ofthe opponent is that the 
theory that Brahman is the World Cause is absurd. [2[] 


The reply to the above is in the next Sutra. 


2--22 अधिकं तु मेदनिदेशात्‌ 
Adhaikain Tu Bhedanirdcsaat. 


Brahman is above Jeeva. as the difference between 
them is stated expressly. (The word “Tu” shows 
repudiation of the opponent's view) 


From the following passages : 


(I) “He is the Cause, who is the Lord of Jeevas 
who are the masters of senses." 


(2) “The master of Prakrti and Jeeva and the 
Lord of all excellent qualities." 


(3) "after meditating on the Jeeva and the 
Director as distinct", it is known that Brahman is 
different from Jeeva and the creation of the world by 
Brahman according to the Karma is for the sport or 
Recreation of Brahman. Therefore. Brahman can be 
the World Cause. Th: Abheda Srutis like, ‘Tat Twam 
Asi’ do not establish identity, as they are to be explained 
by the theory that the Brahman and Jeeva are Soul and 
Body. Still tne sameness (non-difference) of Cause 
and Effect cannot but be correct, because it is accepted 
that Brahman embodied in Chit and Achit in their 

3 ; 
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subtle stages is the World Cause, and Brahman is the 
effect also embodied in them in their material or 
physical forms. 


The Pain and Pleasure affect only the body, Chit, 
i.e. the Jeeva and changes and manifestations affect 
Achit; but all the High beneficient qualities and non- 
sufferance of all bad qualities remain with Brahman. 
There are other passages, supporting the difference 
between the Three Tatwas (Chit, Achit and Eeswara). 
“Sa Kaaranam Karanaadhipaadhipa:’’ (He is the Cause 
and Lord of Jeevas who are masters of senses), etc. 


2--23 अरनादिवच्च तदनुपपत्तिः 
Asmaadivat cha Tadanupapatir: 


The identity of Jeeva with Brahman cannot be; just, as 
it is inappropriate to say that stone can be same as 


Brahman. 


Just as (mere) stone, wood, (dried) mud or a pan 
cannot be identified with Brahman so also the Jeeva 
who is full of endless pains cannot be so identified 
with Brahman which is full of unsurpassed Bliss with 
its desires all fulfilled, Thus, not only is the distinct- 
ness established by the Srutis; but from the natural 
characteristics of the two, the distinctness is clear. 
The Abheda Srutis have been explained as due to the 
fact of one being the body of the other. Compare 
Sootra in Chap I (iv) [23] 


(8) Upasamhaara Darsana Adhikarana 


2-l-24 उपसंहारदशनान्नेति चेत्‌ न क्षीरवद्धि 
Upasamhaara-darsanaat Neti chet Na Kheeravat Hs. 
If it is said, that Brahman is not the Creator, since 


we seein the world that a collection of instruments is 


necessary for creating things. No, like in the case of 
Milk. 
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_ The meaning is—since we see in the world that 
instruments are necessary for creating or producing 
things, and sincesuch instruments are not said to 


exist with Para Brahman, He cannot therefore be the 
Creator. 


The question is whether Brahman is the World- 
Cause or not. The opponent says, No!, because even 
a person with all and highest capacities requires, for 
producing things, many instruments, and in the case 
of Brahman, though capable of producing very many 


diverse worlds, cannot be the Creator without any 
such help. 


Answer: In the case of milk, it does not require 
any thing to help itto turn into curd. So,itis not 
correct to state that in all cases of production, material 
instruments are necessary. Hence, Brahman can be 
the World-Cause. “Hi” in Sootra is used to denote 
that the question is a foolish one, since the truth as 
thus illustrated is well known. 


2-।-25 देवादिवदपि लोके Devaadivadapi Loke 


And as in the case of Devas in their respective worlds. 


The Devas and other (extraordinary) Beings each 
in his own loka (Dominion) create what they want by 
their own will or pleasure, without the help of instru- 
ments. In the same way why not with Brahman also? 


If it is argued also, “ As for'Devas, their powers 
are known to us only from the Saastras (not seen by 
us with our physical eyes in this world) 80 can 
they be taken here in the Sutra for illustration-pur- 
pose ?”. The answer is: to explain the point easily, t-e. to 
those who accept Devas, the Sutra takes this illustra- 
tion - If you accept the powers ofthe Devas as laid 
down by the Vedas, you may as well accept from the 
same Vedas the various wonderful qualities of 
Brahman for creating the world. [25 
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2-i-26 इत्स्नप्रसक्तिनिवयवत्वशब्दकोपो वा 
Krishna Prasakti: Niravayavatva Sabda Kopa: vag 


The whole Brahman will be expended in one produ- 
ction; because Brahman has no parts or organs; or the 
texts teaching indivisibility will have to be ignored. 


Question: Since Brahman is said to possess no 
parts, (Niravayava), it follows that when it becomes a 
World, the whole of it will become spent up and there 
will be nothing left beyond the created World. If to 
meet this point it is said it has parts or is divisible, 
then arises conflict with the Text, which teaches the 
organlessness of Brahman, ie its indivisibility in its 
operative cause-stage. Again, if it should be said that 
Brahman does not change itself into the world but 
merely enters into Chit and Achit in their subtle forms 
as their souls, and as such soul He enters into them in 
their physical Forms and Names—the same objection 
holds good, ie-, ifhe is the soul of one form, He 
cannot at the same time be the Soul of another form. 


Answer :-Brahman is different in nature from all 
other things. He is not like ordinary things, as is well 
known from Vedas. He possesses All Powers. There- 
fore, in spite of being without Avayavas (or Parts) He 
can be both the Cause and the Effected thing or 
product. The doubts that can be raised in the case: 


of ordinary Beings cannot be raised in connection 
with Brahman. 


The Taarkika theory which accepts “ Jaati™ says 
that Jaati exists in each and every individual thing 
belonging to the same class. For example, ** Gotwam " 
“ Cowhood ” is found in every one of the cows, cows 
with horns, and cows without horns. That is to say, 
that quality exists independently in each of the cows. 
In spite of its being indivisible, it exists in every cow. 
In the same way, the objection raised in respect of the 
Brahman is not proper. 
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This is not like Dvitva (Twofoldness) ; it cannot 
exist by itself but depends for its existence in one 
thing upon the existence of the other second thing. 
The conception of Cowhood, and the quality Dwitwa. 
(Twofoldness) do exist in many substances. But they 
are different from each oth:r. Every cow can be 
called a cow because of its possessing the *Cowhood" 
But every thing cannot be called as “two” in spite of 
its having twofoldness. The twofoldness depends on 
a second thing at the same time to exist in one thing. 
Cowhood is not so. Similarly, Bramhan has no parts, 
but pervades all things and exists in every thing. If 
you ask the Taarkika how a partless thing like Cow- 
hood can exist in so many cows at the same time, he 
will answer. it is inferred as so existing. Similarly, we 
also say that Brahman in spite of being partless can 
exist in many things at the same time and it can be 
many. Brahman is therefore the World-Cause. 


2-l-27 அண்ட शब्दमूलत्वात्‌ 
Srule: Tu Sabdamoolatwaat. 


Because Sruti says so; Brahman is to be known only 
from the Holy Word (Veda). 


We acknowledge Sruti as authoritative and final. 
So no questions should be raised on mere logic. To 
say that Brahman should be exactly like other things 
of the world is therefore not proper. [27] 


2-]-28 आत्मनि चेवं என हि 
Aatmant Cha Evam Vichitraa: cha Ha. 


So also is it seen in the case of Aatman. Indeed, 
varieties are found everywhere. 


If it is argued that all qualities pertaining to 
Achetana should exist in Jevaatman. the answer is, it 
cannot be; for itisadifferent thing. Even among 
Achetanas such as Water, Fire, Air, Earth, each is 
seen to possess properties different from those of the 
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other, such as, Cold, Heat, etc. So also in the case 
of Brahman, powers may exist therein different from 
the powers found either in Jeeva or in Achetana. 
Brahman is an unique Being. [28] 


2-7-29 स्वपक्षदोषाच Svafaksha Doshaat cha. 


Because his argument falsifies the opponent's own 
position. 


If you accept Moola-prakrti as the cause of the 
World and if the theory that cause and effect should 
possess the same qualities is accepted, then to the 
Moolaprakrti must be attributed all qualities found in 
the Created thing. That is to say. Moolaprakrti must 
be supposed to possess Avayavas or Parts and be 
destructible, If it is argued that Moolaprakrti may 
be composed of Parts and still be indestructible (Nitya), 
it is against our common World-experience. If it is 
predicated that Moolaprakrti is without parts, the 
argument already noted will lead to the conclusion 
that Moolaprakrti will get spent up in the creation of 


one of the created things so as to leave nothing 
behind. [29] 


2--30 सर्वोपेता च तदूदशनात्‌ 
** Sarvopetaa cha Taddarsanaat ”. 


The Brahman we accept is one possesing (unique) 
Powers-The Vedas also declare so. 


Cha denotes that, in addition to the inference of 
uniqueness of All-Powerfulness of Brahman, there is 
the fact that such powers are different in nature from 
those of others. There is Vedic authority also for that 
position. “Its Powers are various and different." [30] 


To strengthen the arguments already advanced, 
the Sootrakaara raises the question again and reminds 


us of the answers already given in the following 
Sootra— 
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2-\-3] विकरणतान्नेति चेत्‌ तदुक्तम्‌ 
Vikaranatvaat Na Iti Chet Tat Uktam. 


If it is said that Brahman possesses no limbs or 
organs, hence He connot be the World-Cause, No, the 
question has been answered. 


If the above argument is advanced relying on the 
passage, “He has no body or organs”, the answer is 
that it has been already answered in the various Sootras, 
e.g. “Sabda Moolatwaat" “Vichitrascha Hi” meaning 
Brahman is different from the others as is well known 
only from the Srutis and We also see in the Worlds, 
a variety of Things with different powers." Hence, 
Brahman can be the World.Cause even without a 
Body or limbs. 


(40) Prayojanavatva - Adhikarana 


2-]-32 न प्रयोजनवत्वात्‌ Na Prayojanavatwaat 
No, because there must be a purpose. 


In all matters commenced consciously and execu- 
ted with deliberations, there must be a purpose. But 
creation cannot be for His (Brahman's) own benefit, for 
He has no wants unfulfilled. If it is to be for the, 
benefit of others, it must be to their advantage or 
happiness. But we know creation (Samsaara) is full of 
grief from the womb to death. So Brahman cannot 
be Creator of the World. 


The answer is :— 
2--33 ஒகர लोलाकेवल्यम्‌ 
Lokavat tu Leelaa-Kaivalyam 
Just as inthe world, the purpose is merely sport 


(Recreation). 


Though he is Avaapta-Samastakaama (with all 
objects for ful-filment of His Desires) the purpose of 
creation is merely for His recreation or Play ; just as, 
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in the world, an (almighty) Emperor of the Seven 
Worlds, though he has all his desires ful-filled, still, 
with the object of enjoying some recreation or play, 
employs himself in playing witi balls, etc. — in thé 
same way, Eeswara also provides Himself with Recrea- 
tion. Hence; the purpose of Creation. 


2-]—34 அரசி न सापेक्षत्वात्‌ तथा हि दशयति 


Vishamya Nairghrnye Na Saagekshatvaat tathaa Hi 
Darsayati 


No partiality or mercilessness — Since the difference in 
creation) is due to other causes (ie. Karma). So the 
Saastra shows. 


The opponent argues again: This Creation 
cannot be for His Play or Recreation. There will then 
arise the charge of partiality against the Creator in 
that, as in the creation He has created some as Gods, 
some as men or beasts; and also a charge of cruelty 
(mercilessness) on account of infliction of insufferable 
sorrow of Samsaaras. 


Answer :- Though He has the full capacity to 
create (in any way He likes), His creation is made accord- 
்‌ ing to some rule i.e, paying due regard to the previous 
Karmas accumulated by Jeevas. Hence, there can be 
no charge of partiality or cruelty. This is clearly seen 
from the texts “Doer of good is born a good man; 
doer of sin is born a Sinner.” 


2--35 न कर्माविभागादिति चेन्न अनादित्वादुपपद्यते चाप्युपलभ्यते च 


Na Karma-Avibhaagaat Iti Chet Na Anaaditwaat 
Upapadyate Cha Api Upalabhyate Cha 


If it is argued that no Karma exists when (at the 
time of Pralaya) the Jeeva becomes one with Brahman), 
No! Because of beginninglessness (eternity) of Karma. 
This is reasonable ; and it also is so observed. 
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The argument is that no Karma is available in 
the beginning of the World, for, Jeeva is not then in 
existence, being one with Eeswara as stated in passage 
“Sat Eva Somya Idam Agra Aaseet" and as the 
word, Eva shows that Jeeva has no seperate existence. 


(Note :—The word “Avibhaagaat” indicates the stage 
before evolution into Forms and Names.) 


Answer:- Jeevas and Karma are both Anaadi 
(with no beginning) 


If the above theory of the result of Karma is not 
accepted, it leads to the absurdity that Jeeva enjoys or 
suffers at the very beginning of creation for no reason. 
It may also bethat Jeeva is deprived of the result of his 
Karma good or bad. 


' The fact of the beginninglessness of Jeeva is estab- 
lished both in the Sruti and the Smrti. The passage, 
“Tat Ha Idam Terhi Avyaakrtam" means only that 
the Names or Forms were not in existence and not 
that Jeevas also were not there. Other passgges- 


(I) “Both all knowing and little knowing, Lord 
and subject have no births", 


(2) *An Eternal Being grants desires to other 
eternal beings" 


(3) ॥ both Prakrti and Jeeva are beginning- 
less. 


prove the existence of Jeeva as Anaadi without a 
beginning. 

2-l-36 सवधर्मोपपत्तेश्‍च 

Sarva - Dharma - Upapatthe: cha 


Because all attributes necessary for creation can be 
proved to exist in Brahman. 


We can establish Brahman as ன்‌ possessed of all 
qualities necessary for creating the World. Brahman 
4 
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is known only from Saastras; but Taarkikas and 
Saankhyas prove the existence of such qualities in their 
Tatwas, i.e. Paramaanu or Pradhaana. As they are 
equated to things seen in this World of limited powers, 
there arise many inconsistencies. But in the case of 
Brahman no such difficulty can arise. 


Thus ends II Adhyaaya I Paada. 


II ADHYAAYA — II PAADA 


So far, the Sootras have demonstrated that Para. 
Brahman is the World-Cause and the objections raised 
against the doctrine have been refuted, Now, for the 
purpose of (further) safeguarding our own philosophy 
the Sootrakaara proceeds to demolish the doctrines of 
other philosophies, such as, those of (l) Saankhyas 
(2 Yogas (3) Taarkikas (4) Bouddhas (of four 
kinds) (5) Jains and (6) Paasupatas. It is neces- 
sary to do 50, Otherwise, some slow-witted persons 
may believe that there is some truth in those philoso- 
phies, and thus become indifferent to the Vaidic 
philosophy ; and thus his faith on it may be shaken. 


Therefore, this Paada is intended to expose the 
faults and fallacies of the other philosophies. First, 
the Saankhya doctrine of Kapila is taken up for 
consideration, for, the said doctrine comes nearest to 
the Vedic doctrine, This doctrine is described as 
follows in Saankhya Kaarika. ‘There is one funda- 
mental Prakrti (Cause) which is not an effect, From 
this Prakrti spring in order seven effects, Mahat, 
Ahankaara and 5 Tanmaatras, which themselves act as 
the cause of the sixteen further effects (pancha Bhutas 
(elements) and Eleven organs). There are souls which 
are neither Prakrti nor effects.’ Whether this philo- 
sophy is consistent with good logic is answered thus. 
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(i) Rachanaanupapatti — Adhikarazam 


2-2- रचनानुपपत्तेरच नातुमाने STU 
Rachanaanupap iie: cha na anumaanam pravrtie: cha 


Anumaana (Pradhaana) cannot be the fundamental 
cause, because it is not capable of producing nor is it 
capable of doing an act. 


Opponent says it can be proved that pradhaana 
is the World-Cause by reasoning—by logic. His 
argument is that this (wide and variegated) world is a 
product like the pot (made out of the earth). Products 
arise out of substances similar to themselves in nature. 
In this world full of variegated things of voriegated 
qualities, the nature common to them all is that they 
are subject to pleasure. pain and dullness. They must 
be present in some subtle form in the Fundamental 
Cause also. These are named Satva, Rajas and Tamas. 
When they are in equipois or in a balanced condition, 
they are said to be Moolaprakrti and the World-Cause. 
If it is asked as to why the five elements, etc., be not 
the primeval Cause, they cannot be, he says, because 
they are limited and conditioned in their nature and 
so they must be mere manifestations or products of 
some other things limitless in nature. 


Answer: As in the case of a chariot or a palace, 
the material cause of the world is dependant on an 
Intelligent Being who is conversant with the nature of 
the substance and implements of creation; without a 
direction of such a person, no creation is possible. 
So Pradhaana (Matter without intelligence), by itself, 
cannot be the World-Cause. 


The meaning of the Sootra is as follows: 
(Anumaana-That which is inferred (Anumeeyate) i.e. 
Pradhaana). Since Pradhaana is not controlled by an 
Intelligent Being, the Pradhaana cannot create (manu- 
facture) the variegated and wonderful World. 
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In construing Pravrtte: it must be taken along 
with the word Anupapapatie: in the first compound 
word, its meaning being “ without the Direction of an 
Intelligent Being, not even action is possible.” So 
Prakrti is not the World-Cause. 


The Cha shows that there is another answer to 
advance, that is, pleasure, pain and dullness , 876 mere 
qualities in a substance ; their subtle forms i.e. Satva, 
Rajas and Tamas are also qualities and not substance. 
According to Saankhyas, Prakrti is a combination of 
Satva, Rajas and Tamas and not a substance. Hence, 
a mere combination of qualities cannot be the World- 
Cause, just as, in the case of a white cloth, the real 
cause of the cloth is not the quality of whiteness but 
the cotton which is white. Satva is a characteristic of 
a substance and produces lightness in weight, and 
brightness. Rajas is useful for growth and activity of a 
substance. Tamas produces haviness in weight and 
obstruction to lightness. These are mere characteristics 
or qualities. They cannot exist without substance. []] 


_ The opponent cites Some cases where the 
direction of an intelligent person is not present. 


2-2-2 पयोऽम्बुकच्चेत्‌ तत्रापि Payombuvat chet Tatraapi 


If it said, “like milk and water" — even there (arises 
the same contention) 


If the Saankhya says in rejoinder that “‘in the 
case of milk and water etc.. the transformation into 
curds, cocoanut milk and juices of mangoes, etc., takes 
place without a directing person, why not in the same 
way, the world evolve independently without any out- 
side help", there the answer is “There also "^, meaning 
thereby there is a Director even there. We see in the 
case of chariot or palace, the presence of the Direction 
of an Intelligent person. We establish the existence of 
similar Intelligent guidance even in other like cases. 
This is also proved by the Sruti, “He who dwells in 
water”, etc., i.e. Brahman is present even there. [2] 
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2-2-3 व्यतिरेकानवस्थितेश्चानपेक्षत्वात्‌ 
Vyatirekaanavasthiie: cha anapekshatwaat 


As (according to Saankhya) pradhaana does not stand 
in need of help (for creation), there will then be no room 
for the opposite (of creation) i.e. pralaya. 


" Vyatireka" means the opposite of Sarga or 
creation; that is Pralaya. If Pradhaana alone(without 
outside help) is said to be the cause of the creation, 
there cannot exist along with it Pralaya or Cosmic 
Destruction. For, Pradhaana will go on creating 
without any end to its activity of creation. [3] 


2-2-4 अन्पत्राभावाच न तृणादिवत्‌ 
Anyatra abhaavaat cha Na Trnaadivat 


The example of Grass, etc., cannot be taken, because 
Similar transfcrmation does not take place in other 
cases. 


If it is said that just as the grass and water taken 
by the cow become milk without the help of a 
Director, the Pradhaana also may become the World- 
Cause without help, that cannot be. Such a transfor- 
mation is due to some intelligent guidance (Beswara- 
Sankalpa-will of the Lord), for. the same grass eaten 
by a Bull or left scattered in the ground does not by 
itself become milk. [4] 


2-2-5 पुरुषारसवदिति चेत्‌ तथापि 
Purushaasmavat Iti Chet Tathaa apt 


If it is said, ‘as the man and the magnetic stone’, 
—even there. 


Saankhya says that Pradhaana (without a Director) 
is made to move by Jeeva (Chetana) by its mere near- 
ness and with no activity. Just like a lame person 
with sight but unable to move can make possible 
the motion of the blind man unable to see by his 
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proximity, and also a magnet stone produces motion 
in iron by its mere nearness, in the same way 
Jeeva by his nearness to the Pradhaana activates it. 
Thus by the co-operation of Pradhaana and Jeeva the 
world revolves. 


Answer: These examples are not apposite. In 
the examples taken, the lame manis not without 
activity altogether. Though he may not move, yet he 
has the function of activity of knowing the road and 
directing the way. The blind man may not see; but 
he has to understand the direction given and move 
accordingly. Hence, the example is not applicable to 
Jeeva who is without any activity of his own. In the 
case of a magnet, it may be somewhat apposite, But 
its nearness or proximity exists sometimes and not at 
other times; but the nearness of Jeeva and Pradhaana 
is always present; hence, there will be continuous 
creation and no Pralaya or Moksha. [5] 


2-2-6 akama — Angitvaanupapalie: cha 


Because the increase (of one quality over others) 
cannot be predicated. 


Saankhya says: When the Gunas Satva, Rajas 
and Tamas are out of proportion and when one of 
them becomes more (angi) and the others less (Anga), 
creation is the result of such disproportion. At the 


time of Pralaya, all the Gunas are in epuipoise and 
evenly balanced. 


We ask: How does the disproportion arise? How 
only by the existence of an Intelligent Being? If it is 
said that the dis-proportion is ever existent not 
produced by any Being, there will be continuous 


creation with no end. Hence, the above theory 
cannot be accepted. [6] 


2-2-7 अन्यथाठुमितौ च ज्ञशक्तिवियोगात्‌ 
Anyathaa anumitow cha gnasaktiviyogaat 


Because even in case of inference by other reasons or 
logic the Want of Intelligence is also there, 
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Ifitissaid that the theory of Pradhaana being 
creator can be inferred in other ways or for other 
reasons than those already stated and refuted, still the 
objections remain. e-g. the impossibility of creating 
without an intelligent Principle behind. 


The next Sootra shows the absurdity of Saankhya's 
theory. 


2-2-8 अभ्युपगमेऽप्यर्था भावात्‌ 
Abhyapagame abs Arthaabhaavaat 


Even if (your argument) is accepted, Pradhaana cannot 
be the cause, for there is no purpose served. 


According to Saankhya-system, the purpose of the 
‘Creation is to offord suffering of Pain or enjoyment of 
Pleasure to (Purusha) Jeeva in this world, and to 
secure Apavarga, freedom or emancipation. This 
according to it, is brought about by Aviveka, non- 
conciousness of difference between Prakrti and Jeeva, 
which consists of imputing the quality of Chetana to 
Prakrti and the action of Prakzti to Jeeva. This leads 
to the conclusion that when the action is good, the 
Jeeva enjoys pleasure and when itis bad, he suffers 
pain. When this Aviveka disappears and the cons- 
ciousness of the difference begins, the Jeeva becomes 
freed of all actions, and attains Apavarga or emanci- 
pation. Thus is the Saankhya-theory. 


This cannot be accepted because the Purusha 
(Jeeva) according to the Saankhya-theory, is mere 
(Chit) intelligance; he does not act; he never under- 
goes any change. How can such a change-less Jeeva 
get the idea (superimposed on it) of being a doer, or 
undergo the pleasures and pains of the World, for, 
this itself implies a change? How can it be imposed 
on a changeles Thing? Even the attainment of 
emancipation is not possible, because the Jeeva which 
is said to be mere intelligence and not an intelligent 
person, cannot know the difference between Prakrti 
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and himself. Besides, if it is said thatthe whole thing 
is brought by Sannidhaana (proximity), Sannidhaana 
is always present as Prakrti and Jeeva are ever present 
or existing. So, creation will go on unceasingly. 
Nor can this Sannidhaana be the cause of Moksha, 
because in that case there cannot be any room for 
Samsaara. [8] 


2-2-9 पिप्रतिषेधाचासमष्जसम्‌ 
Vipratishedhaat Cha asamanjasam 


Because of the inconsistencies, (Saankhya system) is 
absurd. 


Prakrti (being Achetana) exists for the benefit of 
others; so Purusha (Jeeva) is the seer, the enjoyer and 
the director. This can be inferred from the Saankhya 
theory that Prakrti serves the purpose of giving to 
Jeeva Pleasures and Pains and also of leading him to 
emancipation. At the same time, Saankhyas inconsis- 
tently say that Purusha is Chit or mere intelligence, 
ever existing without a change, he is not a knower, 
enjoyer or doer, and therefore Purusha or Jeeva is 
neither bound nor does he take any action to attain 
Moksha and does not attain it either, but the thing 
bound and released is only this Prakrti, for this non- 
intelligent Prakrti in proximity with Purusha imputes 
to Itself the Intelligence of Purusha and imputes the 
action of its own to Purusha. Here, Adhyaasa or 
Imputation or super-imposition is the act of an 
Intelligent Being and cannot be applied to an Achetana 
(Non-intelligent Thing). Hence the inconsistency. 


Again, it is said by Saankhyas that Prakrti in 
its generosity and without expecting any return, 
serves Jeeva by doing good, i.e. by giving him (Bhoga) 
Enjoyment and (Moksha) emancipation. What is 
the benefit to Jeeva who never can see nor enjoy ? 


On account of these and other inconsistencies 
Saankhya system cannot be accepted. 
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(2) Mahaddeergha Adhikarana 


The Saankhya's theory has been proved untenable, 
as based on no solid arguments and that it is full of 
contradictions. Now Vaiseshika’s theory of evolution 
from atoms, is taken up for consideration. Their 
theory is this: All the things of the World are divided 
into seven divisions (l) (Dravya) Substance (2) aoe 
quality, (3) (Karma) Action, (4) (Saamaanya 
Common characteristics, (5) (Visesha) distinguishing 
characteristic (6) (Samavaaya) Unification of sub- 
stance and others, (7) Abhaava, Non-Existence. 


The first of the above, ie. Dravya or substance is 
again divided into nine parts, (Prthvi) Earth, (Ap) 
Water, (Tejas) Fire, (Vaayu) Air, (Akaasa) Ether, 
(Kaala) Time, (Dik) Direction, (Aatman) Soul and 
(Manas) Mind. The first four elements Earth, Water, 
Light and Air spring at the time of creation from 
atoms (Paramaanus) of the same kind. When two 
atoms unite, the substance formed is named Dvyanuka 
(binary). Three of these Dvyanukas joined become 
Tryanuka (Ternary) which is called Mahaddeergha 
and the Dvyanuka as Hraswa. Paramaanu is called 
Parimandala. The atoms of the four elements possess 
colour, taste, smell and touch; some possessing all, 
some only a few of them. Thus, Earth-atoms possess 
all the four; water all except smell. Fire has only 
two, ie. colour and touch, while Air possesses the 
quality of touch only. All these atoms are eternal: 
so also are their qualities eternal. Just as Earth-atoms ' 
‘are the cause of the Earth, the qualities of the earth 
atoms must be the cause of the qualities in the Earth 
(which must be similar to them). 


This theory of Vaiseshika is refuted in this 
Adhikarana. 


2-2-0 महद्दीधवद्ा हृत्वपरिमण्डलाभ्याम्‌ 
Mahat-Deerghavat Vaa Hraswa-Parimandalaabhyaam 
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Just as the evolution of Tryanuka (Trienary) from 
Dvyanuka and of Dvyanuka (Binary) from Paramaanu 
(atom which is a part of the above theory) is unsound, 
the other parts of the theory also are (equal) unsound. 


The word Vaa means ‘cha’-and 


. The question is whether the atomic theory of 
Kanaada is founded on correct reasoning or not. 


The opponent says: In the world we see that 
things consisting of parts are the result of the combi- 
nation of various parts. Looking at mustard and 
comparing it with a hillock, we come to understand 
one is small and the other is big as their component 
parts are different in numbers. Otherwise a if such, 
difference in number is not accepted, there can be no 
difference in size between the two. The mustard con- 
sists of a small number of parts, and the hill a multi- | 
tude of parts. If it be said that the atom itself 
contains an infinity of parts, the mustard and the hill 
wil contain the infinity of parts, in which case the 
inequality in their sizes cannot be explained, Hence, 
we must assume, he says, that there must be a limit to 
this sub-division of parts. We must therefore assume 
a basic part, i.e. the partless atom. These atoms 
form the material cause of the World. The diversity 
of creation is due to Karmas of the individual Jeeva. 
The Eeswara may be accepted as an operator-cause. 


Answer: We also see in the World that when a 
‘big thing is produced by the combination of two 
things union takes place at the sides of each. It has 
been accepted that each thing has Ten Sides (the eight 
directions, direction above and direction below). At 
the time of the union, each thing presents three of its 
sides to the three sides of the other; thus, by the 
coming together of these six sides, a bigger thing is 
produced. In the same way, when Paramaanu (atom) 
joins with another Paramaanu (atom), each must present 
three sides to the three sides of the other. This means 
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that atoms have sides—which is against the theory of 
having no parts. If, however, it is said that union 
takes place by one Paramaanu being superimposed on 
another, then there will be no increase in size, even 
when thousands of Paramaanu join together, for 
Paramaagu has no size or parts. 


From the above example. the rest of the theory 
also is to Ee considered as absurd. That Paramaanus 
through combination as Dvyanuka, etc., cannot be the 
primieval cause, because the subdivision has to go on 
indefinitely or limitlessly, is established ; Now other 
absurdities are pointed out— 


2-2-ll उभयथाऽपि न क्रम तिस्तदभावः 
Ubhayathaa Api Na Karma Ata: Tadabhaava: 


On both assumptions, there is no activity, hence no 
combination. 


It is said by the Vaiseshikas that the first or pri- 
mary motion of the atoms (in the beginning of the 
world) is brought about by an unseen principle called 
Adrshta. Now, the question is whether the Adrshta 
exists in the Paramaanu or in the Jeeva. In either 
case, Adrshta cannot form the cause of the World, 
because the Adrshta is not as if it springs only at the 
time of the creation; but must have existed even 
before Pralaya (or Dissolution). It follows that 
motion or (activity) should have come into existence 
even before dissolution. Hence, it is not the cause of 
the motion and no combination can arise and no 
creation is possible. 


If the counter argument is that the Adrshta 
requires maturation and become fruitful of action 
only at the time of maturation, the reply is: “The 
Jeevas are numberless and of numberless kinds and 
varieties. Adrshtas also are of varicus kinds. There- 
fore, it cannot be imagined that all these Adrshtas 
mature at the same moment and tegin to produce 
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results at the same time. Therefore, no first creation 
or even complete dissolution is possible." Vaiseshika 
further argues “why not assume that the maturation is 
caused by the Will of the Lord. But the Lord, he 
accepts, is sought to be established by logic and 
inference only; and it has been already shown that 
He can be known only from Srutis and not established 
by mere logic. []] 


2-2-]2 समवायाभ्युगमाश्व साम्यादनवहिथितेः 


Samavaaya-Abhyupagamaat Cha Saamyaat Ana- 
vasithste * 


And because Samavaaya (relationship) is accepted as a 
separate category) because there are reasons for similar 
relationships, this will go on ad infinitum and there will 
be no finality. 


Vaiseshikas’ theory is absurd for another reason, 
They accept a category called Samavaaya. This is a 
kind of relationship between a substance and its 
qualities; and it proves the existence of the qualities 
inseparably in the substance. Then arises the question 
just as Samavaaya is accepted for the above existence, 
another Samavaaya has to be found for the existence 
of this Samavaaya, and so on. Hence, no finality. 
If it is said that Samavaaya functions naturally without 
any further help and that no further samavaaya for it 
is necessary, why assume Samavaaya at all; why not 
say that the qualities by their very nature exist in the 
substance without the help of a Samavaaya. What 
Samavaaya is supported to do can be achieved even 
without it. [!2] 


` 2-2-]3 नित्यमेव च भावात्‌ Nityam eva cha bhaavaat 


And because also all the related things will be eternal 
(with no end). 


 Samavaaya is a relationship and it is said by 
Vaiseshikas to be Eternal. Hence, the related things 
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(ie. the Earth, etc) should be eternal We know 
these related things are not eternal; hence Samavaaya 
cannot be eternal. 


According to the theory of Eternality of Samavaaya, 
even the parts and their combinations must all be 
accepted as eternal; then there is no room for the 
theory of Causality (Cause and Effect) [23] 


2-2-44 enkaa विपयेयों दशनात्‌ 
Roofaadimatwaat cha Vibarg.:ya: Darsanaat. 


Ánd because atoms are said to possess colour, taste 
etc., contradiction (of their theory) arises. That is from 
what we experience in the world. 


We see in the world that all things, such as, pot, 
etc., with colour, form, etc., are perishable and having 
parts, etc. If Paramaanu is said by the Vaiseshikas to 
possess colour, etc. then a Paramaanu according to 
our experience, cannot be without end and without 
parts. (But their theory is that Paramaanu is eternal, 
subtle, etc.) [[4] 


2-2-|5 उभयथा च दोषात्‌ Ubhayathaa cha Doshaat 


Because there are faults in both cases. 


If for the sake of argument, Vaiseshika says that 
Paramaanu has no colour, taste, etc., it will follow 
that the world which is the effected product of Para- 
maanu (the Cause) will have no colour, taste, etc. If 
qualities of colour, etc are said to exist in Paramaanu, 
the objection mentioned in the previous sootra will 
apply. Thus, in either way, the theory is not free 
from objection. [25] 


2-2-]6 अपरिग्रहाश्वात्यन्तमनपेक्षा 
Aparigrahaat cha Atyantam Anapekshaa 


, Because there is nothing acceptable (in the above 
theory), it should be entirely disregarded, 
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Kapila’s doctrine, though in conflict with Scrip. 
ture and even logic, yet in some respect recommends 
itself to Vedic view of oneness of cause and effect. In 
Kanaada’s theory, on the other hand, there is nothing 
to be accepted by the Vedic scholars and is also not 
reasonable. Hence, Moksha-seekers should disregard 
this Kanaada theory. [6] 


(3) Samudaaya Adhikarana 


The atomic theory of Vaiseshikas has been refuted. 
As the followers of Buddha also teach that the World 
originates from atoms, the Sootras now proceed to 
examine this doctrine and show that the origination of 
the world cannot be accounted for by this theory. 
These Buddhists are called Sowgatas, of which there 
are four schools. The first of them is called Vaibhaa- 
shika. He holds that all outward things, earth, 
water, fire and air are real and are aggregations of 
atoms. The reality of the inner world, such as, 
perception, feelings, thoughts, is also recognised, These 
aggregates of atoms of earth, water, fire or air are 
proved by means of perception and also by Inference. 
The second called Soutraantika holds the view that the 
external things,such as,earth, water, fire and air are not 
capable of direct perception but can be only inferred 
by Vignaana or cognition. The third called Yogaa- 
Chaara does not accept the reality of external things, 
but says that the realities are only the ideas and the 
outward things are like things seen in a dream, All 
the above three agree in stating that what they hold as 
real have only a momentary existence and each is 
replaced every moment by another thing exactly alike, 
and so things seem as if permanent. The last of them 
called Maadhyamika denies the existence of everything 


and asserts a universal void, ie. the non-realiiy of 
everything. 


Sootras [7 to 26 demolish the theories of the first 
two schools. First, the theory of mementary existence 
Is taken up for consideration. 
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2-2-7 agam उभयहेतुकेऽपि சகர: 
Samudaaya Ubhayahetuke api Tat-Apraapti: 


Creation is not possible even in the cases formed by 
both classes. 


The question is whether the first two schools of 
thought as to the origination of the World and its 
activities can be justified. Opponent says ‘yes’. The 
view stated is follows: The earth atoms possessing the 
qualities of colour, taste, touch and smell produce, by 
aggregation, earth; and atoms of water which possess 
the qualities of colour, taste and touch produce by 
ageregation, water. Similarly, atoms of fire which 
possess the qualities of colour and touch pro 3006 fire; 
and so also the atoms of air, which possess the quality 
of touch oniy, produce air. These are called Bhootas. 
From these Bhootas originate other aggregates, such 
as, bodies, sense-organs and sense-objects The stream 
of idea abiding within the body is the Jeevaatman or 
Aatman which perceives itself as “Aham” (‘I | these 
are momentary in existence; still, as we perceive them 
as if permanent, the origination of the world and 
activities of persons can be explained. 


Answer :—The theory is wholly unacceptabic, be 
cause the things are said to perish in a moment. Only 
permanent things can move first and afterwards com- 
bine with each other. Only permanent Aatmans can 
touch, know, take and use the objects in order. If these 
are not permanent, then—when do they move towards 
combination ? when do they combine? If the atoms 
perish even at the time of the movement, which unite? 
Which of the stream of ideas (or which Aatman enters 
into contact with an object and with what object ant 
when? Which Aatman comes to know and when ani 
what Aatman proceeds to take up which objects? The 
touching-Aatman perishes before knowing and the 
object touched also perishes before being known. The 
knower also perishes before taking up the object for 
his own use. The object (known) perishes before 
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being taken. How can one Aatman touch the object 
and how can knowledge come to another Aatman? 
How can again one take up the object which has been 
known by another. If it is explained by the fact that 
the ideas ‘I’ come all in one stream, even then, a stream 
is not a substance different from the ideas. The one- 
ness of the stream is not real. Hence it is useless (for 
argument). 


As regards the point that we perceive the momen. 
tary objects as permanent and on that basis the world- 
causation can be explained, the answer is-an illusion 
like the above may show a thing as another; but can- 
not produce the thing itself. One may imagine pearl- 
shell as silver but no silver can be produced. No 
creation is possible on account of Illusion (Avidyaa) 
alone. When the momentary knower has perished, 
the coming substitute, being ignorant, cannot take up 
the object cognised by the other. We experience in 
the world people saying, “I saw the object and take it 
up." from this it follows that there must be a person 
and the thing of permanence, existing both at the time 
of seeing and atthe time of taking up, as only such 
person is able to remember what he saw- Since the 
theory under consideration does not aceept permanence, 
the activities of the World cannot be stpported-nor the 
causation of the World, according to that theory. [I7] 


2-2-]8 इतरेतरप्रत्ययत्वादुपपन्नमिति चेन्न संघातभावानिमित्तत्वात्‌ 


Itaretara pratyayatwaat Ubapannam Iti chet Na 
Sanghaatabhaava animittatvaat 


If it be said that this may be explained through the 
fact that each one produces the other, we say ‘No’ because 
they are not the cause of aggregation, [the word 
‘Pratyaya’ means ‘cause’] 


The Opponent says: Though all things are of 
momentary existence, still it can be explained by the 
view that among the Avidyaas, desires, etc., each one 
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of them is the cause of the production of the succeeding 
one ; thus, the worldly activities are established, By 
Avidyaa, which takes the form of (false) knowledge of 
permanence in the case of things which are not per- 
manent, there and then arise desires and aversions. 
Thus, from the beginning, the continuous succession 
of these Avidyaas, 600, occurs just like in the case of 
the turning of the wheel. 


Answer:- If this is the argument, we say this 
cannot be, because the Avidyaa cannot be the opera- 
tive cause with regard to aggregation. For, Avidyaa 
means contrary knowledge; it clothes the object 
impermanent with permanency. Even so, the reality 
is that it does not become the permanent thing nor 
does it do any permanent activity. (Aggregation can 
occur only between objects which exist at least for 
some time). Moreover, the person who has the illu- 
sion of permanency in impermanent things, ceases to 
exist the very moment. To whom then do the desires 
and a versions attach? So Avidyaa cannot be the 
cause of desire and aversion. Hence, the continuous 
succession of Desires and Aversions is not possible. [8] 


Still another reason is given against this theory. 


2-2-।9 उत्तरोलादे च पूवनिरोधात्‌ 
Uttarotpaade cha Poorva Nirodhaat 


On account of the fact also that when the succeeding 
thing originates, the previous thing ceases to exist. 


Bauddha's theory is that everything in each mo- 
ment is a new one. Then the previous existing jar 
cannot be the cause of the jar originating next moment 
as it perishes the very moment. If it is said that 
Abhaava, the non-eaistence itself is the causal power, 
anything might originate out of it; why merely the jar? 


In the case that the causal power need not be 
existent at the time of the succeeding thing, if a jar 
only by its existence in the previous moment may be 

6 
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the cause of another jar coming in the next moment; 
then it would follow that one jar existing in the 

revious moment would be the cause of all the jars 
in the next moment wherever found. If however, it is 
argued that the previously existing jar is the cause of 
the subsequent jar which exists at the same place only, 
then you will have to accept at least that space is a 
permanent thing, and not momentary. [!0] 


The same objection applies to vignaana (percep- 
tion). Perception is caused by contact of organs with 
the object concerned and this can take place only the 
moment next after the contact. But under this theory 
at the time when perception occurs, the object and the 
contact have both disappeared. How can the percep- 
tion arise then? The next sootra makes this point 
clear. 


2-2-20 असति प्रतिज्ञोपरोधो यौगपद्यमन्यथा 
Asati Pratijnoparodha: Yougapadyam Anyathaa 


If the cause does not exist, the proposition will have 
to be given up. If it exists, the two would exist at the 
same time. 


If the theory that there may arise something out 
of nothing is accepted, that is, if cognition can be said 
to arise without the existence of the object, then, the 
principle already admitted by you will be contravened. 
It is admitted by you that for cognition or perception 
(Vignaana) four ingredients are necessary, (l) Adhipati- 
cause (the seven organs) (2) Sahakaari-cause (subsidiary 
helping causes, such as, light, etc.) (3) Aalambana 
cause (the object to be known) and (4) Samanantara 


Pratyaya-cause (the knowledge existing in the previous 
moment) 


. Perception can arise only with reference to a thing 
In existence at the moment. Also a cause must have 
previous : existence for the effect to follow, From 
this, it follows that the thing to be perceived should 
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exist in the previous moment and also at the time of 
perception. (Moreover, if it is assumed that when 
the later momentary jar originates, the previous 
momentary jar still exists, it would follow that there 
are two jars at tne same time which is against your 
doctrine.) Thus, the theory of momentariness would 
have to be given up. [20] 


In the two preceding Scotras the creation from 
nothing has been disproved; now, itis sought to be 
shown that no substance or object can be completely 
annihilated. Says the Sootrakaara, there cannot be 
any destruction of an existing thing i.e. of a substance, 
without its continuance (in some form) 


2-2-2. प्रतिसंख्याप्रतिसंख्यानिरोधाप्राप्तिरविच्छेदात्‌ 


Pratisankhyaa - apratisankhyaa Nirodha - abraagh : 
Avichchedaat. 
Neither kind of destruction, pratisankhyaa nirodha or 


Apratisankhyaa niredha is possible, because the sub- 
stance continues to exist without interruption. 


The meaning of the Sootra is that Pratisankhyaa- 
destruction and Apratisankhyaa - destruction i. e. 
gross and subtle destructions are not possible. (The 
Sowgatas maintain that there are two kinds of 
destruction, one the gross in which the destruction 
is seen, and the other subtle which cannot be seen). 
Pratisankhyaa means Pratikoola Sankhyaa, contrary 
knowledge. Therefore, Pratisankhyaa Nirodha means 
the destruction at which a contrary knowledge arises, 
ie. when a jar is broken, the knowledge of the 
broken bits (Kapaala) is generated and the knowledge 
that it is a jar (of the unbroken jar) disappears. 
Apratisankhyaa-nirodha means a destruction during 
which only the knowledge that it is jar, arises; the 
contrary knowledge does not arise;. this destruction 
occurs every moment. The gross destruction is what 
one sees happening when hammer hits a substance. 
The subtle destruction is what happens momentarily 
and which cannot be seen. 
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In either case, the noncontinuance of the thing 
does not happen; because of the existence of the sub. 
stance during origination and destruction as has been 
demonstrated in Satkaarya Vaada propounded in the 
Sootra, Tat-Ananyatwam (II) (i) (44. In the case of a 
jar smashed, the non-total destruction is proved by the 
same continuing to exist in the form of the broken 
bits. Even in the case of extinguishing of a lamp we 
say that it has assumed another subtle from, the 
substance still continuing. There cannot be anything 
against Satkaarya Vaada. [2] 


2-2-22 उभयथा च दोषात्‌ Ubhayathaa cha doshaat 


In both cases, the objection remains. 


‘If. it is said that the effect perishes completely 
and that the effect originates out of nothing, in both 
cases, there are objections ; and so the theory is not 
acceptable. In either case, the question is out of what 
the succeeding thing arises. If it is out of nothing, 
it should also partake of the nature of nothing, for, 
we know the cause and effect are of the same nature, 
just as the things made out of mud or gold, etc., such 
as a pot or a diadem are of the nature same as that of 
the mud or gold. Therefore something cannot arise 
out of nothing. [22] 


2-2-23 आकाशे च अविशेषात्‌ Akaase cha Aviseshaat 


With regard to the Element, Ether also, (the theory 
is faulty), because there is no difference, 


The Sougatas accept only four elements out of 
the usual five. They do not admit Aakaasa (Ether). 
Such a statement as to nonentity of Ether cannot be 
accepted. Ether also is like the other elements which 
are admitted to be positively existent, the experience 
in respect of both is the same. Look at the passage 
or perception ^Here flies the hawk and there a 
vulture.” The above judgment on our part implies 
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a consciousness of ether as marking the different 
places of flight and of certain but different birds. 
Hence Ether is a substance. 


2-2-24 sm शच Anusmrte: cha 
On account of recognition (Prityabhignaa) 


Because of the power of recognition, momentari- 
ness of the thing cannot be established. Recognition 
is the knowledge that “that is this... Recognition is 
therefore a kind of perception of a thing in existence 
before and now. The object of that perception is that 
which is in existence on both occasions. If it is argued 
that the knowledge of “ That” is only a memory of a 
thing because there is no contact of the object with 
sense organs at the time, and the knowledge of “ this” 
is a direct perception of another thing existing and 
hence the momentariness is established is corect, the 
reply is that the knowledge gained by “that is this” 
is identity (of things) and not a collection of different 
things, asin “that” and “this”. Recognition can 
happen to a person only when there is a union of two 
things, the impression gained by him previously and 
the impact of the things on the sense-organs. So both 
of the above are ingredients for recognition. [Note :- 
The question is raised, “‘Can there be two causes for 
one result? " For mere memory, impression is enough, 
for mere perception the impact on sense organ is 
enough. The answer is: Recognition is neither the 
one nor the other, but of a different kind. Hence it 
requires the above two as ingredients and so both of 
them can form the basis for recognition.] 


Next, the Sougata cites the example of a flame 
and argues that though the flame at one moment is 
other than the fllame at another time, we generally 
call the flame as one flame because of the similarity, 
though not of identity; and why not likewise in the 
case of a jar, etc. We reply that this argument leads to 
the position that the person who knows the similarity 
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of two flames must be in existence when he saw a 
flame at one moment and must necessarily exist at the 
moment also when he sees the flame at some subse- 
quent time. That means that the same person exists 
permanently for some time at least. Hence, it is 
against their theory. Similarly, the outer objects also 
may be permanent. Besides, by mere example no 
principle can be established. [24] 


Now Sootrakaara takes up the case of Sowthraan- 
tika (one of Sowgatas) who maintains that the external 
objects are to be inferred by knowledge and not direct- 
ly perceived. The argument on his sideis as follows: 
The sense organ unites itself with the object (then 
existing), then results the Intelligence on which the 
external object impinges its Form (Aakaara). The 
Gnaana (Intelligence) gets the idea (the shape); from 
that idea it is inferred that there must be an object 
outside similar to that which had producedjthe Aakaara 
(image) in the Intelligence. Thus the existence of the 
external object is known by Inference only, and not by 
perception direct. This is answered by the Sootra— 


2-2-25 नासतो$ दृष्टत्वात्‌ Na Asata: Adrshtatwaat 


It is not of Non-existence ; such a phenomenon is not 
known. 


The qualities of a non-existent object cannot unite 
with anything else. Why? Such a thing is not seen 
(in the world). When the object with qualities has ceased 
to exist, we have not seem the union of its qualities 
alone with something else. So, the shape of a thing 


perished cannot unite in a knowledge, arising there- 
after. 2 


2-2-26 उदासीनानामपि चैवे सिद्धिः 
Udaaseenaanaam Api cha Evam Siddhi: 


Even persons who sit idle may get the benefit, 
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The Sootra deals with another argument common 
to both Vaibhaashika and Soutraantika. If the theory 
is accepted that all things are momentary in existence, 
then we shall have come to the conclusion that even a 
person who sits without making any effort will reap 
the benefits here and hereafter. According to the 
theory, the person who begins the effort to get 
something is not there but perishes and the person 
who enjoys the fruit is a different person. If that 
can be so, i.e. if a person who does not make the effort 
at all gets the benefit, why not we ask, the enjoyment 
of the fruit by the effortless person even without 
any initial effort at all Even if the theory of 
continuous Succession is advanced, i.e. that the person 
who starts the effort amd the person who enjoys are 
connected together by a continuous succession, even 
this quality of succession (Samskaara) is not accepted 
by you as permanent. [26] 


(4) Upalabdhi Adhikarana 


This Adhikarana deals with the view of the third 
school of Sowgata known as Yogaachaara. Accord- 
ing to this school outside objects have no real exis- 
tence, only perceptions are real. | 


2-2-27 maa उपलब्धे: Na Abhaava: Upalabdhe: 


No Non-existence, because of being perceived. 


The question is whether the opinion of the Yogaa- 
chaaras who accept the existence of Gnaana (Intelli- 
gence) only (not of the others) is founded on sound 
basis. The opponent says the theory is sound. His 
argument is: Everybody, even the person who postu- 
lates the existence of an eternal object, must accept the 
existence of knowledge shining with ideas (Aakaara) of 
the external things. For, in case of all things, they 
shine forth each with its individual form. The know- 
ledge of jar means the knowledge having the idea 
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(Aakaara) of a jar. Beyond the internal idea in the 
knowledge, there is nothing like an external Aakaara, 
Hence, without postulating the existence of an external 
object, the proposition “the pot is known"; etc, can be 
etablished. The opinion that we generally get that 
externally the things exist, is due to mere illusion. 


Answer :— The existence of knowledge" is to be 
established only by our experience in the world. When 
we-analyse the proposition “I know the jar”, three 
things are found; the knower, the known, and the 
knowing. For example, when we say ‘cut the wood, 
there are the cutter, the wood that is cut and the act 
of cutting. Wecannot think of cutting without the 
cutter and the wood that is cut; so also without the 
knower and the known, no ‘knowing’ is possible. As 
regards the idea (Aakaara) of the knowledge, there is 
no authority for affirming that beyond the idea of the 
external object, there is another internally in the 
Gnaana or knowledge. There is nothing like a sepe- 
rate idea or Aakaara in respect of 'cutting' apart from 
that of the external object, ie. wood that is being 
cut. Ifatall, an Aakaara (idea) is to be attributed to 
cutting, it can be nothing more than that it has the 
wood as its object, i.e. cutting isthe cause of the wood 
being split in two. 


The Sootra means, There cannot be predicated 
the non-existence of things other than mere know- 
ledge, for when a person says, ‘I know the jar’ there 
are two other things also along with the knowledge, 
the knower and the object of the knowing. [27] 


2-2-28 वैघर्म्याच न स्वप्नादिवत्‌ 
Vaidharmyaat cha na swapnaadivat 
Not like dream perceptions ; owing to the difference 


(in nature). 


It is argued “why not perceptions during waking 
hours be like perceptions during dreaming time, No! 
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they cannot be, for, they are far different from each 
other in their nature. The cause of dreams is a kind 
of sleep or some disturbance within the body. More- 
over, on waking, the man gets the knowledge that all 
dreams are false. Sucha thing does not happen in 
the case under consideration. 


The word ‘cha’ expresses the idea that even dreams 
are not quite false but are things created and brought 
about by the commandment of the Lord. They are 
realities to the dreamer during the time they last. 
(Ch. III (ii) (0. So in neither case, does the example 
taken avail. [28] 


2-2-29 न भावोऽतुपलब्धेः 
Na Bhaava: Anupalabdhe: 


No existence, because no perception. 


There cannot exist mere knowledge without the 
existence of things, its objects. Such a phenome- 
non we have not experienced in the world. How can 
the existence of knowledge alone be established when 
such a thing is unknown, especially when there is no 
room for contrary knowledge as in the case of dreams. 
90 the negation of the knower and of the thing known 
is absurd. When the above two things which are in 
our actual experience are denied existence, why should 
the knowledge alone be said to exist ? [29] 


(5) Sarvathaanupapattyadhikarana 


The three branches of schools have been dealt 
with and condemned as unacceptable. "Now, is taken 
up for consideration the school of Maadhyamika the 
exponent of Universal Voidness — the most important 
of the four theorists. 


2-2-30 सवथा अनुपपत्तेश्‍च 
Sarvathaa anupapatihe: cha 


And because of its being unproved in any way. 
7 
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The question is whether the exponent of Univesal 
Voidness (Sarva Soonya Vaadin) is acceptable or not, 
The opponent says ‘yes’. For, neither Intelligence 
(internal thing) nor the external objects, like jar etc., do 
exist. For, their origination cannot be proved. Do 
the external things like jar originate from a Being or 
a Non-Being? The former is not correct, for, a lump 
of mud is turned into jar only when it is destroyed by 
the kneading. As regards ee latter, what comes out 
of Non-Being must itself be a Non-Being. Hence, the 
Universal Non-Being (Soonya). 


. Answer :— The words “Being” and “Non-Being” 
merely denote stages of an existent thing. The word 
* Asti" (there is) only denotes the present stage of the 
thing, and the word “Naasti’’ (There is not) denotes a 
contrary stage, past or future. Thus the words ^ Being 
and *Not Being" denote only conditions of existence 
and not total non-existence of the things. 


The meaning of the Sootra is as follows : Does the 
opponent establish his doctrine by assuming that All 
have existence ie. Being, or have no existence at all 
ie. Non-Being. "Being" means the present condition 
of the thing and "Not Being" means the past or future 
condition of the thing. For the words, “Asti” and 
*Naasti" denote the substance and its conditions. On 
none of these views can the Nothingness mentioned by 
the opponent be established. -— - [30] 


Next, the doctrine of Aarhata or Jaina is taken up 
for consideration. | 


(6) Ekasminnasambhava-Adhikarara 


2-2-3 न, एकस्मिन्रसंमवात्‌ 
Na Ekasmin asambhavaat 


Not so, because of the impossibility of their existence 
in one thing. (at the same time) 
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The question is whether the Jain doctrine is proved 
or not. The opponent says it is. The Jain doctrine 
is: The whole world is to be divided into two. Jeeva 
(Soul) and Ajeeva (non-Soul, or Bhoktr or Bhogya ; 
and there is no Lord. Ajeeva (non-Soul) is to be 
divided into 5 sub-divisions. Dharma (merit), Adharma 
(demerit), Pudgala (things having aggregation and 
separation etc.) Kaala (time) and Aakaasa (ether). 
Each of these substances possesses both positive and 
non-positive, qualities, such as, Being and Not Being, 
External permanence and Impermanence, Differentia- 
tion and Non-Differentiation. Each of the above six 
has Existance, Unity and Eternity, because it is a 
Dravya substence. When however we look at the 
modifications, these things assume the other contrary 
qualities of Non-Being, Differentiation and Imper- 
manence. These modifications are called technically as 
“paryaaya” Though the qualities are contrary in nature, 
yet, since they seem to inhere in one thing, we have 
to admit that both sets (positive ard negative) exist 
in them. So all things are Anekaanta (many-sided). 


Reply :— Since admittedly the qulaities are op- 
posed to each other, they cannot, like shade and sun- 
shine, co-exist in one thing. Knowledge originates with 
the idea “This is such”. Here “this” denotes a sub- 
stance and "such" denotes a condition or stage of the 
thing. The stage may change; and the negative 
qualities pertain to the condition or stage and not to 
the substance. What remain in the substance are 
Sattva, Nityatva and Ekatva, (Beingness, Permanence 
and One-ness). It follows that no substance can pos. 
sess both qualities at the same time (which are opposite 
to each other) and no Such affirmation can be made. 
When we say that a substance is Anitya, i. e. not per-. 
manent, we mean only that it has changed its condition. 
Utpatti means the attainment of a certain stage; and 
“Vinaasa’” means the attainment of a stage opposed to 
that. If it is said that Nitya means not liable to 
change, it cannot apply to any Dravya or substance, 
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for, it is always liable to change. Similarly, Bhinnatwa 
means possession of different and contrary qualities, 
Abhinnatwa means the opposite of the above. These 
Contrary qualities cannot exist in one; just as horse: 
hood and buffalo-hood cannot exist in one substance, 
Indeed, a substance (like mud) has two stages, such 48, 
pot ‘or saücer. There is no contrariness in such idea 
or the mud may be jar in some parts and the Saucer 
pone parts. -Again we say Devadatta (aman) is 
orn m dead. The contrariness of the idea is 
Féjected as their conditions are due to the difference in 
thé ide oftime. In fact, no contrary qualities can 
exist in a thing in the same space and at the same ன்‌ 
2-2-32 एवं च आत्माकात्स्न्यम्‌ ட்‌ 
Evah cha Aatma-akaartsnyam 


Likewise, also the non-entireness of the Aatman. 


Jaina’s doctrine is that each soul has the same 
size as the body in which it abides. This is absurd, 
for when a soul which previously abode in a big body 
(e.g. of an elephant) has to enter the body of a smaller 
size (such as, that of an ant), it would not enter in its 
entirety, the entrance will be incomplete. [32] 


2-2-33 न च पर्यायादप्यविरोधः विकारादिभ्यः 
Na cha Paryaayaat Api Avirodha : Vikaaraadhibhya: 
Even if (it is said) that Aatman undergoes changes in - | 
conditions, the difficulty is not removed, because change, 
perishability, etc., will result, l bk அத்‌ 
If the Aatman is taken to shrink according to the 
size of the body it enters, this will lead to attributing 


to Aatman changeability; and hence, perishability, as 
in the case of a Jar or a cloth. 33] 


2-2-34 अन्त्यावस्थितेश्‍चोभयनित्यत्वादविशेष: 
Antyaavasthithe: Cha Ubhayanityatwaat Avisesha; 


पक J 
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If it is said that the real size of the soul is that at the 
time of Moksha, then there can be no difference (in size) 
even at the previous stages; as both (Aatman and its size) 
are eternal. 


As the size of the soul at the time of final release 
(or Moksha) is its natural enduring size, the Aatman 
and its size are eternal. No intermediate changes in 
size can be proved so as to suit its temporary bodily 
abodes. Hence the doctrine of the Jain is not correct. 


(T) Pasupatyadhikarana 


T ५ à a ‘ ரிக்‌ 
Then the Paasupata doctrine is taken up for 
consideration. 


2-2-35 पत्युरसामज्ञस्यात्‌ Paiyu: asaamanjasyaat 


The doctrine of Pasupati is to be disregarded, because 
of its absurdity. 


The question is whether the doctrine of Pasupati 
is to be taken as acceptable or not. The opponent 
says it must be accepted, because the author of the 
doctrine i. e., Pasupati is a High Soul who has realised 
all Things and has undertaken the work to expound 
to us the Highest Goal. Hence, his doctrine must be 
accepted. டட 

ரர ன UU 

. Answer:—No; it is absurd. Because it holds, 
the higher thing as lower and vice versa; this is in, 
opposition to the text of Veda, which has no beginning, 
or end and is studied and handed down in succession, 
without interruption and not open to the charge of 
faults, like indifference, etc. Again, the Paasupatas 
hold that there is a distinction (otherness) between 
the material cause and the creator (the oprative cause). 
and that the latter cause is Pasupati. They also 
preach practices which are opposed to Vedas, such as,’ 
the installation of pot of intoxicants and worship of 
e presiding Devataa therein, and also the wearing" 
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of the six Mudraas, viz. the necklace, golden ornament, 
ear-rings, the head jewel, ashes and the sacred thread. 


[35] 
2-2-36 अधिष्ठानातुपपत्तेश्व 
Adlushthaana-Anupapatte: cha 


' On account of the impossibility of (establishing) 
Rulership (in God by inference). 


The Paasupatas try to establish the existence of 
God only through Inference and not on authority. 
In that case, it is impossible to prove the Lord as the 
Ruler, because the Lord is without a body and the 
power of ruling material causes is observed only in 
the case of embodied beings, such as a potter. If you 
have recourse to the hypothesis that Lord has a body, 
there are difficulties arising. Since a body consists of 
parts, it cannot be Nitya (eternal or imperishing). 
If you say that the body is perishable, no rulership is 
possible when a body has perished. [36] 


2-2-37 करणवन्वे भोगादिभ्यः 
Karanavat Chet Na Bhogaadibhya $ 


If it is said that Rulership is like in the case of organs - 
. by Jeevas, the answer is: No; enjoyment, virtue and 
sin etc., have to take place. 


The arguer goes further and says as follows: 
Though Jeeva controls the external things by the help 
of his own body, yet to control the body or sense- 
organs, he does not require any further help, such as. 
another body. In the same way the Lord can control 
Pradhaana without having a body. | 


Answer :—This analogy is inappropreate. The 
rulership of the body by Jeeva is due to the previous 
Karma. Just like that, the Rulership of God must be. 
attributed to His Karma (Punya and Paapa). Thus, He 
will have to be subject to the enjoyment of the effect 
of good and evil deeds. That is, all the characteristic 
qualities of Jeeva will have to be attributed to Him. [37] 
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2-2-38 சாண वा 
Aniavaitwam asarvagnataa vaa 


“Vaa” here means " And”, (Because of) the Finiteness 
and absence of Omniscience. 


There is another reason for not accepting the 
doctrine of Pasupati : Since Karma is to be accepted, 
it follows Eeswara will be subject to Karma, i. e. sub- 
ject to creation, dissolution and so on. His omnisci- 
ance will thus get nullified. 


(8) Utpattyasambhava Adhikarasa 


In this Adhikarana the doubt is raised as to whether 
the Paancharaatra is also destitute of authority, just 
like the other Tantras, Viz Saankhya, etc. Theoppo- 
nent says, that Paancharaatra also is not authoritative. 
It may be noted that among the four Sootras of this 
Adhikaraza, the first two contain the arguments of the 
opponent and the last two give the answers to them. 


2-2-39 उतत्त्यसंभवात्‌ Utpatti-Asambhavaat 


Because origination of Jeeva cannot be (accepted). 


From the Sruti, “He is not born nor does He die”, 
it is clear that Jeeva has no beginning and no end. 
But Paancharaatra says that Jeeva, Sankarshana is 
born. Hence, the Paancharaatra is not authoritative 
being opposed to Sruti. 39 


2-2-40 नच wj: करणम्‌ Na cha Kartu: Karanam 


There is no origination of the organ (or instrument) 
from the doer. 


From the passage in Paancharaatra, it is under- 
stood that from Sankarshasa a Jeeva, the mind 
originated. But in the Upanishad, it is everywhere said 
that mind along with other organs originated from 
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Paramaatman — an obvious contradiction: Hence. 
also Paancharaatra is not authoritative. 


It is. said therein. “from Vaasudeva the Highest, 
Brahman, the Jeeva Sankarshana originated. From 
Sankarshana originated the internal organ (manas) 
named Pradyumna, and from Pradyumna sprang 
the organ of egoity called Aniruddha.” This statement. 
of the origination of Jeeva etc.is against Srutis. Again 
it says :. “ Saandilya not having realised Purushaartha 
oe ultimate goal of life) from a study of* the Four 
edas.” Thus a disregard of Veda is also மண்‌: 
4 


Answer :—There is no such contradiction because 
Sankarshana, Pradyumna and Aniruddha who are but 
emanations of the nature of the Highest Brahman are 
but Avataara (incarnations) by Him out of His own 
sweet willand pleasure, (a voluntary assumption of 
bodily form for the welfare of the mankind) as autho-. 
ritativaly stated in the Sruti text, “Not born, He is 
born as many". The words, Jeeva, Ahankaara and 
Manas, are but expressions to denote the Vyoohas(ema- 
nations) Sankarshana etc. who have Jeeva etc, as their 
bodies, This is analogous to the Text "Tat Teja: 
Aikshata", where Tejas means Paramaatman who has 
Tejas as his body. 


As regards the other objection about the disregard’ 
of Vedas by the passage above quoted, the passage was: 
used not to disregard the Vedas but only extol the’ 
glory of Paancharatra. Analogy is found in the texts 
dealing with Agnihotra, etc. There are three kinds of 
performing Agnihatra ; one, beforethe sunrise; the se- 
cond, at the time of the rising of the sun, and the third, 
after the sun has risen. The texts dealing with one kind 
use expressions of contempt as regards the others. 
The object there is not to abuse but only to bring out 
the excellence of that kind of Agnihotra, performance. 
of which is recommended. Thisisan established and 
accepted principle of interpretation (in Poorvamee- 
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maamsa) Again, another example: In Bhooma—Vidyaa 
in the Upanishad, it is said that Naarada told Sanatku- 
maara thathe had studied all the four Vedas, Rik, 
Yajus, Saama, Atharva, the Itihaasa and Puraarasand 
still he was ignorant of the Supreme Being. This: 
does not mean any censure of the Vedas. but only 
an exaggation to extd the Booma Vidyaa. Moreover, 
the Paancharaatra follows the Vedas, for, in the 
Paancharaatra are prescribed Upaasanas (meditations) 
mentioned in the Upanishads and modes of worship 
not opposed to the Vedas, such as, Abhigamana, 
Upaadaana, Jjyaa, Swaadhyaaya and Yoga. Hence, 
Paancharaatra cannot but be authoritative in full. 


This answer is furnished by the next two Sutras: 


2-2-4l विज्ञानादिभावे वा तदप्रतिषेधः 
Vignaanaadibhaave vaa Tadapratishedha: 
If the view of Avataara (incarnation) etc., is accepted, 
there is no repudiation (of Paancharaatra) ' 


The word “vaa” denotes: the statement of the 
Opposite view.: TENE: 

“Vignaanaadi” means Brahmam which is all Intel- 

ce. “Aadi” here must be taken to mean annihi- 
lator, as derived from the root, *Ada-eating." Bhaava’ 
here means aavirbhaava or Avataara. The ulterior 
meaning is that Sankarshana, Pradyumna and Anirud- 
dha are but avataaras of Brahman, the World-Cause. 
The passages quoted do not deal with the origination 
of any Jeeva, mind,etc. but deal only with the Avataaras 
of Brahman as Sankarshana, etc. The word Jeeva, etc. 
is merely an adjective to the Avataara “Sankarshna”[4]] 


s Paancharaatra is not unauthoritative, 
Besides, 
2-2-42 विप्रतिषेधाच Vipratishedhaat cha 


And also the origination of jeeva is denied (in the 
Aagama itself). 
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The Paancharaatra itself says that there isan 
eternal connection between Prakrti and Jeeva, for, 
Jeeva is truly concluded as Eternal and Unperishing, 
Hence Paancharaatra cannot be taken to deal in that 
passage with the origination of Jeeva. 


E Thus ends the 2nd Paada of the 2nd Chapter. 
m * 
II ADHYAAYA — II PAADA 


In the preceding paada, the theories of Saankhya 
and others who are outside the Vedas, were shown 
to be unsound. In the first Paada, it has been shown 
that the Vedantic theory that Brahman is the World- 
Cause cannot be proved incorrect either by Smrtis or 
by logic (inference) Thus it was decided that the 
Vedantic doctrine cannot be shaken. 


Now, the 3rd and 4th Paadas deal with other 
doubts Raised relying on the very texts of the Srutis; 
and the theory that Paramaatman is the cause of all. 
things is affirmed. Of these, in the 3rd Paada parti- 
cularly, it is shown that both the five elements and the 
Jéevaatman are created things, and it is also indicated 
how He is the Creator of these; and the 4th Paada 
shows how He is the cause of Praana and of the organs 
of the body. Thus, it is established that there is no 
authority against the theory that Brahman is the 


creator of all this Universe consisting of Chetana and 
Achetana. 


(4) Viyat-Adhikarana 


This Adhikarana treats of the question raised as 
to whether Brahman is the cause of the element 
Aakaasa (Viyat). The question is raised thus: that 
Aakaasa (Ether) is all-pervading and therefore, like 
Aatman, it must be Nitya; and that therefore there is 
no question of its being born or being produced, for, 
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it is only in the case of a thing consisting of parts, 
that there is destruction of it by the parts being 
separated ; and as Aakaasa is all pervading, there can 
be no question of one of its parts being separated 
from any other part. Again Aakaasa is stated as 
indestructible (Amrta) ; and so there is no question of 
birth or production. The opponent quotes in support 
of the above the passage in Sad-Vidyaa, “It willed to 
become many and It created Tejas” and points out 
that Aakaasa is not mentioned here as one 
of the things that were created. Hence, though in 
Taittireeya it is said, “Out of this Aatman, 
Aakaasa became born", it cannot be taken literally. 
but must be understood only in a secondary sense, 
This is the question raised in the first Sootra. 


2-3- न वियदश्रुतेः Na Viyat Asrute: 


Aakaasa is not created because even Srutis not. say so. 
The reply is given by the next Sootra. 


2-3-2 अति तु Asti Tu 


Certainly, there is (birth or creation for Aakaasa). 


In the Tattireeya-passage quoted, it is clearly said 
that Aakaasa is created by Paramaatman. There is’ 
no reason why the literal meaning should not be 
adopted. Only when such literal meaning is against 
our actual perception, subsidiary meaning should be 
resorted to. But, here Ether is not perceived by 
Pratyaksha nor do we know by actual experienced 
knowledge that there is no such thing as creation of 
Aakaasa. For example, if a person says “wet the 
thing by sprinkling fire”, we know it is absurd; no- 
such absurdity is found in the statement in Taittireeya. 
So we conclude that Aakaasa is not proved to be. 
Nitya. 
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2-3-3 गौम्यसंभवात्‌ शब्दात्‌ च 
Gownee Asambhavaat Sabdaat cha 

Only in the subsidiary meaning, as the literal meaning 
is not possible; and there is the word for it 


The opponent asserts that the subsidiary meaning 
dlone should be accepted, because in the Sad Vidyaa, 
Aakaasa should have been mentioned as having been 
He fü just like Tejas, and it is not so, mentioned 

6 further relies on the Vedic Text “ Vaayu: cha 
Antariksham cha Etat Amrtam." (Air and Ether 
dre Imniortal) [3] 


The Vedantin counters by pointing out that th 
word "sambhoota:" goes along with the followin 
sentences also to mean that (Agni) Fire came from Air 
fromFire came Water etc. In that.. case, the. word 
*Sambhoota" cannot but have its literal: meaning, 
(i- e.) (born): ` To this, thé opporent rejoins by stating 
that the same word may have more than one meaning 
when it is repeated, like the word Brahma in 
“Tapasaa Cheeyate Brahma” and “Tasmaat Etat 
Brahma Naama Roopam Annam cha Jaayate.” (By 
will, He begins to grow; from Him were born 
Brahman, Names, Forms, Food, etc.) Here, the 
word Brahma in the later sentence means Praketi 
(P radhaana) a thing different from Brahman in the 

rst séntence. This rejoining is stated by the Sootra. 


2-3-4 வகர ब्रह्मशब्दवत्‌ 
Syaat cha Ekasya Brahmasabdavat 


For the same word, there can be double sense as in the 
case of thé word Brahman 


It may be pointed by the Vedantin that’ thé 
example is not an analogus for, the word Brahman. i$ 
used twice, one in one sense and the other in another 
sense, but, ih the Tattireeya passage the same word. 
Sambhootha: is to be carried over to be conncted 
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with each one of the things like fire, water, etc. 
and that in such a case, no different meaning can be 
attributed to the same word(unrepeated.)Here the oppo- 
nent's reply is that the counter argument is not sound, 
ause when a word is carried over to (is said to be 
understood to exist in) a certain place we must take 
da if it is repreated there also; when it is taken to 
' 80 repeated, the word is capable of taking a diffe- 


rent meaning appropriate to that places . [4] 
The reply is given by siddhantin in the next three 
Sootras— 


2-3-5 प्रतिश्ञाऽहानिरव्यतिरेकात्‌ 
Praüignaa- Ahan: Avyatsrekaat 


Then only the proposition will not be damaged ; for 
(Aakaasa being effect) will not be other (than Brahman). 


The argument involved in the above Sootra is 
based on the fact that the passage. in Chaandogya starts 
with the proposition that, “by knowing Brahman, you 
have known all. "AIl" must include Aakaasa also; 
otherwise, the proposition will not become established. 
Therefore Aakaasa is a thing created. 


2-3-6 எனை: Sabdebhya: 


Even from other words (used in the context, Aakaasa 
is known as a thing produced). कासा 


From the passages "Sat Eva Somya Idam Agra 
885664 Ekam Eva Adviteeyam” occuring in the begin. 
ning, and the passage occurring at the end “Aitad- 
Aatmyam Idam Sarvam", itis clear here that in the 
beginning i.e. before creation, there was only one 
thing, and that there was no one but Brahman. So 
Aakaasa could not have existed then; Again, it is said 
that All this is Brahman; considering the fact that 
the subject of discussion was Kaarya-Kaarasa Aikyam 
le. that the substance of the thing created is the same 
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as that of the cause, it is clear by this declaration, 
that Aakaasa is Brahma-Kaarya, i-e. the result of the 
act of Brahman. Hence, the fact that Tejsa is men- 
tioned first as being created without any mention of 
Aakaasa is of no force to negative the sense of the 
context and the express mention of Aakaasa asd 
created thing in other texts. | [6] 


` 2-3-7 यावद्विकारं तु विभागो लोकवत्‌ . 
Yaavat vikaaram tu Vibhaaga: lokavat 


Birth is to be considered as spoken of to all products in - ' 
the passage, like in some worldly speeches. 


(Vibhaaga means birth or beginning) 


No doubt, Aakaasa is not specifically mentioned 
in the passage in Chaandogya, but in the later passage 
“All this is His work”, we infer that Aakaasa is included 
in the word ‘All’. Hence we must take it that all products 
(including Aakaasa) are mentioned; that is the rule we 
see in use in the world. For example, if a man says 
that all these are sons of Devadatta and if he, later on, 
makes special mention of the birth of one or two of 
them only as his procreation, we must take it that all 
the sons are meant to be included. 


Then as to the argument that Aakaasa is men- 
tioned as Amrta (as Deathless) it means no more than 
that its existence is longer than that of Earth, Water, 
etc., We call Devas as Amara (not liable to death) 
here Amara means only long living. | 


(Note:- It is to be noted that in the enumeration 
of creations at different places by the Srutis only sich 
things as may be necessary or relevant in that context 
are mentioned. In any case, the enumeration cannot 
be said to be exhaustive. Thus, in the Thaittireeya. 
the main object was to show the Trivrt Karana of the 
perceivable Elements done for the purpose of creation 
and for that, only three meterial objects are relevant to 
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be mentioned. See the Editor's note (Parishkaara) in 
the Thaittireeya (Aanandavalli) (Ubhaya Vedaanta 
Grantha Maalaa Series . [7] 


2-3-8 एतेन मातरिश्वा व्याख्यातः 
Etena Maatariswaa Vyaakhyaata : 


By the same argument it is established that Vaayu is a 
product (created thing). 


Bhaashyakaara here meets an argument that this 
Sootra must be treated as a separate Adhikarasa 
because it treats of a separate subject i.e. Vaayu. He 
says that as Vaayu is a thing felt by us as something, 
while Aakaasa (ether) is not perceivable by our senses, 
it cannot be in any better possition to be considered as 
eternal. Therefore, there is no necessity for a separate 
Adhikarasa. This Sootra is, however. necessary as the 
next Adhikaraza goes on to treat of Tejas and the 
intermediate Vaayu has to be mentioned here [8] 


2-3-9 असेभवस्तु ततो 5उपपत्ते; 
Asambhava: tu Sata: Anupapatte: 


Sat alone is birthless, others are products, otherwise, 
illogic will arise. 


“Tu” denotes "only". Only Brahman is birth- 
less; all others must be accepted as having a birth 
otherwise, the proposition we start with will become 
nil, i.e. will fail on account of contrariness. 


(2) Tejodhikarana 


Thus far, we have seen that all things other than 
Brahman are products; then, the question is whether 
all these are from Brahman direct or whether each is 
a product from the product preceding it 


The next three Sootras state the case for the oppo- 
nent's view that they are not direct products from 
Brahman. 
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93-46 तेजोऽतस्तथा ह्याह Teja: ata: Tathaa hi aaka 
2-3- आपः Aapa: 
2-3-2 पृथिवी Prthivee 


Fire came from it (air), Water came from it, i. e. the 
fire) Earth (came from water ;) as so declares the Text. 


The opponent relies on the Text in the Taittireeya 
and Chaandogya. “Fire originates from air, water 
Originates from fire, and earth originates from water” 
— "Fire creates water; water creates Annam (food). 


. ' Putting to himself the question as to how the 
‘Annam’ (food) can denote earth, the opponent explains 
hy the next Sootra. 


2-3-]3 अधिकारहूपशब्दान्तरेभ्य: 
A dhikaara-Roop.-sabdaantarebhya ; 

(From the context, from the reference to colour and by 
other text) 


The section in which the word Annam 
occurs has for its topic the creation of the elements. 
So if after referring to the elements fire and water, 
‘food’ is mentioned, it must necessarily refer to an ele- 
ment How can the word Anna mean earth? As all 
eatables (Annam) are produced out of the earth, tne 
term denoting the effect is used for the cause. (As 
authority) see the text, “From earth sprang plants and 
crops, and from them spraüg food." 


Besides, m the very passage in Chaandogya, the 
word Anna is used in the context(to mean earth) where 
the colour of the earth is to be denoted. “Yat Krsh- 
nam Tat Annasya" (Black isthecolour of food). Last- 
ly, the parallel passage of the Aanandavalli *From fire, 
water, and from water earth", show that Anna stated 
in Chaandogya as product of the water is the earth. 
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Thus, it is argued that Brahman is the direct cause 
of only the first created thing among the pro- 
ducts, each proceeding one producing the next succeed- 
ing one. [I3 

The reply is in the next Sootra. 


2-3-।4 तदभिध्यानादेव तु எ सः 
Tat-Abhidyaanaat Eva Tu Tallingaat sa: ` 
But the Brahman is the cause because of His Willing- 
ness that is the (distinctive) mark of His Creating. 


The word ‘Tu’ indicates the refutation of the 
opponent's view. 


Tejas etc, cannot by themselves be the 
cause of the others: the Paramaatman who having each 
one of them as his body, is the cause of them all. 
Why? Because the mark distinctive of his creation, 
i.e. His Willingness is here mentioned, Just as in the 
passage "It (the Sat) willed to become Many and 
created Tejas”, in the following passage “that Tejas 
willed to become many” etc. the willingness to become 
Many is mentioned and this is the peculiar and distnic- 
tive mark of Paramaatman only. [4] 


2-3-]5 विपथयेण तु कमोऽत उपपद्यते च 
Viparyayena tu Krama: ata: Upapadyate cha 


The order of successive creation is clearly reversed 
(in some places). That is possible only if Brahman is 
taken as the direct cause of All, 


In Taittireeyayitis stated that from Aakaasa sprang 
Vaayu and from Vaayu sprang Agni. This order is 
not adhered to in the passage in Mundaka “From this 
(Brahman) sprang Praana, mind and all organs; also 
ether, air, fire, water and earth" which states clearly 
that all things proceed from Brahman directly. There- 
fore, it is to be inferred that all sprang from Brahman 
which has all these as Its body. Only then is the re- 
conciliation possible. [5] 

9 
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Then the opponent tries to construe the above 
passage in Mundaka in a different way which i 
refuted. 


2-3-6 अन्तरा विज्ञानमनसी कमेण ரர்‌ चेन्नाविशेषात्‌. 


Antaraa Vignaana manasee Kramena Tallingaat iti 
chet na aviseshaat - 


If it is argued that between (the two) (spring) senses 
and mind successively (indirectly) according to some 
Sruti. No; because there is no difference. [The word 
Vignaana which ordinarily means knowledge means here 
senses, and Praana (the breath) as these act as the instru- 
ments of knowledge. ] 


The opponent says that the real meaning of the 
passage quoted in the previous sootra is: in the order 
of creation, Praana, senses, and mind originate 
between five Tanmaatras and Bhootas (after Tanma- 
atras and before the five elements) This is clear 
from the passage in Subaalopanishad which says 
that Earth dissolves in water, water in fire, fire in air, 
air in ether, ether in senses, the senses in Tanmaaatras, 
and Tanmaatras in Ahankaara (Bhootaadi). This 
order of dissolution must be adopted in the reverse 
order in construing the passage now in question. So 
he says, we must conclude that Brahman is not the 
direct cause, but only the root cause through inter- 
mediaries. 


Answer :- This is not acceptable, The order con- 
tended for it is not correct even according to the 
Subaalopanishad. Whatever that may be, the argu- 
ment cannot negative the proposition that Brahman 
is the direct cause having each one of them as his 
body. 

Note: the word ‘Etasmaat’ in the Mundaka passage 
applies to each of the things, such as Praama, etc., and 
not as suggested by the opponent who states only the 
origination of the first of the series from Brahman and 
the others as originating each from the preceding one. 

Zi 
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Then, the question is raised as to how the words 
Aakaasa, Vaayu, Agni should not receive the exact 
meaning as ordinarily under-stood in the world, but 
should take another (secondary) meaning. The Sootra 
answers this. 


2-3-l7 बराचरव्यपाश्रयस्तु स्यात्‌ तब्यपदेशो भाकस्तद्वावमावित्वात्‌ 
Charaacharavyipaasraya: Tu syaat Tadvyapadesa:~ 
Bhaakta: Tadbhaavabhaavitwaat. 
That the words denoting the movables and immovables 
are taken to mean Brahman (That adheres the things) 
is the correct and complete interpretation ; because the 
existence of all these things depend on His existence. 


Since the elements as well as the products of the 
elements, i. e. the movables and immovables are His 
body, the words (Tejas etc) denoting elements should be 
taken to denote Him also. We have seen that the 
word ‘Go’ (cow) denotes not only the cowhood, but 
also the substance where it exists. Through it the 
word is to denote the support of the substance, the 
jeevaatman and so on. [7] 


(3) Aatma—Adhikarana 


The next subject taken up for consideration relates 
to Jeeva. Is Jeeva also a thing produced or created like 
ether. or not ? The opponent says that Jeeva also isa 
product. He relies on the text already referred to, ^By 
knowing Him you know All" and the Texts in 
Taittireeya “ Along with water (five Bhootas,) He first 
created the Jeevas in the Earth” and *Prajaapati 
(Eeswara) created the people”, and argues that Jeeva 
is not without birth. He explains away the texts in 
Ka/hopanishad to the effect that “Jeeva is not born 
and is Immortal " by repeating the argument advanced 
in respect of Aakaasa, i.e. the passage means no 
more than that they are longer-lived than others. 


The reply is found in the next Sootra. 
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2-3-48 என श्रुतेनित्यलाच ताभ्यः 


Na Aatmaa Srute: Nityatwaat cha Taabhya: 


(Aatman is not (born) because of Sruti so stating and 
because of the Immortality stated in the Srutis) 


The texts referred to are “ Na jaayate Mriyate 
vaa" Chetana (Jiva) is not born nor does he die”, 
“Aja: Nitya:" (“Not born, also Immortal "). 
*Contemplate on Him who, being the Sentient Immor- 
tal ONE gives the (other) Immortal sentient Beings 
the Desires” Here the second Immortal means Jeevas. 
If the view that Jeeva is a created object is accepted, it 
will lead to the difficulty that the Jeeva will be 
subject to the fruits of karman not committed by him, 
and miss the fruits of Karma committed by him. 
Then the whole Karma—theory will be affected. 
Besides, it will be attributing to Eeswara, partiality and 
want of mercy. It may'be asked what about the texts 
about Jeeva taking births ? Such passages merely refer 
to the expansion or contraction of the knowledge 
(Dharma bhoota gnaana of Jeeva in accordance with 
and appropriate for, his enjoying the fruits of his 
previous Kahma. 


As regards the question that some texts declare 
that at the time of Pralaya (general Destruction), 
there is one only without a second, the reply is that 
the word “Ekam” there refers to the stage before the 
emanation into Names and Forms, etc., and not to 
oneness. (This has been dealt with already). 


(4) Gnaadhikarana 


2-3-][9 என एव Gna: Ata: Eva 
(i.e. Because of that sruti, Jeeva is at all times a 


knower (sentient being as well as solid intelligence). 


(Note :—The word ‘Jeeva’ should be taken not 
only with Ata:; but also with Gna: following the 
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text, " Vignaanaghana eva”; lit may also be pointed 
out that the words" Ata: Eva" are ue to 
emphasise that having accepted Aatman as Nitya m 
the previous Adhikarana, it is also to be accepted 
that Aatman posseses knowledge always existing, 
in order to reconcile the proposition By konowing 
Him all is known. That is to say Aatman has 
Swabhaava vikaara, though not Swaroopavikaara. 


This Adhikarana deals with the theories of 
Saankhya and Vaiseshika. Saankhyas say Aatman Is 
mere Intelligence but not Intelligent: as stated in the 
Srutis and Smrtis ‘‘Vignaanam Yagnam Tanute ” 
‘Intelligence performs sacrifice). “Yo Vignaane 
Tishthan" — “He who existing in Intelligence— 
“ Gnaanaswaroopam Atyantanirmalam ” ** very pure 
Intelligence ". 


So far as Vaiseshikas are concerned, they say that 
when a man is asleep, or in a trance, there 
is no consciousness (hence no intelligance). Even in 
waking times Knowledge is seen only when it exhibits 
itself. It is also said in Sruti, that after death, there 
isno consciousness Hence, Aatman is like a stone 
and knowledge comes and goes and is not ever existing. 


These two theorists agree that Aatman is Vibhu 
(all pervading); under this theory. it is not necessary 
for an Aatman to travel to Swarga etc, and come 
back: i. e. no action of going up and coming down are 
necessary, as Aatman is already existing everywhere. 


Answer:- There are very many authorities (Srutis) 
to show that Aatman is always intelligent both 
in Samsaara and Moksha "He who smells, is Aatman... 
He enjoys all his desires perceiving them with his 
Intelligence in Moksha. the percciver does not 
perceive Samsaara. “‘Perceiver perceives AlL” He is 
seer, hearer, smeller and taster." Some passages 
refer to Aatman as Intellig»nce because that is the 
natural and characteristic quality of Aatman and also 
because the Aatman is self illuminant. 
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Then, even during times of sleep and trance, intel. 
ligence exists, but it is not manifest owing to the opera. 
tion of Karma. In waking, it is always manifest. 
In the case of death, the passage relied upon, that is, 
“Na pretya Samgnaa Asti” (No conciousness 
after death) must be understood to mean that an 
Aatman does not think of his body after death. 
Lastly, the theory of Vibhu will be against the 
authorities which say that it is Anu as well as 
Intelligent. [9] 


The next Sootra declares that Jeeva is Anu (atomic 
in size) and refutes the theory of Saankhya and 
VaiseshiKa that Jive is Omnipresent, (Vibhu) 


2-3-20 उत्कान्तित्यागतीनाम्‌ 
Utkraanti-gatt- Aagateenaam 


(Aatman is not Omnipresent or Vibhu) because (the 
scripture speaks of) its passing out, moving and returning. 


The Text in Brahad-aaranyaka ‘says * By that 
light, the Jiva departs either through the eyeor through 
the skull or through the other parts of the body ". 
Then it is also said in Kowshitaki that “All who pass 
out of this world go to the Moon". And again, in 
Bhadaararnyaka, “From that world, he comes again 
into this world for action (i.e. to work outhis Karma). 
All this going out and so on cannot be reconciled with 
the soul being Vibhu, i. e being present always every 
Where. Hence, Jeevaatman is Anu (atomicin size) [20] 


. The opponent, however, points out that the 
actions may well be only the actions of the body. To 
answer thisis The next sutra — 


2-3-2] எண नोत्तरयोः 


Swaatmanaa cha uttarayo: 


The last two actions can be done by Aatman alone. 
[Here *'cha" shows the affirmation. ] 


Chap 2. Sec3. Sootra 22 7% 


In the case of utkraanti (passing out) the action 
may however be taken as Separation of the body ; but 
in the case of the other two, these'should'be only 
Aatman’s actions. [24] 


Then the opponent relies on a Text in Brihad- 
Acranyaka which he says, refers to Jeeva and that he 
is described as "big" The next Sootra states the 
objection and the reply. 


2-3-22 नाणुरतच्छेतेरिति चेन्नेतराधिकारात्‌ 
Na Anu: Atatsrute: itt chet nz ttaraadhskaaraat 


If it is said that Jeeva is not atomic because he is said 
to be big, the reply is, No; because the text refers to 
the other, (Paramaatman) 


The passage relied on by the opponent isin Brhad 
aaranyaka; it introduces the topic of Jeeva thus, 
*He (Jeeva) consists of knowledge (obtained) through 
senses", and goes on to say in the same chapter "this 
.unborn, the big Atman Self", Here, the text specifically 
states that Jeeva is big and not Anu. 


The reply is: Not So; because though the Sruti 
did begin with Jeeva, yet in the middle, the topic was 
changed and Brahman was made subjeet of the topic. 
“The All Knowing Paramaatman is the object of 
meditation for whom (Jeeva)". The bigness refers to 
Him, not to Jeeva. 22 


The Vedantin says further that there is direct 
authority for saying that Jeeva is "Anu". 


2-3-23 ணன 
Svasabda-unmaaanaabhyaam cha 


Because of the very word ‘Anu’ being used ; and 
measurement given with reference to illustration stated. 


The text referred to is in Brhadaaranyaka: 
“This Aatman is Anu, to be perceived by mind in 
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which the fivefold praana entered." There, the word 
Anu is psed directly in connection with Jeeva. And 
again by way of illustration of the minuteness of its 
size, it is said in Svetaaswatara Upanishad,” the lower 
Aatman'is seen (from texts) to be ofthe measure of the 
point of an awl.” (A further illustration is given by 
Sri Bhaashya by a quotation from the same Swetaa- 
swatara “the Jeeva is to be known as part of the hund- 
redth part of the point of a hair divided a hundred 
times" Hence Jeeva is of the size of an atom, [23] 


Next, it is asked how if Jeeva is Anu, he can 
perceive what goes on throughout the body (head to 
toe). The answer is— 


2-3-24 अविरोधरचनदनवत्‌ Avirodha: chandanavat 


There is no difficulty (if seen) in the analogy of sandal 
ointment. 


Though a drop of sandal is smeared on a portion 
of the body, it gives delight to the whole body. [24]. 


To this the opponent raises the doubt: We see 
the randal is placed only on a certain part of the 
body, but there is nothing to show that Aatman is 
so placed. The next Sootra raises this question and 
answers it. 


2-3-25 अवस्थितिवेरेष्यादिति चेन्नाभ्युपगमात्‌ हृदि हि 


Avasthiti Vaiseshyaat Iti chet Na Abhyupagamaat 
Hrd Hi. | 


It it is contended (that this is so) because of (sandal's) 
application to a certain place in the body, we say, No; 
it is admitted, because Sruti says it is in the heart, 


The text referred to is the passge in Brhad- 
aaranyaka. “He, full of intelligence, is within the 
heart, self-Iuminative and surrounded by the praanas". 
Hence Aatman also has a place in the body. [25] 
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The above answer given is the opinion of others; 
but the Sootrakaara gives his own opinion in the 
following Sootra. 


2-3-26 गुणाद्वाऽऽलोकवत्‌ Gunaat vaa Aalokavat 


On account of its quality,'like light. “Vaa” denotes 
that Sootrakaara is not in favour of the earlier view. 


The meaning of the above Sootra is Jeevaatman 
has pervaded the whole body by his own characteristic 
quality. We see in the case of the Sun and a brilliant 
jewel that though they aresituated in a particular place, 
their rays spread to and pervade places beyond. [26] 


The next three Sootras deal further with the texts 
quoted by the Saankhya and then next two by the 
Vaiseshika. The question raised by the Saankhya is 
that in the passage “Vignaanam Yangam Tanutz", 
Aatman is denoted by the word Vignaanam (intelli- 
gence) ie Jeeva is stated to be mere knowledge; How 
can it be said that Aatman has the quality of 
Vignaanan? The Sootra says:— 


2-3-27 व्यतिरेको गन्धवत्‌ तथा च दरयति 
Vyatireka: Gandhavat Tutthaa cha Darsayat: 


There is a difference, as in the case of smell, so says 
Sruti. 


When a man says ‘I know’, it shows his quality 
of knowing and that implies the distinction between 
him and his quality. Take this example; when it is said 
that Earth is smelly or has a smell, it shows the 
quality of smelling as distinct from the Earth. This is 
known from the Sruti also, “Jaanaati eva Ayam 
Purusha:". (The person is ever a Knower.) (Note: 
The emphatic particle eva going with the verb 
conveys the idea that the person is never a non- 
knower). 27 


Not only this— 
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2-3-28 garama ' Prihak ufadesaat 


Because the difference is taught. 


Not only does the word ‘ Jaanaami' or ‘ Jaanaati’ 
when used, shows the distinctness between the knower 
and the quality of knowing. there is also a direct 
statement in the Sruti showing such distinctness. The 
passage is in Brhadaaranyaka, “There is no perishing 
of the knowledge of the knower." The distinction 
between knower and the knowledge is distinctly shown 


by the possessive case used in the relation to the word 
Knower. [28] 


,  Thenthe Sootrakaara reverts to the idea dealt with 
in Sootra (9) and answers the question as to how the 


word Vignaanam denoting knowledge can denote 
 Aatman— 


2-3-29 तदुगुणसारलात्त तव्यपदेश: प्राज्ञवत्‌ 
Tadguna saaratvaat Tu Tadoyapadesa: Praagnavat 


The Jeeva is so designated as he has it as essential 
quality, just as Praagna (Brahman). 


Since the gnaana or knowledge is the essential 
quality of Jeeva, he is called Vignaana (intelligence). 
This is analogous to the case where Paramaatman is 
denoted by the word “Gmaana™ See passage 
“Satyam Gnaanam”. This is because He possesses 
the quality of Gnaana as His essential characterestic 
quality as stated in “Praagrena”, “Brahmanaa Vipa- 
schita”, “ya: sarvagna: sarvavit” (Note : in the passage, 
“Stayam Gnaanam”, it is agreed by Pandits that the 
necessary Swara or intonation itself there shows that 
Gnaanam should be construed as one having Gnaana). 


, _ The Vaiseshika questions the assumption that Jeeva 
is always a knower—for in according to him knowledge 
Is not present always but comes and goes. It may be, 
he says, that Gnaana used with Brahman may be 


n 


Chap 2. Sec3. Sootra 30 75 


appropriate because of his ominipresent omniscience : 
this cannot apply to Jeeva who enjoys this capacity of 
knowledge only when he possesses a body. The 
Sootra answers point this. 


2-3-30 यावदात्मभावित्वाच न दोषस्त5शनात्‌ 


Yaavadaatinabhiavitwaat cha na dosha: Taddarsa- 
naal 


No such objection, because (knowledge) exists so long 
as the Aatman exists. Because such thing is observed (in 
the world). The word 'cha' in Sootra shows that there is 
another'Targument, that is, Jeeva may be designated 
Gnaana because he is self illuminating like gnaana. 


Since knowledge is an attribute existing in Jeeva 
so long as he exists, there is no objection to his being 
designated by that attribute. Analogously, we observe 
in the world that all kinds of cows, such as hornless, 
or with horns are designated by the word ‘cow, 
because of their possessing the generic quality of 
cowhood. 30 


A further question arises, how can Gnaana be 
said to be an essential characteristic, because in deep 
sleep and such like states, there is no consciousness 
or gnaana. The Sootra answers it— | 


2-3-3] , पुंत्वादिवत्त्वस्य सतोऽभिव्यक्तियोगात्‌ 
Pumstwaadiwat Tu Asya sata: abhivyaktiyogaat 


But it does exist always though it manifests itself 
sometimes only, like the virile power in a man and the 
like. [Abhivyakti means appearance.] 


The factis that consciousness is present in deep 
sleep and in such like states also, but it is not patent. 
It manifests itself only in waking hours. Therefore, 
there can be no objection to speaking of consciousness 
as an essential characteristic of Self. This may be 
likened to the manhood in man, It is potent in his 
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boyhood but manifest itself in his youthful state, 
The body consists of seven elements or Dhaatus, i. e. 
the transformation of the food into blood etc., and 
semen. [3]] 


Having thus established that Jeeva is Anu and an 
ever knower, the Sootrakaara proceeds to show up the 
untenability of the philosophies of Saankhyas and 
Vaiseshikas. (who agree on the view that Aatman is 
Vibhu or Omnipresent). 


2-3-32 नित्योपलब्ध्यतुपलब्धिप्रसगोऽन्यतरनियमो वाऽन्यथा 


Nityopalabdhi—anupalabdhi—prasanga: Anyatara 
—nayma: vaa Anyathaa 
Otherwise (i.e. if the Jeeva is accepted as Vibhu— 
omnipresent) knowledge of self and non-knowledge of 


self should ever co-exist always; or only one of them 
should be ever. >| j 


. The Sootrakara points out the absurdity of these 
doctrines. We observe that every Aatman knows he is 
within the body and does not know of his existence or 
non-existence elsewhere. This perception in one place 
and non-perception in another place cannot be co- 
exist. If the Aatman has the ability in both cases, it 
will follow that perception should exist always and 
everywhere and at the same time also non-perception 
should exist always and everywhere. This is certainly 
notacceptable. But if itis said that the Aatman is 
the cause of perception only, even then since Aatman 
is Vibhu, it must have perception all over (and at all 
times) which is not a fact. If on the other hand, he 
is the cause of non-perception only, evenin that case a 
similar result follows, that non-perception must exist 
all over and at all times (even within the body ;) 

This refutes the Vibhu-theory of both Saankhya 
and Vaiseshikad in a general way. 


eee regard to the Saankhyas there is this 
further fact they accept the view that Aatman 
is Gnaanasw: aroopa - self - illuminated. It means 


Chap 2. 56८ 3. Sootra 33 7 


that Aatman is itself the cause of perception; and as 
for non-perception since there is no other cause to 
be indicated, Aatman must be taken to be as the cause 
of this also. In that case, it has been shown already 
that it will lead to absurdity. 


Similarly, Vaiseshikas hold the view that Aatman 
is Jada and perceives itself only when it contacts the 
mind. Since he is said to be Vibhu, he is in contact 
with every mind and with every body at all times. 
So he must perceive himself everywhere, which is not a 
fact. No adrshta can be shown to limit the Aatman 
to one mind and one body, because the cause of 
adrshta is one common to all. 


So Aatman is not Vibhu, but Anu. [2j 


(5) Kartr-Adhikarana 


The next topic for discussion is whether the Aat- 
man is not only a gaa(knower) but also a kartaa(doer). 
The view of the Saankhyas is that the Aatman is not a 
doer but that it is the Pradhaana that js the doer: that 
the Aatman merely imagines he is acting, though the 
actors are really the body and the senses which are the 
manifestations of Pradhaana. This view is repudiated 
by this Adhikarana. 


2-3-33 कर्ता எள 
Kartaa saastraarthavatvaat 


Aatman is doer; then only can Saastras be meaningful. 


In support of his theory, the Saankhya relies on a 
passage from  Bhaghavad-Geeta, viz. Ahankaara 
Vimoodhaatma Kartaa Aham Iti manyate (“the 
Jeeva not realising that he is distinct from Ahankaara 
fancies himself as the doer”. The passage, "when the 
seer does not perceive anybody as doer except gunas” 
also shows, he says, that Guzas are really the doers. 
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Answer - You must accept Aatman as the doer 
if you want to make meaningful Vedic passages which 
lay down injunctions to do certain things such as, “per- 
form sacrifices" and “00 contemplate on” for the 
purpose of attaining Swarga and Moksha, For, the 
injunction is to be addressed to a person who can 
understand it, that is, to a chetana and not to an 
achetana. Again, the words ‘perform sacrifice or do 
contemplate’ necessarily imply that the person addres- 
sed is the doer of the sacrifice or of the ees 


vw 


The refutation continues n reliance is made 
on passages which speak of positive actions on the part 
of the Aatman. 


2-3-34 उपादानात्‌ विहारोपदेशाच 
Upaadaanaat Vihaaropadesaat cha 


On account of the declaration that he (Jeeva) takes 
and moves about. 


The text (Brhadaaranyaka) relied on means “Like 
aking who enjoys all things in his dominion and 
moves about as he likes, the Aatman also (the Jeeva 
in dream) takes hold of the senses and moves about in 
his own body according to his own pleasure". This 
shows that Jeevais the actor. Itis to be noted that 


Aatman is spoken of as a doer distinctifrom the 
senses. 34 


2-3-35 amaa क्रियायां न चेत निदेशबिपयेय: 
Vyapadesaat cha Kriyaayaam Na chet Nirdesa- 
viparyaya: 


Because Vignaana is stated as the doer of actions ; if 
this is not so, the case ending should be different. 


Li passage “Vignanam Yagnam Tanute Kar- 
maani Tanute, Apicha" (Vignaana does the sacrifice 
and also the actions.), the Sootrakaara points to the 
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nominative case of Vignaanam. So Jeeva is 
the doer. The argument on the opposite side is that 
as Vignaana does not mean Aatman but only Anta~ 
karana or buddhi, the first manifestation of moola- 
prakzti and Aatman is not mentioned here as doer. The 
answer is that, in such a case, the text should exhibit 
the instrumental case and not the nominative case. 
Because even in Saankhya philosophy, Buddhi is said 
to be Anta:karana which is an internal instrument. 
So it cannot be the doer. [35] 


The next three Sootras proceed to show some 
absurdities resulting by accepting the view that Jeeva 
is not the doer, but that Pradhaana is the doer. 


2-3-36 उपलब्धिवदनियमः Upalabdhivat Aniyama: 


There will be no limitation (of enjoyment) as in the 
case of perception. 


In Sootra No.32, it was shown that if according to 
the view of the Saankhyas,Aatman is,taken to be omni- 
present, there will be no limitto perception or non- 
perception, which is absurd and cannot beaccepted. In 
the same way, if the Matter(Pradhaana)is said to be the 
doer and not the Aatman, a similar result follows in 
the case of enjoyment of the results of actions. For, 
if Pradhaana is the doer and the enjoyer of the action 
is the Aatman, it will follow; since Pradhaana is com- 
mon to all Jeevas, the result of the actions in one 
place will be enjoyed by all Aatmans. If to reply to 
this absurdity itis stated that Intellect (the Anta:- 
karana, the manifestation of Pradhaana) is seperate to 
each Aatman in which case, the enjoyment of the 
action will be limited to the particular Aatman, our 
reply is that according to the view of Saankhyas the 
Aatman is Vibhu i.e. it is connected with each one of 
the Anata:Karanas and it leads to that Anata:Karana 
would be common to all Aatmans and the enjoyment 
of the results of the actions would therefore be, 
unlimited. [36] 
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2-3-37 शक्तिविपर्ययात्‌ Saktiviparyayaat 


Because the capacity (for enjoyment) will be nullified, 


If the above view that Intellect is the doer, the 
intellect only should be the enjoyer of the result of the 
action, for, no one other than the doer can be the 
enjoyer. Then, the conclusion will be that Aatman is 
not the enjoyer, which is absurd. | [37] 


2-3-3 समाध्यभावाश् Samaadhyabhaavaat cha ` 


And because Samaadhi (meditation) will be impossible. 


Meditation is enjoined for attaining Moksha: and 
this meditation stated ever by Saankhyas is in the form 
‘Tam other than matter’. Therefore, such meditation 
cannot be done by matter; and if Aatman is not accep- 
ted as doer as contended, there will be no contemplator 
at all, which is absurd. [38] 


2-3-39 यथा च तक्षोभयथा 
Yatthaa cha Takshaa ubhayathaa 
Like a carpenter (he has) both stages. 


In the case of Jeeva, if he is accepted as the doer, 
he will perform the act or refrain from it, according to 
whether he wants or does not want the fruit of a certain 
action. This is like a carpenter who works and does 
not work as he pleases, though he may have the instru- 
ments of action with him on both occasions, Matter 
being non-intelligent, it must always act like a machine ; 
there is nothing like a desire to stop it from action. 


39] 


(6) Paraayatta-Adhikarana 


So far it has been established that Aatman is the 
the doer, the next question whether he is an indepen- 
dent actor or is dependent on another. 
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2-3-40 T07 तच्छ ते: Paraat Tu Tat-srute- 


That (doership) is dependent (on Paramaatman), for, 
Sruti says so. 


2-3-4 ऋइतप्रयत्नापेक्षस्तु बिहितप्रतिषिद्ववेयर्थ्या दिभ्यः 
Kriaprayatnaapeksha: iu vihitapratishiddha-avai- 
yarthyaadibhya: 
In accordance with the effort made (by Jeeva) (The 
Lord makes the Soul act). (Only if this is accepted) non- 
meaninglessness of the injunction and prohibition, etc. 
will be established. 


Now, a very important question is raised by the 
opponent for solution. He asks-if the Jeeva is depen- 
dent on the Lord, how can commandments ba addressed 
to a person who is not free to act according to his will 
and pleasure but constrained to act as another dictates? 
For, it is only to a person who is cap ble of acting or 
not-acting according to his own will, that command- 
ments and injunctions may be addressed, and he will 
be made responsible for his action and is commended 
or punished. 


Answer: There is no doubt that according to the 
Srutis, jeeva’s actions are dependent on Paramaatman. 
Entering into all beings, He is the Commander: He 
is the Soul of All, and controls the Aatman from 
inside. At the same time, The Lord merely looks on 
at the beginning of the first action (good or bad) of the 
Jeeva ; then, He allows him to go on. Thus, 
there is no meaninglessness of the Injunctions and 
commandments. [4]] 


(7) Amsa—Adhikarana 


In this Adhikarana, the question of the relation— 
ship of Jiva with Brahman is discussed, whether he is 
completely distinct and different from Him, or, he is 
Brahman deluded by Maayaa, or he is the Brahman 

il 
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conditioned by Upaadhi, or whether he is a part of 
Brahman. 


The difficulty arises on account of the fact . that 
the texts in Upanishads are apparently conflicting and 
also vary from each other. It may be noted that these 
Subjects were discussed already in 2-l-20—2), 
Why then here again? Because this subject of 
conflicting texts was not mentioned there. With a view 
to reconcile these texts and also to confirm what was 
stated before, this Adhikarawa is useful. 


2-3-42 अंशो नानाव्यपदेशात्‌ अन्यथा च, अपि दाशकितवादित्वमधीयत एके 


Amso naantavyapadesaat Anyathas cha api Daasa- 
Kitavaaditwam Adheeyate Eke. 


(The Soul) isa part (of the Brahman) because the differ- 
ence is declared as well as Unity, because also some 
(Veda-reciters) even go so far as to ascribe to Him the 
status of fishermen and slaves. 


As stated, there are four views possible : 


(I) that Jiva is absolutely distinct and different 
from Brahman (Madhwa’s view: also of Taarkika) 
(2) Jiva is Brahman Himself, but deluded by Avidyaa 
(Sankara’s view (3) Jiva is part of Brahman but 
conditioned by Upaadhi (Bhaaskara's view) (4) Jiva is 
‘part of Brahman as his attribute (Ramanuja’s view). 


The first school relies on a number of texts where 
the difference is stated, e, g. “after meditating his Soul 
and the commander as distinct". “Of them one eats 
fully tasting the fruit of pippala tree and the other 
shines without eating." “ Aatman, is an enjoyer but 
not independent, sois bound by Samsaara". “He 
has all under His control, and He commands all." 


The first two quotations show that Jiva and Brah- 
man are distinct. The other two show that Jiva is a 
dependent and He (Eeswara) is independent. Hence, 
each should be totally distinct from each other. It is 
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also argued that the texts showing unity of Jiva with 
Brahman should not be taken literally, but only a 
subsidiary meaning should be given to them, just like 
when we say that “people them-selves are the Ruler”, 
meaning thereby that the King is so much under their 
control. 


(2 and (3) The second and third classes give 
importance to the Abheda Srutis and give only second- 
ary meaning to the Bheda Srutis. But in the first of 
them, it is said that Brahman Itself being deluded 
becomes Jiva. Really there is no distinction but only 
a seeming difference. 


In the second of the above views, it is said that 
Brahman is one, but becomes many Jivas when Brah- 
man becomes conditioned by Upaadhis, like atmo- 
sphere in a pot as being different from atmosphere free. 


Now comes Siddhaanta,the doctrine to be accepted. 
In the first instance, it is not proper that in the case of 
Vedic texts, some should be taken as important and 
others unimportant- A reconciliation between the two 
kinds of Srutis must be found. In the case of Brah- 
man, who is a Satya-sankalpa and Sarvagaa, it is not 
proper to ascribe to Him any Delusion. Nor is it 
correct to ascribe to Him who is without blemishes or 
imperfections, a conditioned existence. The recon- 
ciling view and the doctrine to be accepted is that Jiva 
is a part of Brahman, in thesense that Brahman is the 
soul and the Jiva is His body. In this way, the 
Abheda and Bheda Srutis are easily reconciled. For 
example: In the passage ''Tat Twam Asi", ‘Tat’ is 
identified with ‘Twam’; that is that the meaning of 
the word *Tat' is the same as the meaning of the word 
‘Twam’. ‘Tat’ means Brahman; and Twam signifies not 
only Swetaketu the person addresed but the indwelling 
Paramaatman who has Swetaketu as His body. Such 
construction is not secondary in any sense, for, it is 
one derived from the Upanishadic Texts themselves. 
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The Unity mentioned here isthe Unity between The 
world-cause and the Brahman in Swetaketu, and not 
that of Brahman and Swetaketu. In this way the Bheda 
Srutis also are made meaningful, because the 
difference between Swetaketu and the Brahman is also 
accepted, This doctrine of body and soul is clear 
from the Antaryaami-Braahmana. 


The second portion of the Sootra refers to certain 
texts in Atharva Veda where it is said, “Brahman are 
the fishermen, Bramhan are the slaves" and so on. 
This is so said to show Brahman dwells within all 
Jeevas, even in such lowand mean Jeevas like fishermen 
and slaves. These texts which teach non-difference can 
not be over-looked and must be taken in the primary 
or literal sense in the same way as the Bheda Srutis. 
Hence J;va is part of the Soul. [42] 


2-3-43 aama Mantra Varnaat 
. Because of the express words in the mantra (denoting) 
' Jeeva being a part. 


The passage referred to is “Paada: Asya Visvaa 
Bhootaani" (All beings are parts of Him). [43] 


2-3-44 अपि स्पपते ApiSmaryale 
Same thing is stated in Smrtt also. | 
Thus, in Bhagavad Gitaa, “An eternal part of 
Myself becomes the Jiva in the world of life", 
But the opponent poses the question— 


"If soul is a part or portion of Brahman, all imper 
fections of the Jiva will redound on Brahman. The 
answer is— 


2-3-45 प्रकाशादिवत्त नेवं पर: 
Prakaasaadivat tu na Evam para: 


Like rays of light etc. (each jeeva is an attribute); the 
Brahman is not so. The word ‘Tu’ shows that this is an 
explanation to a question raised. 
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We sec that rays of lights, the sun,. moon and 
a gem are different from the lights, the sun, the a 
and the gem from whom these (the rays) emanate. The 
rays are merely attributes of the sun etc. Just so, Jivas 
are attrributes cf Brahman. Manhood is mherent 
in Man and so are his qualities, but they are not 
identical. So also body is an attribute of the Soul on 
whom it is dependent. 


Hence the blemishes of Jivado not touch the 
Brahman. 45 


2-3-46 स्मरन्ति च Smaranti cha 


The above is also declared by the authors of Smrtis. 


This Sutra is intended to confirm the view that Jiva 
is like rays of the sun etc., by reference to Smrtis also: 
The reference is to Paraasara's saying in Vishnu 
puraana, “The whole world become sakti or attribute 
of the Brahman, just as the light-rays, spreading all 
round, of the fire existing in one place." 


Besides, that he (j;iva^ is the body is clear from an- 
other, passage in Vishzu Puraaza: “Even in respect of all 
things manufactured by the Beings, He is the prime 
cause because all thse are His Body.” [46] 


Next, a question is raised: If all Beings are parts 
of His Body, why then this differentiation between 
them e.g. some are allowed to study Vedas and 
others not. The answer is— 


2-3-47 अतज्ञापरिहारौ देहसंबन्धात्‌ ज्योतिरादिवत्‌ 
Anugnaaparihiaraw — Dehasambandhaat — jyotir- 
aadrvat. 


Permitting and excluding are the result of connection 
with the body, as in the case of fire, food, etc, 
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The differentiation is due to purity or otherwise 
of the Body, just as in the case of fire. We gladly take 
for our use the fire from the sacred place and do not 
take the fire from the funeral pyre, and also, in the 
case of food we gladly take food from a pure man 


but shun taking food from a sinner. [47] 


The next five sootras are utilised to show that 
there is no fault in Sootrakaara’s school of thought 
and to show up the faults in other schools. 


2-3-48 असंततेरचाव्यतिकरः Asantate: cha Avyatikara: 


There is no mixing up (of enjoyments) because of (the 
Jeeva’s being) not all pervasive. 


Since the Aatman according to the view accepted 
and adumberated is atomic and exists separately in each 
body without being connected with the body of an. 
other, there is no possibility of enjoyments of one being 
mixed with the enjoyments of another. This 
shows that such an absurd result will follow if the 
other view is accepted. In the case of Agnaana and 
Upaadhi theories, the one Brahman will be affected 
byiseveral Agnaanas and several Upaadhis. [48] 


2-3-49 आमासा एव च Aabhaasaa Eva cha 


Reasons given are invalid, 


The Sutra refutes the Agnyaana-Brahma-theory. 
There are no reasons for accepting the existence of 
Agnaana and for the view that it conceals the Brahman. 
The word ‘cha’ shows that the theory goes against the 
Sruti which says that He is without any blame and All 
-Knowing. : [49] 


This Sootra and the next two take for condemna- 
tion of thetheory of Bhaaskara. Tt is argued that Jeeva 
Is Brahman limited by Upaadhi and that the Upaadhis 
differ from each other, because of Adrshta in each, 


which has no beginning. So Brahman is not affected 
, by blemishes. 
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2-3-50 IDATA Adrshta-aniyamaat 
Because the Adrshtas themselves cannot be so deffe- 
rentiated. 


If Jeeva is carved out and separated from Brah- 
man it is nossinle to argue that Adrshtas also exist 
separately. But Barhman has no parts. According to 
Bhaaskara’s theory all adrshtas do inhere in Brahman. 
Hence, He will be affected by them. This cannot 
be accepted. [50] 


If it is argued that Adrshta itself is not the cause 
but the previous desire and willingness, even 
there it will not do. The next Sootra says this- 


2-3-3] अभिसे-यादिष्वपि चैवम्‌ 
Abhisandhyaidishu api cha evam 


The sime argument in respect of willingness etc. 


Because ‘willing’ is that of Brahman and He being 
one, nondifferentiation cannot be got over. The cause 
of the ‘willing’ must be either Upaadhi or Brahman. 
Since Upaadhi is changing and non —sentient, the 
willing must be ascribed to Brahman which is one and 
indivisible. [5]] 


But then it is argued that Brahman may not be 
divisible but there are so many spaces in the form 
of Brahman and there may not be mixing up of enjoy- 
ment. The 80008 gives the argument and its 
answer. 


2-3-52 प्रदेशमेदादिति चेन्नान्तर्भावात्‌ 
Pradesa bedaat iti chet Na antarbhaavaat 


If it is said on account of ‘space’, No! because all spaces 
are contacted by Upaadhis. 
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Even if Jeevas are said to be spaces occupied by 
Upaadhis, when the Upaadhis move, different spaces 
are to be occupied by Upaadhis, Hence the mixing 
up will result even then. [52] 


Adhyaaa 2, Paadya 3. ends. 
x 


ADHYAAYA II — PAADA IV 


[In the preceding Paada, it was shown that Ether 
and all other elements are effects having an origin; 
and also that Jeeva though a product of evolution like 
the rest did not undergo change in substance like 
ether, etc. Further, it was shown that Jeeva was a 
knower and also a doer and that he is an Amsa or 
part of the Brahman. Now, the present Paada 
treats of the evolution of the instruments of Jeeva, i. e 
the senses and praana and their connection with 
bodies. The order of creation is:— (l) Moolaprakrti 
(2) mahat (3) Ahankaara of three kinds (a) saatvika 
(b) Raajasa and (c) Taamasa and (4) Indriyas which 
are Eleven in number (i-e) sight, hearing, touch, 
smelling and tasting—tongue, hands, feet, anus and 

eneratic organ—and manas (mind). Raajasa is a sort 
of help for both Saatvika and Taamasa. The Indriyas 
are the products of the Saatvika. 


From the Taamasa Ahankaara through Tanmaa- 
tras arise all Pancha Bhootas:— (a) Aakaasa from 
Sabda Tanmaatra, (b) Vaayu, Sparsa Tanmaatra 
(c) Tejas, Roopa Tanmaatra (d) Water, Rasa Tanmaa- 
tra (e) Earth, Gandha Tanmaatra. Hence, accor 
ding to  Ramanuja's view, senses were born 
before the elements, while Taarkikas hold them as 
Bhautika. Vital air (Praana vaayu)sprang from 
the atmospheric air. These ‘sense organs and 
Praana mix with the material body and when Jeeva is 
inducted, then the creation of the world starts.] 
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(0). Praanotpatti-Adikaraza. 


The question is whether the senses are not evolved 
like Jeeva or they are evolved like ether. 


2-4- तथा प्राणा: Thathaa Praanaa: 
Similarly Praanas L.e. Indriyas. 


The opponent says that Praanaas are not evolved. 
For, he points out that there are texts to affirm that 
they exist at the time of the Floods (cosmic destru- 
ction). The text referred to is from Satapatha- 
Braahmana, * In the beginning there was Asat indeed. 
some enquired what was that. Rshis were that Asat- 
Who were those Rshis? Only Praasas were those 
Rshis " Thus, the existence of the organs at that time 
is known from the Sruti. 


Answer: No. Because even before creation, the 
existence of one Being only is predicated and the 
origination of the senses is also laid down in so many 
words as in “ From Him there is produced the Praana; 
and the Mind and the Organs" (The senses which are 
many and are but products could not have existed 
before creation); also because there are no texts saying 
that they are Nitya (ever existing) and without origina- 
tion. Hence, the Praans or organs also originate like 
Aakaasa. In the text above quoted, the word ‘praana’ 
in ர praanaa Vaava Rshaya:” denotes Paramaatman 
only. 


The Sootra states the opponent's view and it 
means that senses do not originate like Jeeva. 


The answer is as follows: As regards the term 
*Rshis, it may well apply to the All-seeing Brahman 
(not to the unintelligent organs). Again, the word 
‘praana’ has been already shown to mean Paramaat- 
man. How then are the plural forms of Rshis and 
Praanas to be explained? True; Only this is to be 
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explained. This is explained in the next sutra. That is 
that the word is used in a secondary and figurative sense- 


2-4-2 गौष्यसंभवात्तञाक छुतेश्व 
gaunee Asambhavaat Tatpraaksrute : Cha. 


(The plural used) must be taken in a secondary sense 
because of the impossibility ; since Brahman alone is 
declared to exist before. 

The plural in “praanaa” in the Sruti is secondary 
in sense, because in the various texts of the Upanishad, 
the existence of the Brahman alone is declared before 
creation. The plurality of Brahman is impossible, 


(Note the word ‘cha’ here means ‘Tu’; it is used to 
denote the refutation of the opponent's theory—Sruta 
prakaasikaa). 


Another reason is given by the next Sutra— 


2-4-3 तत्पूवेकत्वात्‌ वाचः 
Tat-Poorvakatvaat Vaacha : 


Names must have the things (denoted by the names) 
pre-existing. i.e. Actions of organs are (० take place only 
after creation. 


The argument is that actions of organs such as 
naming of things other than Brahman, are possible 
only after elements are created. This is clear from tbe 
passage in Brhad-Aaranyaka, '* That, having the 
Moola Prakrti as its body, was at that time (the time 
of the Floods) without names and forms, then only it 
created itself with names and forms." [3] 


(2) Saptagati-Adhikarana 
It has been shown that the organs had an 


origination ; now, the question is ‘how many of them’. 
The Sutra contains the -question— 
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2-4-4 सप्त गरतेविरोषितत्वाश्व 
Sapta gate: Viseshitatvaat cha 


They are seven, because (seven) are said to go out, and 
also because seven alone are specified. 


The opponent relies on a text in (Taittireeya or 
Mundaka) The mantra starts by saying that seven 
praanas come from Him, and goes on to state “ these 
seven praanas wander through the seven worlds along 
with Jeeva. Again, in the Kathopanishad, speaking of 
Yoga, it is said, that the best Yoga is that state when 
the five Gnaana-Indriyas and mind are steady and 
also when the Determination does not shake (i.e. is 
Steady). Thus, there are seven organs; five Indriyas 
Mind and then Intelligence. 4] 


Answer is that the praasas are eleven in 
number, five Gnaana-indriyas (sense organs), five 
active organs (such as, tongue, hands, feet, arms, anus 
and generative organ) the eleventh is the Mind- For, 
the active organs, (tongue, etc.) are as much instru- 
ments of Jeeva as the sense—organs, performing 
different functions. Also, there is the Sruti-authority, 
“ [n the body there are these ten organs and the 
eleventh, the Mind ". Even in Bhagavad Gsta, itis 
said, “ The organs are ten and one”, 


The reason why only seven are said to wander 
about is that at the time of death, the karma-Indriyas 
like tongue, etc. are not going with jeeva (everywhere 
as to perform their actions). As regards the other 
argument about Yoga, that the seven only are men- 
tioned is because of their great importance. The above 
answer is stated in the following Sootra. 


2-4-5 हस्तादयस्तु स्थितेऽतो नेवम्‌ 
Hastaadaya: Tu Sthite Ata: Na evam 


Because the hands etc. also are necessary while in the 
body, Hence not 50. 


Answer: Not 50, i.e. the senses are not only seven 
but eleven; when the Jeeva enters into another body, 
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the sense organs also follow it but the motor-organs 
are born with the body and die with it; however they 
are.also helping instruments of the Jeeva when he 
stays in body. This is also borne out by the Sruti. 
“ In the body are the ten praasas and the eleventh 
is.the Mind." 


. [Note: Only Yaadavaprakaasa express the opinion 
that Karmendriyas perish with body. In our system 
the active organs also like sense-organs are firm and 
follow Jeeva whereever he wanders to take another 
body. So the opinion of Bhagavad Ramanuja here is 
that the active organs want more nurishment from the 
body, and as that nurishment (aapyaayaka portion) peri- 
Shes with body, the active organs also are to be consider- 
ed as perishing. So only sense-organs are mentioned in 
some texts. As sense organs are important and are 
accepted by all. philosophers, these only are stated in 
the Geeta also (see 5-7, 8-9.) ] [2] 


(8) Praana—Anutva-Adhikarana 


. The question is whether the organs are all pervading 
or they are subtle in form. The opponent says they are 
all-pervading according to Brhad-Aaranyaka. “All 
(senses) are alike and they are unltmited as to space." 


The Sootra answers— . 


| 2-4-6 अणवश्च Anava: cha 


They are also subtle in form. 


For, it is said that when Praama (vital breath) goes 
-out of the body, all the organs follow it. From this, 
it follows they are not all pervading; they are said to 
be subtle as they are not seen. The quotation, saying 
that they are unlimited in space, is explained by the 
fact that the meditator is instructed to contemplate on 
it as unlimited, for the fruits of such meditation are 
very very many- | [6] 
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2-4-7 श्रेप्रश्व Sreshtha: cha 


So also the principal of them (ie. vital breath) i.e. it 
also originates. क 


This sootra is not for the purpose of refuting any 
argument that though Praanas or Indriyas may origi- 
nate, the best of them (vital breath) cannot be said to 
originate; for, such argument is not possible in view of 
what has been said in the above sootra. So this sootra 
is intended solely to introduce the next sootra, where 
something about the breath will be considered. 


[The fact that the vital breath is the most impor- 
tant of the organs is seen in the Praana samvaada (in 
Brhad Aaranyaka); it is said there that was a discus- 
sion among the organs as to which of them was the 
most important or indispensable. They went to the 
four-faced Brahma for arbitration. He said that that 
organ is the best on whose departure (when it goes 
away out of the body) the body becomes useless. Each 
of the organs went out of the body for a period of one 
year, the body went on functioning though it was dumb, 
deaf, etc. in turn. But when the vital breath went out 
of the body, it went dragging along with it all the 
organs, like a Sindhi horse which when about to run, 
drags along the pegs and rope to which it may be tied. 
Then, the eyes, etc. acknowledge that the vital breath 
was the most important. | [7] 


(4) Vaayu Kriyaa Adhikarana 


Then arises the question [for which the 
Praana was introduced by the the previous sootra, 
What is this Praaza—whether it consists of or is to be 
understood as, the whole of the element, the atmos- 
pheric air, or is it action of air or is it a kind of air. 
The opponent saysit is either the atmospheric air or 
its action. For it is said, “What Praana is Vaayu”. 
Secondly, we do not use the word, ‘Praana’ (vital 
breath) in all cases to denote Vaayu (wind) So the 
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whole atmosphere cannot be Praana; the word ‘Praana’ 
is used only when a man performs the action of breath- 


ing. Hence, it denotes the action of breathing, ie. it 
is merely a function. 


The answer given in the next Sootra. 


2-4-8 न वायुक्रिये पृथगुपदेशात्‌ 
Na Vaayu- Kriye Prihak upadesaat 


It is not air nor its movement, because it is mentioned 
separately. 


Praana is neither the wind nor mere function (of 
breathing). For, Praana is enumerated as a separate 
entity from Vaayu when speaking of creation, as in 
“From Him originate Praana, Mind, all organs, Ether 
and Vaayu, etc. Praana cannot be a mere func- 
tion, for, in the matter of creation, only substances 
can be said to be enumarated as created, not mere 
action If itis said that action also ts intended in the 
enumeration, then the action of other elements, such 
as, brightness, etc. also will have to find a place. But 
they do not. Hence, from the passage quoted, it is 
clear that Praana is a substance, not a function. Besides, 
since Praana is as useful to the Jeeva as the eyes, etc. 
and is entrusted with the important function of sup- 
porting the body and its organs, since again it is more 
important than the other organs like eyes, etc. this 
must be a substantial thing, not a mere function. Hence, 
Praana is a substance, a kind of air, having a certain 
form capable of supporting the body. [8] 


But the opponent asks whether the Praana stated 
to be different from Vaayu. is another element, like 
Agni etc. The Sootra says, No. 


2-4-9 ரசா तत्सहशिश्यादिस्य; 
Chakshuraadivat tu Tatsahasishtyaadibhya: 


Like sight and other senses; because it is enunciated 
along with.them; and for other reasons. 
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“Tu” denotes the clearing of the doubt. 


Praana is not an element like ether, etc- but some 
kind of air in a certain stage acting as instrument of help 
to Jeeva. like eyes, etc. This is known by the fact that 
it is enumerated along with the organs which are such 
instruments. Here 'Sishti' means ‘teaching’. That the 
Praana is enunciated along with eyes,etc. is taught in the 
Praana-samvaada (noted already) etc: The reason for 
such association must be only because they belong to 
the same class. The word ''Aadi" is used to indicate 
that Praana is the most important of them as in the 
passage, “That which is the principal Praana relating to 
the mouth" (Chaandogya). Even this comparative 
estimate is possible only in the case of objects of the 
Same classs. So Praana was separately enumerated as 
it acts as an instrument. 


How can Praawa be an instrument of Jeeva, since 
there is no visible function performed by it, like eyes, 
etc. To this objection, the next sootra replies. 


2-4-[0 अकरणत्वाच्च न दोषः तथा fg दशयति 

Akaranatwaat cha na Dosha: Taithaa Hi Darsayati 
This argument of non-activity does not arise, because 

activity is shown by the sruti. [Here ‘Karana’ means 

‘service’ and goes with ‘Dosha’.] 


The objection may be raised only on the assump- 
tion that Praana does not do any service, or on the 
point of view that Jeeva has to make no effort for the 
Praana act. But such argument does not hold good) as 
the Sruti says that there is some service, i.e. the support- 
ing of the body and the senses. This is clear from the 
passage in Chaandogya, “On the departure of which, 
this body becomes most useless (destructible), that 
alone is the best" Here, after enumarating all the 
senses in order, it is said that when Praana departs, 
the body perishes and the senses become useless. 
Hence Praaza has the important function of supporting 
the body: 
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On this, the opponent raises a further question 
that if Praasa is different, the other four, i.e. Apaana, 
etc. should be held to be diffeeent from Praana. The 
‘reply is— 


2-4-l] प्चतृत्तिमनोवत, व्यपदिश्यते 
Panchavriti: Manovat V yapadisyate 


The same Praana is stated to have more functions 
than one function,like mind. Functions are five in the 
present case. 


The Praanais one and has five functions and so 
it is severally called Praana, Apaana, Vyaana, Udaana, 
and Samaana. This is just like Mind, which according 
to the functionsit performs is named by Sruti, “Desire, 
Resolve, Doubt, Knowledge and Fear; all these are the 
functions of the Mind itself.” Similarly, in the case of 
Praana, after enumerating the Apaana, Vyaana, 
Udaana, Samaana, the Sruti goes on to say “All these 
are the Praana only". [] 


(5) Sreshtaanutva Adhikaraza 


Then the question taken up is asto the nature 
and shape of Praana-whether it is all-pervading or 
subtle. 


2-4-]2 अणुश्च Anu: Cha 
(It is) also subtle. 


The argument of the opponent is that Praama is 
all-pervading because itis stated that “It (Praama) is 
equal to these three Worlds and equal to all this." So 
Praana must be of large size. 


Not so, because it is also stated that “when Jeeva 
goes out (on death), the Praana follows him.” This 
means that Praana cannot be all-pervading. (Hence it 
must be ‘Anu’. The description of Praana in the 
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passage quoted is because Praana is existent in al 
Beings which are subject to it. 2 


(6) Jyotlraadyadhishthaana Adhikarara 


Having dealt with the evolution of Praana and the 
senses, their number and their size, the Sootrakaara in 
this Adhikarana, deals with the question whether their 
functions are subject to control by Paramaatman: 


2-१-]3 ज्योतिराग्रधिप्रान तु तदामननात प्राणवता शब्दात 
J yotiraadi-Adhishthaanam Tu Tat-Aamananaat 
Praanavataa Sabdaat 


The control and direction (of the organs by other 
Devataas (dieties) along with Jeeva depend on His Will. 
So Veda states. 


The view of the opponent is that since certain 
Devataas contro] the senses, there can be no further 
control. Itis answered that it has been shown (in 
I-I-5) that all activities of Jeevas are controlled by 
Paramaatman and since Devataas also are Jeevas, the 
same argument applies to them also- It is so stated in 
the Antaryaami Braahmana “He who exists in Agni, 
who directs and controls Agni from inside.” 


The word ‘Aamanana’ means “command directly” 
(Praasavataa:- This word states that Jeeva controls 
senses with the help of Praama). [3] 


2-4-l4 तस्म च नित्यत्वात्‌ 
Tasya cha Nityaivaat 


Because the control is ever-existent. 


This is a permanent factor i.e. that He conuois all 
things from inside as stated in Sruti, “He created it 
and penetrated into it”. []4] 
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(7) Indriya-Adhikarara 


The question is whether the chief Praana also is 
included in the term ‘Indriya’ or it should be 
left out. | 


2-4-5 त इन्द्रियाणि तद्व्यपदेशात्‌ अन्यत्र श्रेष्ठात्‌ . | 
Te Indriyaani Tat-V yapadesaat Anyatra Sreshthaal 


“All those (except principal Praana) are called Indriyas ; 
because it is so stated. 


The argument of the opponent is that since the 
principal Praana and the other senses are called Praanas 
all must be treated as Indriyas. The Sootra says ‘No’. 
The chief Praana is excluded because the Text in 
Bhagavad-Geeta says so, ,‘‘The Indriyas are Ten and 
One; and five are objects perceived by them”. Again, 
Vishuu Puraana speaks of Manas (Mind) as the Ele- 
venth. It is significant that Praana is not included in 
the “‘Indriyas”. The reason why these senses 
are also called Praana sometimes, is that they are 
subject to the control of Praana. This is clear from 
the Text “All Indriyas are the bodies of Praaza; so 
they are called Praanas (Br.Aaranyaka)'. Here, 
Indriyas are said to be bodies of Praana because they 
are dependent on Praaza. []5] 


2-4-]6 ेवश्रृतेः वेलक्षण्याच | : .) 
Bhedasrute: Vailakshanyaat cha E 


(Praana is not Indriya) because it is stated separately 
and (its service also) is different. 


. In the Sruti “From Him come forth Praana, 
Mind and all the senses (Indriyas)", Praana is men- 
tioned separately. Besides, when senses are in repose, 
Le. in sleep, Praana (breathing) is active and hence its 
function is different from that of the others. [6] 
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(8) Samgnaamoorti k/pti—Adhikarasa 


In the previous Adhikarasa the evolution of. 
Indriyas and Praana, (the Jeeva’s instruments) from . 
Paramaatman have been established, So far what is. 
called Samashti Srshti, (Creation in gross) has been: 
dealt with. This Adhikarana deals with the next stage 
in evolution, i e. Vyashti Srshti, the creation of the the 
dicrete (opposite of concrete) aspect, i.e. the differen- 
tiation of names and forms of individual Beings. The 
question is whether this creation is work of the. 
Hiranyagarbha, the four-faced Brahman, or of the. 
Para Brahman or of the Para Brahman having the. 
four-faced Brahman as his body. The opponent 


maintains it is the work of Hiranyagarbha only. This 
Is answered by the Sutra. 


2-4-l7 संज्ञामूतिक्नप्तिस्तु ணா उपदेशात्‌ | 
Samznia- Moorti—Klpit Tu Trivrt—Kurvata: 
Upadesaat | 


The making of Forms and Names is by Him who 
compounded the elements (tripartite), since it is taught so. 


The opponent relies on the Text in Chaandogya 
which says, “Having penetrated by means of this Jeeva 
Aatman, I will create the different Names and 
Forms”. Here, Jeeva is said to be an agent for the 
Creation. The distinctness of Jeeva is indicated by 
the word “Anena Jivena’’. The verb. “Vyaakaravaani” 
in the first person singular denotes the doer, Pramaat- 
man. Though it is so, since Jeeva is an “ Amsa” or 
part of Paramaatman, he may be meant as doer and 
the Paramaatman need not be the doer directly. That is 
to say, the word, Vyaakravaazi, should not be taken in 
the literal sense but in a secondary sense, just as in 
the case of the sentence "Having entered thc hostile 
army by means of a spy, I will estimate the strength”. 
where the real agent is not the king but the spy). 
Thus “Anena Jivena aatmanaa" means only the 
Hiranyagarbha (the four-faced Brahman). 
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Answer: The passage, if fully i quoted, means 
“Having penetrated by means of this Jivaatman, I will 
create the different names and forms and let me make 
each one of them (The Devataas or elements) a triple 
compound, ” Here, the maker of Names and Forms 
is the same as the person who makes the triple com- 

und. The triple Compound cannot be brought about 
by the four-faced Brahman, because the creation of 
the Brahma itself is after the creation of Anda. the 
Brahma-egg, and that egg is produced after the triple 
compounding of elements like fire, water, etc. This is 
clear from the Text, "Then (after creation of Bhootas), 
came the golden Egg resplendent as the sun and from 
that Egg there originated Brahmaa, the grandfather of 
all Beings”, and also Smrti, “The elements ranging 
from Mahat to Prthvi, (which are the Samashti crea- 
tion) each with its own differentiated powers, separated 
from each other, were not able to create the Beings, 
without conjoining together and mixing with each 
other. Then, conjoining together and mixing each 
with the other, they created the Egg." Thercfore, it 
follows that this creation can not be the work of 
Brahmaa ; hence the creation of differentiated Jeevas 
into Names and Forms (Vyashti Srshti) is also the 
work of Paramaatman. Now, the word “Vyaaka- 
ravaani” in the first person singular is appropriate and. 
meaningful to denote the act of creation by Paramaat- 
man. The passage “Anena Jivena Adtmanaa” does 
not mean “through the Hiranyagarbha”, but means 
"by Myself having all Chetanas as my body," Tlie 
word ‘Aatmanaa’ means myself. That is to 
say, He enters with one of Jeevas into each one of the 
bodies, made up of the five Elements. The word 
Jeeva’ denotes, not only ‘Jeeva’ but also the Paramaat- 
man having Jeeva as body, just as in the case of “That 
Tejas willed” etc. This interpretation also reconciles 
with the view that the enterer and the creator is the 
Same person. [7] 


The next Sootra meets an objection raised by the 
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opponent to the effect that Trivrtkarasa is accepted 
by reference to objects, such as food, water and light 
which are objects of creation by Brahmaa himself 
within Brahmaanda, and so Trivrtkaraua may be the 
act of the four-faced Brahma only. 


2-4--8 भांसादि भौमं यथाशब्दमितरयोश्च 
Maamsaadi Bhowmam yathaa-Sabdam itharayo: cha 


Flesh and Mind are of the earth, according to the term, 
(Annam) used; the case of the other two also is 
similar. 


The'opponent relies in support of his proposition 
on the passage in Chaandogya, “Learn from me, my 
dear, how these three elements having reached the body 
became tripartite each one of them. The food whe 
eaten is divided into three; the grossest portion becomes 
feces, the middle (less gross) portion becomes flesh 
and its subtlest portion becomes mind. Similarly, 
water when drunk, its grossest portion becomes urine, 
its less gross portion becomes blood, and its subtlest 
becomes Praana. So also Tejas when taken (ghee, 
oil, etc. is said to be Tejas in food) its grossest portion 
beeomes bones, less gross portion becomes (majja) mar- 
row, and its subtlest portion becomes speech organ." 
Since food, etc., are creation of Brahmaa, the triparti- 
tion must be after creation of Brahmaa and so by him 


Reply : The Trivrtkarana, (Tripartition) referred 
to in the passage cannot refer to the Tripartition of 
the elements spoken of in the previous Sutra. If under-. 
sood otherwise, we shall be landed in this dlfficulty- 
what is said to be grossest in Food is Earth; Then 
the less gross would be water and the subtlest would 
be light. In the second category, the grossest portion 
is water. So the other two portions would be earth 
and light. In the third, the grossest being light the 
other two would be earth and water. This is against 
our own observation and is also against authority. 
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For example it is absurd to call flesh as water and to 
call Urine in the second category as Earth, and 
80 on. Again, the subtlest mind and praana have to be 
classed as Tzjas which is against authority. 


५ Annamayam Hi Sowmya Mana :”. Here Mind 
is described as Annamaya i.e: a product of the 
Earth. " Aapomaya: Praana:’—Praana is said to be 
composed of water. The passage does not refer to 
the case of tripartition brought about before the Egg- 
creation, but it only shows the three manifestations 
orchanges under-gone by each one of the group. 
Thatis to say, the three kinds of changes of Anna 
are only earth and not fire or water. “Itarayoscha”:— 
For the other two also, the same argument 
applies. [8] 


Then a further objection is raised as to how if in 
each of the created thing there is a mixture by means 
ofthe tripartition made at the beginning of creation, 
why should they be known by denominations, earth, 
water and light and why should not each of the Tripar. 
ted be called by three names earth, water and light ? 
The Sootra says : 


2-4-]9 Ang तद्वादस्तद्वादः 
Vaiseshyaat Tu Tadvaada: Tadvaada : 


. That each is called by only one name is because of 
the preponderance (of an element in each compound). 


, Though each compound is composed of three 
elements, one of them predominates over the others. 
Hence the denomination. 


. The repetition of ‘Tadvaada:’ is to denote the 
completion of the Adhyaaya. 


Thus ends the 2nd Adbyaaya. 


Dem आय 


THIRD ADHYAAYA 


This work, Saareeraka Saastra of four Adhyaayas 
is to be divided into Two Petikaas (compartments). T he 
first two Adhyaayas form the first Petika and कक 
other two the 2nd Petikaa. The first Petikaa speaks of 
Siddha Brahman and the second deals with the 
Saadhya i.e. the activities of the Jiva. The third 
Adhyaaya deals with the meansto attain Brahman, Le. 
worship, and the fourth describes the Purushaartha, 
the ultimate goal, i.e. service to the Lord in the state of 
Bliss. Again, the First Petikaa may be said to deal 
with the object and the second with knowledge of the 
said object. This knowledge consists of two parts— 
knowledge of the means and knowledge of attainment 
and other experiences on realisation. 


The work may again be divided into three parts 
({) the Tatwa, the essential Truth, (2) Hita, what is 
good for the Soul and (3) Purushaartha, the Goal. 
In the first Chapter (Adhyaaya), it was shown 
that the Vedantic texts establish that the cause of the 
Universe is Paramaatman only, who is not touched 
by even a shade of imperfection and is an ocean 
(as it were) of all supremely exalted qualities, and 
that he stands apart from everything else, and differing 
from them in nature. In the second Adhyaaya 
especialy, objections raised against this Vedantic 
doctrine seemingly based on Smrtis and reasonings 
were refuted; and it was also shown that the Vedantic 
Texts do not contradict each other on this point. In 
short, the two Adhyaayas have set forth the essential 
nature of the Brahman. Next, the subsequent part 
of this work undertakes the task of inquiring into the 
mode of attaining Brahman together with the means 
therefor. 


The third Adhyaaya (Chapter) concerns itself 
with the means of reaching Him, viz., by meditations, 
As a part thereof and to supply an incentive for such 


gue 
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meditation, an intense desire for the thing to be 
attained and an abstinence from all desires for other 
things are necessary to be created. The point first 
noticed is therefore the imperfections of the Jiva and 
the unpleasant experiences and immanent pleasures of 
the Jiva in his wanderings through the different worlds 
whether in condition of wakefulness, dream, deep 
sleep and trance. At the same time the characteristics 
of Brahman are described as free from all the imper. . 
fections and as possessed of all esteemable and exalted 
qualities. These form the topics of the Ist and 2nd 
Paadas of this Third Chapter. 


The first Paada deals with the experience of the 
Siva in going out of this world and coming back to it. 

The first question is whether the soul in going out 
of the body goes forth enveloped with or without the 
subtle body, i.e. the five elements. The opponent 
says the Eva goes without them. (The final view, 
however, is that they go with him). The argument of 
the o ல்‌ is: “Why should these elements go 
with the Jiva, for, the elements are available wherever 
he may wander". The first Sootra suggests the question 
and g ives the answer directly. 


३-।-। तदन्तरप्रतिपत्तौ रंहति संपरिषुक्त: प्रश्ननिरूपणाभ्याम्‌ 
_ Tat-antara-Pratipattow Ramhati samparishvakta: 
Prasna Niroopanaabhyaam 
In gomg (from this body) to another (the Jeeva) goes 


enveloped (with the subtle body. This is clear) from the 
question and the answer. 


_ The reference here is to the Panchaagni Vidyaa, 
t.e. the Vedic Text in Chaandogya (5-3). Svetaketu 
went on a.visit to the King Pravaahana in Panchaala 
Desa, who asked him if his father had taught him 
Tatva. He said, “Yes”. Then the King asked him: 


(l) Do you know where the Jivas go from this 
world ? 
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(2) Do you know how they come back? 


(3) Do you know the difference between Deva- 
yaana and Pitryaasa ? 


(4) Which of the Jivas do not go to the higher 
worlds ? 


(5 How does water in the fifth oblation 
become man ? 


Swetaketu could not reply and went home ashamed 
and complained to his father as to why he had not been 
taught all these. His father replied that he had not 
himself known the matter. Then, the father himself 
went to the king and sought answers to the questions- 
Then, the King taught him the Panchaagni Vidyaa. 
In the course of the teaching and at the end occurs 
the passage "Thus in the fifth oblation the water 
becomes Purusha Vachas i.e. becomes known as 
diea ” This Answer is what is referred to in the 
ootra. 


The five oblations mentioned can be shortly stated 
thus- A Jiva who has done meritorious acts for 
attaining celestial world (not Moksha) reaches the 
Swarga or the celestial world and obtains a moon-like 
body with which he can enjoy the world and serve the 
Devas. This is the first oblation, treating the celestial 
world as the first sacrifical fire. When after the expiry 
ef the period of his enjoyment, the J;va returns to this 
world through Pitryaana; he first descends to Parjanya 
(the cloud) which is treated as the second sacrificial 
fire. Next, the Java comes down to the Earth by means 
of rain and thisis the third oblation in the third 
sacrificial fire i.e. the Earth. Then, through food he 
enters the male (where he becomes the seed) who is 
treated as the fourth sacriflcial fire. The next migra- 
tion is to the woman also compared to a sacrificial 
fire and there the Jiva becomes an embryo. This is 
the fifth oblation. This knowledge of the real nature 
of this Jiva with the qualities of ascent and descent is 
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Panchaagni Vidyaa which shows’ the Jeeva as different 
from the bodies (even subtle), Praana and senses with 
which he ascends and descends. This also is a kind of 
Brahma-Vidyaa. [[] 


In the first Sootra, the word, ‘Tat means body; 
this pronoun denotes the body mentioned in the last 
Sootra of the last Adhyaaya by the word, “Moorti”. 
Hence “Tat-Antara” means another body. On this, 
the following question is raised :- | 


In the first oblation the oblated thing is named as 
‘Sraddhaa’. This word means water in some ‘Vedic 
passages. Water is clearly stated in the fifth oblation. 
From the above, it is clear that water is present in all 
the oblations. Hence, when one element, water alone 
is mentioned in the passage, how can we say that all 
elements go along with the Jeeva and how can the 
word ‘water’ mean all elements ? The answer is: 


3-]-2 श्र्याकतात्नु भूयस्त्वात्‌ 
Tryaatmakatwaat tu Bhooyastwaat 


The word *Tu' denotes an explanation of the objection, 
raised by the way. 07 account of the three elements 


being compounded-and because of predominance (of one 
element among them). 


On account of tripartition or mixing of all these 
elements, the word, “water” represents all elements, 


Since water predominates, the word is justifiably used 
to denote all elements. ' 


(Note- The Vedantic view is that Pancheekarana, 
the mixture of five elements takes place and is done by 
Paramaatman. Here, by Sootrakaara Trivrtkarana 
alone is mentioned, because Chaandogya passage refers 


to Trivrtkarana; what is really meant is that all these 
consist of five elements mixed up. [2] 


Another reason is given by the next Sootra. 
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3-[-3 mma Praanagate: cha 
Because of “going” of the Praanas (along with Jeeva). 


In the Vedic Text, itis said that Praana and 
Indriyas follow the Jeeva, thus, - "Praasa follows 
Jeeva passing out (of the body) and all the Indriyas 
(senses) follow that Praana”. The Indriyas abide in 
the body and so body, of course, in a subtle form goes 
with the Jeeva. Smrtis also support the view that 
Indriyas (sense organs) follow Jeeva. Thus, in the 
Geeta, “He (Jeeva) draws to itself the sense organs 
abiding in body along with the Mind as the sixth”. [3] 


The above argument is further confirmed by the 
next Sootra. 


3-l-4 अग्न्यादिगतिश्ृतेरिति चेन्न भाक्तत्वात्‌ 
Agnyaadi gatisrute: Iti chet Na Bhazktatvaat 


If it is said (this is not 50), because the text says that 
Indriyas get absorbed in Agni etc. No! because of the 
secondary meaning. 


The Text relied on by the opponent says that 
when a person dies, his speech-organ gets absorbed in 
the fire, Praana in the atmospheric air, his eyes in the 
sun, etc.; therefore, the opponent says the organs 
cannot be said to follow the Jeeva at his death. 


The answer is that the Text cannot be taken in the 
literal sense. The word Vaak (speech) does not mean 
the sense organ. What is meant is that the Devataa 
presiding over speech ceases to work any more. This 
view is confirmed by the passage meaning, "the hairs 
of the body get absorbed in herbs and the hairs of 
the head in trees. In these cases, so called 
absorption is not a fact and not visible to our eyes. 
In the same way, Vaak and other senses do not actually 
enter the fire and the rest. Hence, we conclude that 
only the presiding deities in each of them give up their 
connection. [4] 
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The opponent goes back to the first Sootra and 
queries as to how water can be said to exist in all 
oblations, when in the first of the oblations the word 
‘water’ is not used but only Sraddhaa. The question 
and answer are contained in the following Sootra—  . 


3-[-5 प्रथमेऽश्रवणादिति चेन्न ता एवं ह्यपपत्तः | 
Prathame Asravanaat Iti chet Na Taa eva Hi 


Upapatte: | 


If it is said that no mention (of water) is made in the . 
first oblation, we say, No! because what is mentioned is 
water and this on account of appropriateness. 


The passage under consideration says that the 
Devas (senses) offer as oblation Sraddhaa in the fire 
of celestial world. Here, Sraddhaa means. according 
to the opponent, only “faith” and not water. 


Answer:- The passage at the end says, “Water 
becomes" Purusha. Hence, water must be existent 
throughout. Therefore Sraddhaa means water. Not 
only that; the Vedic text also says. Sraddhaa is 
water, This is well known—"'Sraddhaa Vai Aapa:”, 
(note word, ‘Vai’). [5] 


“Yet another question is then raised, and answered, 


3-6 अश्रुतत्वादिति चेन्नेशदिकारिणां प्रतीतेः 
Asrutatvaat Iti chet Na Ishtaadikaarinaam Drateets: 


If non-mention of “ Jeeva” (is stated as argument) we 


say, No! because of the mention of Jeevas who perform 
४०६79. 


The argument is that in the passages “water 
becomes body" and “they oblate Sraddhaa”,. there is. 
mention only of the water in the celestial world, 
etc., and no mention of Jeeva enveloped with elements; 
$a, It cannot be said that Jeeva goes with them. 
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Answer: There is a later passage to the effect that 
"those who in the villages perform meritorious acts, 
like Yagna, charity and gifts go by the path of smoke 
etc. (Dhoomaadi maarga)on to celestial world and 
also assume moon-like body.” This shows that Jeevas 
also reach the celestial world. Hence the word, 
"water" denotes the Jeevas also. [6] 


Yet, another doubt is raised to the above conclu- 
sion. This is the last stand taken. The opponent quotes 
the portion of the passage which says that the Jeeva 
on reaching the celestial world assumes a moonlike body 
which becomes food for the Gods. How can Jeeva 
(which is a Nitya) become food for being eaten. 
The answer is— 


3--7 எக वा्नात्मवित्त्वात्‌ तथाहि दर्शयति 
Bhaakiam vai Anaatmavitwaat Tathaa hi Darsayats 


Secondary meaning only, because of the Jeeva’s being 
without the knowledge of Aatman. This is shown 
Clearly. 


The word ‘eating’ is used in a secondary sense. 
The Jeevas not having knowledge of the highest 
Aatman become instruments of enjoyment by the 
Devas, i.e. Jeevas become their servants. Hence, 
Jeevas are said to be eaten (meaning being 'enjoyed")- 
being made servants.) This is clear from the passage 
“As a beast is to a man so is he (Jeeva) to the Devas”. 


Thus, the conclusion is reached that Jeevas go to 
the celestial worlds according to their meritorious acts 
along with the senses and the Elements, subtle body.[7] 


(2) Krtaatyaya-Adhikarana 


Then, there arises the inquiry as to whether when 
a Jeeva returns to this world from the celestial world, 
has he any Karma still left so as to affect him. 
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The opponent says that Jeeva returns with no 
Karma; since he has enjoyed the fruits of his Karma: 
The Sootra declares that Jeeva returns with remnants 
of his karma. 


3-)-8 कृतात्यये$नुशयवान्‌ दृष्टस्मृतिभ्यां यथेतमनेवश्व 


Kriaatyaye Anusayavaan Drshtasmribhyaam yathe- 
tam Anevam cha 


At the end of (good) karma, (Jeeva) returns with a 
remnant of Karma (to this world) by the same way he 
went, and also another way. This is known from the 
Sruti and Smrti. 


* Anusaya" here means karma which was not 
enjoyed i.e. that which has co-existed with the karma 
suffered or enjoyed. 


The opponent relies upon the Text in Brhad- 
Aaranyaka (]) “Having dwelt there as long as the 
Karma lasts, they return by the same way”, and 
(2) “Having reached the end of whatever deeds he 
performed, he returns to the world for action (Karma) 
from that celestial world.” These show, he says, 
that all Karmas are exhausted in the celestial world 
and there is nothing left. 


The answer is to be found in the Text in 
Chaandogya “ Those that return here, if they have 
good conduct (charana), get good births, as a Brahman, 
or a Kshatriya or a Vaisya; those that have bad conduct 
(charana) reach evil births, such as, birth as a dog, 
or a hog, or as an outcaste." The Karmas mention 
here as the cause of different births should be those 
karmas which already done by Jeevas do persist. The 
Text quoted by the opponent is to be under-stood as 
refering only to that Karma which has begun to bear 
fruit (i. e. residence in the celestial world). 


Not only this: thereis a clear authority also: 
Aapastamba says, “When they return with the 
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remainder of the fruits of Karma, they attain (appro- 
priate). caste, figure, colour, etc. thus happiness is 
like the revolving wheel." 


To those that go out along smoke, night, dark fort- 
night, six months of the sun's southward journey, the 
world of the Pitrs, and then ether and enter moonworld 
(swarga) the return journey is the same to some 
extent and different as to the rest. from Moon, the 
journey is to ether, but from there to air, smoke, cloud 
and rain-cloud. 8 


Now, the opponent seizes the word “Charana” 
and argues that what is meant here is not Karma, but 
only conduct and so Jeeva does not return with 
Karma. The answer by the Sootra is one advanced 
by the sage Kaarshnaajini. 


3-[-9 चरणादिति चेन्न तदुपलक्षणार्थति कार्ष्णाजिनिः 
Charanaat iti chet Na Tadupalakshanaarthaa iti 
Kaarshnaajini: 
If it is contended that only Charana is mentioned, 


the reply is, No!, the word must be taken to include 
Karma. This is the view of Kaarshmaajini.” 


The argument is that by the word Charaza only 
conduct laid down by Smrtis is mentioned as a means 
to attain Brahmanhood etc. Answer: Pleasure and 
pain as the fruits of actions. can be referred to Karma 
alone (not to mere conduct) ; hence, Karma must be 
taken to be included in the meaning of the word 
Charana. This is the answer by the sage 
Kaarshnaajini. [9] 


Then, a counter-argument is raised and answered- 
3-]-]0 आनर्थक्यमिति चेन्न तदपेक्षत्वात्‌ 
Aanarthakyam th chet Na Tadapekshatwaat 


If purposelessness (of conduct) is advanced as 
an argument, we say, No, for conduct also is required 
(by Karma). 
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General good conduct is required for Karman to 
yield happiness. For, it is said “A man who fails to 
do the Sandhyaa—Upaasana, becomes impure and so 
unfit to do any Karman’. This means all good benefi- 
cient Karma requires good conduct also: [[0] 


The view of Kaarshnaajini was stated; that of 
Baadari is mentioned in the next Sootra. 


3-I-l] சோர்‌ एवेति तु बादरिः 
Sukría Duskrie Eva sti tu Baadari: 


According to Baadari, Charanagmeans good and bad 
deeds themselves. 


Baadari says the word Charana according to the 
usage of the word, means action as in "Pusyam Cha- 
rati" (He does a good action) The good Charana and 
bad Charana mentioned in the passage refer to Karma 
only. The root in ‘Charana’ indicates Karma. (ரிய? 
repudiates the former view, the view of Karshnaajini; 
Sootrakaara prefers the later view to the other.) ft can- 
not be denied and is accepted by all of them that for 
good Karma, good conduct is absolutely necessary.[II] 


(3) Anishtaadikaari—Adhikarana 


It has been shown that a Jeeva, on account of his 
meritorious Karma goes to the Svarga (i.e. moon- 
world) and comes back with the remainder of Karma 
and on account of that, he gets reborn in this world. 
Now question is for such a re-birth- is it necessary to 
go through this process of Pancha Aahuti (Five obla- 
tions as stated above) or whether there are other ways 
of re-birth ? To decide it, the question is asked whether 
the first oblation ie. the attainment of Svarga is neces- 
aa to be gone through by all Jeevas (even sinful 
ones). 


In this Adhikarana the first five sootras ([2 to 6) 
contain arguments of the opponent; and the answers 
to them are found in the next five sootras. 
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3-[-|2 अनिष्टादिकारिणामपि च श्रतम्‌ 
Antshtaadika irinaam api cha Srutam 


Those who do not perform Yaigas, etc., also go to 
(moon world) for, it is stated so in the Sruti. 


The sinners who delight in not performing what ís 
ordained and in doing what is prohibited, do they 
ascend by the smoke-path and return? The 
opponent says that all go, and relies on the text, “who- 
ever depart from this world all of them verily go to 
the moon”. Here it is to be noted that no distinction 
is made; all are said to go. 


Answer: Those who do sinful acts do not go to 
the moon-world, because the Sruti says, “Those who in 
the village perform Yaagas, charities, and gifts go to 
Chandra-loka through the way of the smoke, etc. This 
is clear to show that only those who perform merito- 
rious acts go to the moon. The passage relied on by 
the opponent means nothing more than that all who 
perform meritorious acts go to the moon. 


The opponent then tries to answer a counter 
question by the Vedantin, “if all go to the moon, how 
can the sinner who should suffer for his bad acts 
to hell, go to heaven ?" The answer attempted by t ne 
opponent is— 


3-।-।3 संयमने त्वतुभूयेतरेषामारोहावरोहौ எண்ணா 


Samyamane Tu Anubhooya ltareshaam Aaroha- 
Avarohow T ad—gati—Dursanaat 
In the case of the others (the sinful) the ascent and 


descent may be after undergoing the commands of Yama 
as the going to Yarua is declared. 


True, he says, the sinners have to go to Yama's 
abode, for, the Sruti says “Yama (son of Sun), the 
gatherer of the lives of the people”; however, he 
mentions, it may be that the sinners ascend to the 
moon after undergoing the preseribed suffering in hell 
according to the commands of Yama. (i3] 

த 
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3-l-i4 स्मरन्ति च Smaranti Cha 
This is also taught by the Smrti-writers 


Paraasara in the Vishnu Puraaza says “All these 
come under the control of Yama”. [॥4] 


3-]-]5 अपि सप्त Api Sapta 


And these are seven. 


Sevea worlds, “Rowrava,” etc. are the seven hells, 
mentioned by Smrti-writers to which evil-doers will 
have to £o. [l5] 


If they have to go to the seven worlds, how do 
they come under Yama ? 


3-l-i6 तत्रापि तदूव्यापारादविरोध: 
Tairaapi Tadvyaapaaraat avirodha : 


Because his reign extends to them also, there is no 
difficulty. 


Thus, the opponent, conceding that the suffering 
in the seven hells is necessary as laid down in Sruti 
and Smrti, says that it may be that after such suffering 
the Jeeva ascends to the moon. 6] 


The answer is contained in the next Sootra.— 


(Note.- why is there elaboration about the hell 
when all are agreed on it ? It is because the object of 
Sootrakaara is to show that there is so much suffering 
to the Jeeva, thus inculcating Vairaagya in the reader. 
To emphasise the point, the Sootrakaara makes the 
opponent him self to speak of them). 


The opponent's arguments thus elaborated in the 
sootras are now repudiated 


, 3-|-।7 विद्याक्मणोरिति तु प्रकृतत्वात्‌ 
Vidyaakarmano: ili tu Prakrtatwaat. 


(The two Paths are prescribed) only for Vidyaa and 
Karma — for with the mention of them discussion begins. 
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For a sinner. there is no Brahma-attainment 
through the path of. lizni, ic, nor going to the moon 
by the path of smoke, eto These two paths are 
peescribed only for Vidyau (Upaasana, meditation) 
and Karma: good deeds), The texts start the discussion 
by referring to Vidsaa and Karma and state that the 
two paths are for ihe fruits of such Vidyaa and Karma. 
“Thos: who realise tne real nature of Jeeva as stated in 
the Panchen Vidyaa and those who medidate on 
Brahmin inthe lurest with faith go by the path of light 
ete, these wao ia vilages perform 2354 deeds, yaagas, 
charities, gifts, go by tae path of smoke.” Though the 
Opponent refers only to a Jeeva of meritorious acts, 
the Sootzakaara has taxea Vidyaa meditationjalso into 
his answers just to eMphdsis2 tnai Just as there is no 
chance for a sinner to go by the paih of light, equally 
itis not possible for him to go by the path of ளப்‌ 

[ 


The opponent then rei-rs to che passage which 
says that on the fifth oolation, water becomes 
designated man, and argues that since the fifth 
oblation is necessury for the origination of man and 
that oblation being impossible witaout ascending to 
the moon, how taen the sinful person can be born ? 
This doubt is cleared by the next Sootra 


3--8 न तृतीये என்ன்‌; 
Na Trteeye Tathaa Upalabdhe: 


In the third stage (class or place) there is no need 
(for ascending); as so it is seen. 


By “third place" is meant the sinners. In their 
case, no fifth oblation is necessary for the orizination 
of the b.dies. 


It was seen in Chaanbozya 3-0-8 that the question 
was asked as to wid i etae persons oy whom that world 
(moon world) is not i ::3 up: tae reply was given then: 
“petty creatures dike i25, worms vic that coniinually 
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return, do not go by either path; they die only to be re 
born immediately. This is the third place. Hence that 
world (the moon world) is not filled by that class. 
Death and birth happen to them often and in quick 
succession." The question mentioned above was in 
form: “ who is he that does not go to that world ”, 
and the answer is as stated above. It is seen 
therefore that non-ascent to celestial world is spoken 
with respect to sinners. No fifth oblation is required 
for them to be born; for the purpose of being born 
that is not the only way. !8] 


Again, in the case of some persons of meritorious 
deeds also, such as (Drowpadi, Seetaa etc.,) no fifth 
oblation is nccessary for their bodies’ being formed. 
It is seen from the words of wise men that they are 
not born in the ordinary way-from mothers' womb. 
This is the meaning of the next Sootra— 


3--]9 என்‌ च लोके Smaryate Apt Cha loke 


The same opinion is expressly stated (in the case of 
some persons) in the Smrtis. 


3-]-20 दशनाच्च Darsanaat Cha 


As also, seen from the Vedas. 


The Sruti referred to is in Chaandogya, “For 
these various Beings, three kinds of causes (Beeja) 
are seen — from the egg, - from the living animals 
and from sprouting out of the earth as in the case 
of plant, etc.’’; so also there is no necessity for a fifth 
oblation in the case of origination of things that spring 
out of the sweat or out of the earth. [20 


Then, the opponent raises the question; it is to be 
noted that in the passage quoted, there is no reference 
to creatures sprung out of sweat. The answer is given.- 
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3-]-2] वृतीयशब्दावरोध: என 
Trteeya Sabda-avarodha : samsokajasya 


The third class — springing from earth includes beings 
(Springing) out of sweat". 


So, the final conclusion is that sinners do not go 
to the moon-world; but are born here and die here as 
a third class of Beings. [2]] 


(4) Tatsvaabhaavyaapatti-Adikarana 


Under a previous Sootra (8) it was shown that 
the Jeeva descends to this world to be born here to 
work out his Karma. During this course, what is the 
nature of the descent in each of the places he descends 
to ? Is he born in each place or is he born only after 
getting the fifth oblation १ 


The view of the opponent is that Jeeva is born at 
each stage of the descent. In the passage, “ Jeeva 
comes to Aakaasa by the same way he went (to moon 
world) ; from ether to air; after becoming Vaayu, he 
becomes smoke; after becoming smoke he becomes a 
dry cloud, after becoming such cloud, a rain cloud; he 
tains down’’, it is said that he becomes Vaayu, etc. 
Hence it must be concluded that he is born at each 
Stage. 


Answer :— 


3--22 तत्वामाव्यापत्ति: उपपत्तेः 
Tatsvaabhaavyaapatti: Upapatte: 


The attainment of likeness only with them (ether etc.); 
there is a reason for it. 


It was said before, that Jeeva takes a body in the 
moon-world; because, he has to enjoy the fruits of 
Karma there. In the course of his descent, there is no 
such enjoyment of pleasure or suffering of pain 
(working out of Karma). Hence, no body, no birth. 
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What Jeeva does is to enter to ether, etc. that is, to 
assume their likeness or similarity with their nature. 


[22] 
(5) Naatichira—Adhikarana 


Next, what is the duration of coutact with ether, 
etc. The Sootra says: 


3-]-23 नातिबिरेण विशेषात्‌ 
Na atichirena Viseshaat 


Not very long, because of the (special) statement of a 
difference. 


The Sootra refutes the theory of the opponent 
that the descent may be ofsome duration in some 
cases and in others not so long. ‘After descending 
through air, smoke, dry cloud, rain cloud and rain, 
the Upanishad says, he (Jeeva) becomes paddy, herbs 
and trees, gingelly seed or black gram or the like. 
From thence. the escape is more difficult”. Trom 
this statement, itis clear that there is difficulty and 
delay only at or after the stage of. the vegetable 
kingdom. Hence, the descent in the earlier stages is 
without delay. [23] 


(6) Anyaadhisb/hita— Adhikaraza 


This Adhikarana deals with a further doubt 
raised, by the opponent; he says that just before the 
fourth oblation, the descending Jeeva. it is said, 
becomes paddy etc. Is the argument of ‘no birth’ 
applicable to this stage also ? Are not the souls born as 
paddy ? This argument is based on the fact that the 
word ‘Jaayante’ (originate) is used in describing the 
the stage of the vegetable kingdom. The reply is 


3-i-24 अन्याधिङिते पूर्ववदभिलापात्‌ 
Anyaadhashtite Poorvavat abhslaapaat. 


(Jeeva merely stays) with things already occupied with 
other Jeevas—as the statement is as before. 
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The passage does not speak of any Karma on the 
part of Jeeva to become a v.getable; it is to be noticed 
that after the fifth sslation, when the Jeeva is to take 
a body ofa Brazhmana or others according to the 
merits of his action. Karma is specially mentioned. 
Since there is so such mention here. and since the 
expression used hire is similar to the expression used 
in the corlier eta, the vegetable cannot become 
Jeeva's hodv: it is Past a stopping place only for his 
further descent. He becomes merely connected with 
the plants. [24] 


The above view the opponent disputes and says 
that when Jeeva ascends to the moon world, he has 
to his credit not ont good and bad actions but also 
actions Which are ofa Sue! 0 uracter; the desceading 
Jeeva after enioving the fruit. i his good action, is to 
suffer for his bud anion. Why not take that bad 
Karma mixed with 2 good action, as the cause ofa 
birth in the vegetable singdom siuge? The answer is 
found in Sootra: 


3-]-25 JET चेन्न எனா 
Asuddham Iii chet Na Sabdaat 


If it is said, “mix with sin", th: reply is, No, because 
of authority. 


In the several yaagas prescribed, there is also 
some killing of animals, etc., mixed up as part of the 
ritual as in Som Yuaga “For Agni and Soma. a 
goat has to ^e kiled”, The Yaaga though meritorious 
is mixed ‘vith sin. Hence, room is given to the 
opponent to s.v that this sin may be the cause ofa 
body to hs taken i. the soul before the fourth oblaion 
stage. Thereph is furnished by the Sootra, which 
says that it cannot be so, for. it is also laid down in 
the same Sruti that such killing is no sin, for the 
animal killed attains heaven (Swarga: — “Taking a 
golden body, it ithe animal) ascends to heaven” 
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It is said ina mantra (addressing the goat) “You do 
not perish or die; You attain heaven ". [25] 


Still, another reason is given for the veiw that 
there is no body for the Jeeva in the vegetable 
kingdom stage. | 


3-]-26 रेतःसिग्योगो5थ Retassigyoga: Atha 


Because there is mention of only contact with the male 
who is to emit semen °" 


The text in Chaandogya says: “whoever eats food 
or emits semen, the Jeeva becomes that person". When 
it is said that “jeeva becomes a person”, itis to be under- 
stood only that Jeeva attaches to him. There is no room 
for understanding that this Jeeva becomes another 
Jeeva who will be his father. In the same way, ‘the 
Jeeva becomes paddy’ means that Jeeva attaches 
himself to the padday and so on. [26] 


The next question in the Adhikarana is when then 
does Jeeva get a body ? 


3--27 योनेः शरीरम्‌ Yone: sareeram 
The body is got only after the womb-stage. 


. The body is attained only at the last stage, for, it 
is then possible to experience pleasure and pain. 


In the earlier stages are mere contacts, not births.[27] 


Thus, the descent of Jeeva from the moon-world 
is described; how after descending through the various 
stages, he comes in contact with corn or paddy, and 
combines with it when it is not dried and made ready 
for food. When one eats the food, the Jeeva attaches 
himself to his semen. Even then, it is difficult to get 
into the human form; the semen may not reach a 
woman's womb, the man may have no sexual 
appetite or the woman may be barren. It may be the 
semen does not come into contact with an overy. 
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Then he will have to wait till he gets a chance by 
being eaten again by a man with his food etc. Even 
when he enters the womb, his troubles do not cease, 
he is enveloped in athin membrane called amnion. 
At the time of birth, the Jeeva has to squeeze himself 
through a hole. The misery of the position may be 
imagined. Hence, the Upanished says “Let one be 
disgusted with samsaara" (Chaandogya- 7. 0.8) [27] 


End of the first Paada of Chapter 3. 
* 
CHAPTER III SECTION (2) 


Having thus described the afflictions of the Jeeva 
in its walking state. the Sootrakaara proceeds to point 
out the greatness of Paramaatman, just to create a 
thirst for knowledge of Brahman and for attaining ite 
This Chapter begins with an inquiry into the stage of 
the Jeeva in dream-world, in deep sleep and when in a 
trance. Though it may be expected that these sub- 
jects may properly be taken up along with the Adhi- 
karanas of previous Paada, they are taken up here in 
this Chapter because they also show the greatness of 
Paramaatman that even in those stages of Jeeva, the 
Paramaatman is the Director 


() Sandhya-Adhikarasa 


This Adhikaraza deals with the dream state. The 
first two Sootras state the opponent's arguments. 


The opponent seeks to establish that in dream 
state, the Jeeva is the Creator of the dreams. The 
Sootra states his question and relies on the authority of 
Sruti. It may be noticed that there is no question raised 
here as to whether dreams are substances or not, for, 
the reality of drea.ns is clearly expressed by Srutis, 
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“இய संध्ये सृष्टिराह हि Sandhye srshti: Aaha Hi 
In the dream state the creation (is by the Jeeva) for 
,, the Sruti says so. 


Regarding the dreams, it is stated in Brhadaaran- 
yaka thus: "There are no chariots in that state, no 
houses,no road, but he creates the chariots, the houses 
and the roads. There are no blessings, no happiness, 
no joys; he himself creates blessings, happiness and 
joys-ponds and puddles—For he is the Creator." 


The question is “who is the Creator during the 
sleep stage, Jeeva or Paramaatman." The opponent 
says ''Jeeva", for in the above passage ‘He is the 
Creator", "'he" is in juxtaposition with the word 
Jeeva; ‘he’ being the pronoun refers to a thing alieady 
mentioned, therefore here Jeeva. He also is designated 
iù Prajaapati Vaskya, Chaandogya. as Satyasankalpa, 
one-with a will which cannot be obstructed [|] 


3-2-2 निर्मातारक्षेके पुत्ताद्यच 
Nirmaataaram cha eke Putraadaya: cha 


Some (state the jeeva to be) the maker. And (the 
things made are) sons etc. | 


The referenee by the opponent is to the text from 
Karhopanishad which says “That Purusha who is 
awake, while those (all Indriyas) sleep, creating Kaama 
(desired thing)".. Here, what is the “desirrd thing" is 
"son etc." ட in a passage, sons are already 
introduced as Kaama, e. g. Yama tells Nachiketas, 
"You may request for all things, you desire". This is 
explained later as "choose sons and grandsons of 
hundred years". Therefore, here Kaama means sons 
and grandsons. The creator of sons and grandsons 


must necessarily be a Jeeva. The word ‘cha’ in the 
Sootra means ‘eva’, only. 
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Now the Answer is in the next four sootras. 
Though the Satyasankalpatwa is natural to Jeeva, 
still, in the stage of Samsaara, this power of his is 
hidden from him by the will of ParamaPurusha; there- 
fore, the creation of these thines cannot be the result 
ef the will of the Jeeva. It 55 the Paramapurusha 
hat creates such substances occuring in dream as can- 
not be experi ced by any person other than the 
person concerned and us perish then and there, 
after having been enjoyed only by the person 
concerned 


3-2-3 வளர்‌ तु कत्ल्येनांन ரை 
Moagyaunas जि tu K विशाल Anabhivyakta- 
swaroopalwa.i 


(Tnisis m vw மறு कल re fon isn of Paramaa- 


tman; Devas as cris nature பட்‌ Jeeva is not manifested. 


Here Tu denotes the refutation of the theory 
advanced. i.e. that {reams are created by Jeeva. They 
are the wonderful and $9 are creations of Paramaa- 
tman He creates them, so as not to be experienced 
by anybody else but only oy the dreamer alone and 
the dreams also die then and there. Though Jeeva 
has the power of Satyasankalpatwa creating by will) 
still, such power is not manifest during the samsaara- 
stage ; hence, he cannot b2 the Creator. Regarding the 
passage in the second sootra, tne Purusha mentioned 
there as creater i: only Paramaatman according to the 
context, for, the later passage says: “All worlds inhere 
in Him and nobody transgresses Him. Therefore the 
words "sz Hi Kuartia. (H- is the Creator) must 
refer to Him. the well known Person. [3] 


Then the question arises that if Sutyakazlpatva is 
the true natur: of Jeeva, why should it not be manifest. 
This is answered by- 
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3-2-4 पराभिष्यानात् तिरोहित ततो हास्य बन्धविपर्ययौ 
Paraabhidhyaanaat Tu Tirohitam Tata: Hi Asya 
Bandha-Viparyayow. 
By the Will of the Lord, it is hidden (from Jeeva)—for 
the bondage and release (of Jeeva) are only because of 
that (His will). ‘Tu’ denotes refutation. 


His (Jeeva's) natural power is hidden from him, 
because of his being guilty by the flood of karma existing 
from a long time. Allis His Will as is clear from the 
passage “who can live here or in the other world if 
not all Pervasive Eternal Bliss (Paramaatman). He 
alone gran:s bliss to Jeeva" : again, “After having attai- 
ned the Eternal Light, the Jeeva gets his natural power 
manifested.” [4] 


How is this ‘hiding of power’ done? 


3-2-5 देहयोगाद्वा सोऽपि 
Dehayogaat Vaa sa: Aft. 


Either because of connection with body or otherwise. 
‘Vaa’ shows the alternative. 


When the Jeeva gets connected with the various 
forms and names of Prakrti, such as, the body of man, 
or of a god etc. this hiding takes place. At the time 
before creation, when there is no manifestation in forms 
and names, the Jeeva is connected with the Moola 
Prakrti in subtle form. Even then this power is 
hidden from Jeeva. Only when the Jeeva gets release 
and attains Moksha, this power becomes available and 
manifests itself [5] 


Another reason is indicated in the next sootra, 
3-2-6 सूचकश्च हि श्रतेराचक्षते च तद्विदः 
Suchaka: cha Hi Srute: achakshate cha Tat-vida: 


Dreams indicate the good and evil to come, so it is 
stated by the Srutis and wise men who kuaw Srutis. 
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The things (Chariots etc-,) occuring in dreams 
cannot be by the will of the Jeeva; for, it is stated by 
Vedas that these dreams are indicative of what is to 
come to Jeeva—good or evil. Such things are subject 
to the will of the Lord. The passages referred to are: 
"When engaged in an undertaking. he (the Jeeva) sees 
a fire woman in his dream, he will know that he will 
attain the fruition of his act; again, “When a Jeeva sees 
a dark man with dark teeth in the dream, he will kaow 
that his end is near." There is a text also on Swapna 
called Swapna-Adhyaaya. If dreams are said to be prop- 
hetic, the Jeeva cannot be the creator, because he cannot 
know what in future is in store for him. Besides, he 
will not create for himself anything but good; but 
the dreams indicate both good and evil. Therefore, the 
Paramaatman alone is the creator of dreams. [6] 


(2) Tadabhaava - Adikarana 


. Next, the state of deep dreamless sleep is inquired 
Into. 


3-2-7 तदभावो नाडीषु तच्छुतेरात्मनि ql 
Tadabhaava: Naadeeshu Tat-srute:- Atmani cha. 


Dreamlessness (deep sleep) takes place in the Nadees) 
and in the Aatman (and in a certain flesh called Pureetat) 
because it is so stated in the Srutis) 


The opponent says that it is said in the Srutis that 
the state (of Jeeva) in deep sleep is in Naadees, in a flesh 
(Pureetat) and in Paramaatman. He relies on the 
following texts ‘when a person sleeps wtih his senses 
drawn in, unconscious of anything and does not see 
any dreams, he then enters into the Naadees (blood- 
vessels).”, “He creeping through the blood-vessels rests 
on pureetat (Pericordum)" and when be sleeps, he 


is united with Sat (Paramaatman) | 


Now, the question is whether the resting of Jeeva 
in sleep is in any of them at a time »r in all of them at 
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the same time. The opponent says it must be in one 
of them only at a time; for the above. passages are in 
different places and the resting is spoken in each place 
without reference to the others. 


The reply is that in taking the view of the Jeevg 
resting sometimés in one place ànd sometimes in 
another, we do not give the fullest meaning to the three 
passaages, and in fact we are to overlook one or other 
of them. It is possible to reconcile all of them only by 
. accepting the view that in sleep all the three are resting 
places for Jeeva. Thus, when we say that a person rests 
on a bed or on a cot or in a palace, it is as much as 
saying that rest he in all. Here; Paramaatman is the 
bed, the Pureetat the cot and the Naadees the palace. 
Therefore, the Jeeva rests always in Paramaatman; and 
He alone is the ultimate resting place. [7] 


Another reason may be adduced for the above 
conclusion. 


3.2-l अतः प्रबोधः अस्मात्‌ 
Ata: Prabodha: Asmaat. 


Because of the above, From Him (alone) is the awaken- 
ing. 


Because it is stated that the awakening always is 
from Paramaatman, the conclusion above stated is 
supported. The Chaandogya says “Coming from Sat, 
(the Jeevas) do not know it”. ` 


(3) Karmaanusmrti Sabdavidhi—Adikarana 


3-2-9 स॒ एव तु कम जुस्मतिशब्द्विधिभ्य: 
Sa eva Tu Karma-anusmrti sabda Vidhibhya: 
He is the same person, because of the Karma (to be 


worked out) and of recognition (that I am he) as well as 
the Sruti text and also Vedic injunction. 


Chap 3. Sec Zz. Sootra l0 2 


The question is whether the person that awakens 
is the same as the person «vio went to sleep. The 
Sootra says, yes 


The question really is wh:ther when Jeeva sleeps, 
he loses all entity and ua:tes with Paramaatman or 
not; The opponent says h: loses all entity, because 
when a person is said to unite with Brahman, he must 
lose all his own characteristics, and the connection with 
the body can no longe there So, the person 
awakening is a fresh Jeeva. 


The true view is-—-Not so: (!) because of his want 
of knowledge of Brahmin, he has to work out the load 
of his past Karma; (2; because, when he wakes up, he 
has the recognition taut ne is t2 sume as .he one who 
went to sleep; (3) because the sruti says so: 

whatever they were oefore going i sleep —whether a 
tiger, a lion, a wolf, or a Doar, a worm, a gnat or a 
fly—again they are th» same (Chaandogya); and 
(4) because the Vedas prescribe injunctions to 
perform acts to attain Moksha or salvation. This is 
unnecessary if a Jeeva can attain it just by sleep 


Though it is said that Jeeva reaches Brahman in 
sleep, it does not mean that he has lost touch with the 
body or organ; it is only because of the rest needed by 
him on account of his strenuous activities, that he is 
said to go to Brahman 


(4) Mugddha—Adhikaraxa 


Then the consideration is about *'Trance" which 
Jeeva gets into sometimes. Is it ‘death’ or something 
different from it? The sootra says 


3-2-0 ஜானு: परिशेषात्‌ 
Mugdhe ardha sainpatt:: Pariseskaat 


The state of a person in trance is half-death ; in no 
other way, can it be explained 
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Since fio function is possible in a state of Trance, 
for the senses or for the Praana, it may be said to be 
death itself. But there is certainly a good deal of 
difference between a person who is dead and a person 
who is only in a trance. Hence, it is to be concluded 
that Praana (breath) is not altogether gone, bnt exists 
in the body ina subtle formi. Therefore, it may be 
take to be half-death. 


As there is no functioning of the body or senses 
and even of the Praana in a trance, we cannot say 
he is awake, dreaming or sleeping. However the 
breath cannot be said to be out of the body, for 
Sometimes, the person in a trance, recovers from it. 


(5) Ubhayalinga Adhikarana 


So far, the affictions which Jeeva has to undergo 
while in Samsaara have been shown up, so as to 
produce a aversion to this Samsaara. Now, to generate 
a thirst for attaining Brahman, it is proposed to 
describe the various excellent qualities, of Brahman; 
untouched by any imparfection. This Adhikaray#a 
clears a doubt raised as to why Brahman, so closely 
related to and existing along with Jeeva should not be 
touched by the trials and difficulties of Jeeva, especially 
as in the Antaryami Braahmana, the Brahman is said to 
exist in every one of the things of the Universe. 


3-2-L| न स्थानतोऽपि परत्योभयलिंग सवत हि 
Na  Sthaanaia. Api Parasya Ubhayalingam 
Sarvatra Hi 
* No imperfection in the Paramaatman, though existing 


in every place; for He is said, in all texts, to possess two 
Characteristics". 


The opponent relies on the texts ‘‘He who rests on 
Earth", “He who rests on the soul", “He who fests in 
the Eye" “He who rests in semen” which declare that 
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Brahman exists in all states or stages like Jeeva, and 
argues that though it may be that Brahman rests on 
these places because of his own free will (not out of 
Karma, still the stain of evil smelling blood, etc., in 
which He falls, cannot but stick to Him. त 


The tru: view is: Not so! He is not polluted by any 
of these imperfections or impuritizs. For, it is said in 
the Srutis: He is beyond reach of sin. He has no old 
acc." “He is faultless and not smeared with imperfec-, 
tion". “He is having all His Desires always fulfilled.- 
His will is not to be obstructed. All-Knowing and 
All—Wise." Again, in Bhaghavad Geeta, it is said,’ 
"He who knows me as one with no birth, without 
beginning, and the Lord of all the world....attains me.” 
Also in Vishnu puraama, it is said “He is the Mightiest’ 
of the Mighty, who is not affected by sorrow, merits 
or sins”. Thus. it is clear that He is not polluted by- 
any imperfection but is possessed of all beneficient 
qualities; Him no blemish or imperfection can touch. 
He enjoys as His sport the directing of all things. [I]. 

Thea, itis argued by the opponent, that every’ 
Jeeva, though his constituent characteristic is freedom ` 
from all sins, yet because of his connection with the 
human and other bodies of the different stages, be- . 
comes tainted with contact with them, so also in the’ 
case of Para Brahman; because the texts say, “To Him 
Earth is the body” and so on. It follows that imper- 
fections must attach to Him because of the relationship 
with bodies, such as, Earth. This argument is stated in 
the next Sootra and refuted. TE 


3--2 भेदादिति Sa प्रतयेक्रमतद्वचनात्‌ 
Bhedaat iti chet Na Pratyekam. Atadvacahnaat 
If it be said, ‘‘Because of the different conditions", the 
reply is; No! because, freedom from impurities is stated 
_ everywhere in whatever thing His existence is mentioned, 
vi l ட 


१30 VEDANTA DEEPA 


The text which states that He exists in every ‘ 
thing, also states at the same time, “He is Amrta, ig | 
immortal or eternal and free from imperfections. Thi - 
Is found in every verse. Hence He is perfect. — [02]. 


3-]-3 अपि चेंवमेके Apicha evam eke 


Also because some others teach 80. 


The fact that though Jeeva and Paramaatman dwell 
in the same body, the one has to experience the fruits 
of his Karma, but not the other, is explicitly stated in 
so many words in some Saakhaas, such as, Katha 
and Mundaka “Two birds of beautiful feathers, with 
similar qualities together dwell in friendliness in the 
same tree; one of them eats tastefully the fruits and 
the other does not eat but shines brightly on all 
sides.” [43] 


The argument, however, proceeds: It is said that 
the relationship with bodies is common to both Jeeva 
and Paramaatman; that connectin with body certainly 
is the cause of being subject to Karma; that is, He 
also assumes Names and Forms and becomes subject 
to Karma. How can then Brahman be not subject to 
Karma and liable to experience the fruits of His 
actions? The answer is: 


3-2-]4 भरूपवदेव हि तत्मधानत्वात्‌ 
, Aroopavat Eva Hi Tat Pradhaanatwaat 


Verily, He is as one without Form, because He is the 
Director. 


Though He has entered into every body and 
becomes connected with it, He islike one without 
Form. He is himself the Director and Controller of 
things. He enters into every body in order to enable 
the Jeevas to assume various Names and Forms and 
undergo the fruits of their Karma; for, injunctions 
and prohibitions by Him can be only for those bound 
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by Karma. It is so stated, ^whose body is earth, whose 
body is Jeeva—who, entering into them, directs and 
controls the Jeevas. Having entered the interior of the 
Beings, He controls and thus He becomes the Aatman 
(Soul, of All.” Again. in Chaandogya, “Akaasa (Para- 
maatman; is the Controller of Names and Forms; 
He is between (or without) them. He is Brahman." 
"Between them" means :-He is untouched by the effect 
produced by them. Thus, it is established that Brahman 
is possessed of both characteristics, freedom from 
impurities and fullness of all beneficient qualities.” [[4] 


Next, the opponent says, “He may be free from 
impurities; but has He any qualities (gunas) at all? 
For, in the famous passage, “Satyam Gnaanam Anan- 
tam Brahma”, meaning, “Unchanging, shining, and 
without limitation is Brahman”, it ıs shown that He is. 
without any faults. He is also said to be mere 
Brightness, that is to say, He is not possessed of any 
qualities.” The point is answered by next seven 
Sootras. 


3-2-।5 प्रकाशवच्चावेयर्थ्यात्‌ 
Prakaasavat cha avaiyarthyaat 


Like Prakaasa (Brightness) (other cualities also); (the 
texts) thus not becoming meaningless. 


Lest the passage Satyam, Gnaanam, Anantam 
should become meaningless, we accept brightness as 
the characteristic of Brahman ; so also with a view to 
give full meaning to the other words in the context, 
“He is All knowing, All Wise" and “That His powers 
are magnificient and various”, we have also 
to accept the view that He is possessed of all bene- 
ficient qualities. Thus, He possesses the two-fold 
characteristics. [25] 


3-2-]6 आइ च तन्मात्रम्‌ Aaha cha Tanmaatram 


And (the text) says only that much that He is Bright- 
" Thess, 
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: Moreover, the word Gnaanam teaches only that 
Brahman has Brightness às his essential characteristic 
and it does not negative the possession of other attr. 
butes, such as, beneficient qualities. S8 
to 3-2-l7 दशयति चाथो अपि स्मय॑ते 
." Darsayati cha Atho Api Smaryate ` 
: The Vedas show both ; itis also stated in Smrtis, . 


Both characteristics, such as, freedom from 
imperfections and also being the treasure of all 
beneficient qualities are stated in Vedaanta texts, such 
as, "He is without parts, without action,—tranquil: 
without fault, without experience of pain or pleasure: 
Again, “He is the highest Lord of Lords and the 
highest Diety of Dieties” In Smrtis also, such as 
Bhagavad Gita it is stated: “He who knows me as one 
without birth, without beginning, and the Supreme: 
Lord of the Worlds," and again, in the same Gita, the’ 
Lord says “I am the source of all worlds and Lam also“ 
the place of cosmic absorption. There is none higher 
than Myself." dccus Tl] 


‘ The opponent again argues that because Brahman 
is said to be very like Aakaasa, conditioned in jars etc, 
the limitation of such things must attach to Brahman 
also. The Sootra says: . .. ' । 


:, 352-]8 अत एव चोपमा. ஏரண "EMT 
c Ata: Eva cha Upamaa sooryakaadivat 7. ‘:: 


ang षक 
"And for that very reason the comparison with the sun'S ^. 
.. image and the rest. இ | 


m " 
. The Sootrakaara points out that Brahman is com>, 
páred in Saastras to the Aakaasa and the Sun: “As the’ 
ether, though one. becomes séparated. into: many in 
jars and the like, so the one Paramaatman also abides 
in many things, as also like the Sun on sheets,,of 
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water.” Such comparison is possible only because 
the Brahman is without any imperfection and is a trea- 
sure-house of all good qualities and thus not affected 
by anything else. As the sun's purity is not affected 
by his being reflected, Brahman also remains um 
affected. | [Is 


. The opponent points out that the comparison is 
hardly apposite The Sootra contains the question.. 


3-2-]9 अम्बुवदग्रहणात्त quem, 
Ambuval agrahanaat tu Na Tathaatwam. 


The Brahman is not reflected as sun is reflected in 
water: hence no such faultlessness. 


‘Tu’ denotes the question (to be answered.) 
Sun is perceived in water as existing by an illusion; 
though not existing there, Not so in the case of 
Paramaatman, for He is really existing in Earth, etc. 
as Stated in the Srutis, “He who is in and out of the. 
Earth“. Hence, the opponent argues, ‘it cannot be said. 
that He is without faults: 


The answer to the above is :— 


3-2-20 அண वादुभयसामम्जस्थादेव THT 


 Vrddhihraasabhaaktwam ' Antarbhaavaat ubhaya-* 
saamanjasyaai evam, Darsanaat cha ட 


The comparisons are taken up only to deny to Brahman 
limitations of space, as, increase and decrease as a result 
of abiding in all things. Only then, the two comparisons 

- can be reconciled appropriately. (Comparison in consi- 
deration of (any) one point only) is seen from experience. 


“What is meant is that the images of the sun in a ! 
lake or in a vessel or in a mirror of various‘ shapes 
and sizes assume different sizes and shapes; but the 
sun itself does not undergo any change. So also, in 
the case of Brahman. Though residing in this world, 
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earth, water, etc. of different forms, It does not Itsy 
increase and decrease in size. It may be noticed. that 

while there is no contact between the Sun and the lak 
the ether is in contact with the substance in which 
is contained; yet it is not affected. The illustrations 
are taken up for the perpose of proving that Brahman 
is unaffected by the changes in the things in which It 
indwells, and not to deal with the question of the 
being in actual contact or not with the substance 
Only then the two comparisons can be appropriate. 
It may be that the first Aakaasà comparison suggests 
the Bhaaskara doctrine, while the second the 
Saankara doctrine. But both the doctrines are refuted 
by Sootrakarara. Jeevas are not parts of Brahman, 
as suggested by Bhaaskara nor is it an illusion ot 
image of Brahman as stated by Sankara, because in 
that case both comparisons cannot apply at the same 
time to either doctrine. © h 


It is our experience in the world that comparisons 
are used only to emphasise the point considered, not, 
that the similarities should exist in all matters, e.g. whef, 
we say that “the student is like a lion”, the student’ 
is not like a lion in form; but he is the best of the 
students, just as lion is the best of the beasts. [20]: 


The opponent goes into another point; he says, 
‘In Brhat Aaranyaka it is said that there are two- 
fold forms (Moorta and—Amoorta) (ie. (l) earth; 
water and fire, (2) air and ether) of Brahman; then it 
goes on to say “Neti” “Neti”, (“Not this”, “Not this") 
which means that Brahman has none of these forms. 
So, he concludes. Brahman is mere existence with-. 
out worlds. Therefore, there is no necessity for accepting. 
qualifications for Brahman and so the view of double 
characteristics of Brahman cannot be sustained— 


m 
NT 


3-2-2] प्रकृतैतावत्त्वे हि प्रतिषेधति ततो अवीति च भूयः 4 


Prakriaitaavatwam hi Pratishedhati Tata: Brave 
cha bhooya: ^ ni 


Chap3. 960 2. Sootra ZI हु 


For the text denies the ‘‘so-much-ness” (limitations) 
of what are previously stated; it then also declares some 
more, 


The interpretation put upon it is not correct, 
The passage referred to starts with “There are two 
forms of Brahman —gross and subtle”, and purports 
to describe the gross and subtle things in the 
Universe as forms of Brahman, and ends with the 
teaching “Not this” “Not this". It is not possible to 
imagine that the Vedic Text having started to describe 
Brahman with various forms and having stated the 
various forms not known by other means, should at 
once turn round and deny all these as the attributes of 
Brahman Therefore, what is to be meant by Neti Neti 
must be “Not merely this (something alone)”. Also, the 
Text continues to speak of some more attributes.““There 
is nothing other higher than what is described as 
Neti (not so). His name is the Unchanging among 
the Unchangings. Praanas are unchanging. He is 
unchanging among them”. That is to say us, above 
Brahman there is nothing, superior to It in form or 
attributes. Here, Praana means Jeevaatman, because 
Jeeva is always associated with breath. The Jeevas are 
unchanging, while the five elements, i.e. Moorta— 
Amoorta do change. Brahman is still more unchanging. 
For though Jeeva does not change, however by his 
karma, he gets related to bodies and thus gets increase 
and decrease in his knowledge; but Brahman is not so. 
Thus, the conclusion is that Brahman is not merely. 
the soul of Achetana world described earlier but also. 
the soul of the Chetanas mentioned later and Brahman’ 
is the Highest. [24] 


Then, the opponent rejoins as follows :- At every 
perception of an object, there are two things—one 
the object, the other its existence (Asti) like “Pot is ;" 
“Cloth is". The perception of existence persists in all 
cognisances; but, the objects do not so persist. What 
persists is Satya, i.e. the Truth, and the other is mere 
illusion. Therefore (he argues that) there is nothing 
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wrong in denying by “Neti, the Universe which is mere 
illusion; (*Asti" is Brahman). These forms, etc, are 
mentioned in the first instance just to deny them later 
on as being merely illusory? The Sootra answers this.. 


3-2-22 तदव्यक्ताह fe Tut avyaktam aha Hi E 


| 


But Brahman is not perceivable (through otherthan . 
. Saastras). So it is declared. T 


, The word “Tat” denotes that Sootrakaara wants 
to emphasise the fact already established that Brahman 
is not to be known, except through Saastras and is 
not to be perceived by other means of proof. Also, in 
Taittireeya, it is said “His Form is not perceivable by. 
proofs; as such He is not seen by eyes etc.” So, the 
wrong. argument that Brahman is mere Existence as 
seen. by proofs is against authority. E. 


“+ 


oo 32-23 अपि संराधने प्रलक्षाउमानाभ्याम्‌ | | 
“Api Samraadhane Pratyaksha-A numaanaabhyaam 


e By meditation alone is He seen; so say the Sruti and 
Smrti. : 


,., The word ‘Samraadhana’ means loving medi. 
tation, Qnly through such loving meditation can; 
Brahman be apprehended. Katha says: “Paramaatman. 
cannot be reached by mere thinking, by mere devotion, 
nor. by mere hearing (his names a number of times). 
Whomever He chooses, by him alone can He be 
reached. To him He reveals His own form". (i.c. His. 
grace and choice fall only on him who lovingly 
meditates on Him). Again, the Lord says in the Geeta: 
“I cannot be seen either by recitation of Vedas or by 
Tapas; nor by mere making of gifts, nor by mere. 
worship. Only by loving meditation, not looking 
forward to any other goal, is it possible to know Me.” 
Therefore, the conclusion is:— Brahman isnot to be 
perceived by any manner of proof, but only by Srutis« 
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can It be known. Therefore, It cannot become 
apprehended by Pratyaksha, as "It is”, and the 
argument on the other side proceeding on that basis Is 
not correct. Hence, the words “Neti” “Neti” meán 
only “not so much". It cannot deny the overlordshi 
of Brahman of the Universe. `. [23] 
Another reason is advanced by the next sootra tà 
prove that the Universe of material and immaterial 
things is real— E 
ர்‌ ப்‌ 7 
3-2-24 प्रकाशादिवश्ञावेशेय ச कर्मम्यम्यासात्‌ | 3 
Paakaas tadivat cha av iiseshyam Prakaasat cha 
Karman abhyaasaat M 


y yt 
vI 
4 ர்‌ 


(Other Attributes also) like fight (Praxaasa), etc. Ne. /। 
af e , ‘ » D छ] T 
difference. Praka: i (perception) arises oniy in meditatiun  " 
repeated many tines. a 


T 
EE 


We will have to accept the Brahman’s Rulershig, 
of the Universe just as we accept Brightness, 
Bliss, etc. as His attributes. For, persons like 
Vaamadeva (who have direct perception of Brahman): 
perceive Him not only as Light and Bliss but also as, 
being clothed with these fo-ins, e.g., the Rulership of, 
the Worlds. Says Brhat Aarasvaka, “Seeing the real, 
Brahman, the Rshi Vaamadeva realis:d "I was Manu, 
and the Sun", “I am the Ashi, Kaksheevaan Wes 
“Brahman in me is the indweller of Manu. tne Sun 
and Kasheeva Rshi" [24]. 

I 


t4 
y 


Thus the Adhikarana concludes with— 


3-2-25 अतोऽनन्तेन तथा हि ண 
Aia: Anantenc Tathaa Hi Ling un 


Hence (Brahm: n) is cl:the:! with limitless beneficient 
attributes; it is the characteristic mark (of Brahman) [25 ] 
8 
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This Adhikarana proceeds to deal with the 
question as to in what mode can the world Achetana 
be said to constitute the form of Brahman. 


It is shown by the passage. “Twofold is the form 
of Brahman” that Brahman has twofold forms. Here 
arises the question, “What is the nature of the 
relationship of the non-sentient world wiih Brahman; 
is the non—sentient world the same Brahman or of 
common class’ or is it like Jeeva an attribute, i. e. 
a kind of body of the Brahman? 


The first view is supported by the authorities that 
say that Brahman is All this, and by those where 
Brahman is stated to be different from the world. So, 
Brahman is both the same and also distinct from the 
World. These will be reconciled only when Brahman 
is the cause of the other—just as mud of the pot. 
In this case, all the imperfections of the world will 
get attributed to the Brahman. » 


Therefore, the second view is advocated, i.e. that 
Brahman belongs to the same class as the world, 
just as (in the case of cows), cowhood is the same in 
all cows Brahman—hood is common to Brahman and 
the world. But this also is inconsistent with the Texts: 
which say that ^ Atman is All this" or * Brahman is 


All this.” These speak of identity of one with the 
other. 


. Hence, the acceptable view is the third one; that 
like Jeeva, even nonsentient world is an attribute of 
மம்‌ which has this world as Its Body. See 


The first Sootra states the first view. 
3-2-26 उभयव्यपदेशात्ते अहिकुण्डलवत्‌ 
Ubhayavyapadesaat Tu Ahikundalavat 


Like the snake and its coil—because both are stated. 
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Both difference and identity are stated in the 
Texts. Hence, the opponent says that the relationship 
is like that ofa snake and its coil; it is the same snake 
in both conditions i.e. when straight, when coiled; the 
Brahman is the same and also distinct, one in unmani- 
fest form and the other in the manifest form. [26] 


The second view is stated in the next Sootra — 


3-2-27 प्रकाशाश्रयवद्वा तेजस्त्वात्‌ 
Prakaasaasrayavat vaa Tejastvaat 


Or else like the ray of light and its abode— because 
both have the one characteristic i.e. brightness. (The 
word Vaa is used to set aside the first view.) 


The opponentsays that the case is analogous to 
that of light and its substance like the Sun etc., in 
which it abides. The two are different ; but at the same 
time they are identical as beth are Tejas (or brightness). 
In the same way, the non-sentient world constitutes 
the form of Brahman. 


The third view (the correct view) is stated thus: 


3-2-28 ௭௭ Poorvavat vaa 
Or as already stated. The word Vaa sets aside both 
the earlier views. 


Both the distinction and identity are to be 
reconciled when the nonsentient is an Amsa (portion). 
of the Brahman as stated in 2-3-47 and 45. Amsa is 
an attribute which is inseparable from its substance, 
like light from its abode, cowhood from the cow, 
quality from substance and body from its soul. Hence, 
by tbe useofa name of non-sentient substance, we 
mean notonly that substance but also its indweller, 
the supporter which has the substance as its attribute. 
Thus, the passages like “ Aatman is all this” is easily 
explained. It means that Brahman has all the world 
as His attribute, I: in some places the texts seem to 
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‘speak of Brahman as distinct—as in Swetaswatara, 
“The nonsentierit. is’ impermanent, the sentient ‘is 
permanent and the Contractor of both is ப 
from them"; these are easily reconciled. by fhe viet 
Mentioned above. In this way no imperfection. » 
the! world cari be said to attach to Brahman. [2 

Another ‘argument in support of the third view is 
Stated thus. 


3-2-29 எக. — .Pratishedhaat cha 
५ And'also „because of the denial. - 


m 


There are some passages, “This great.unborn Soul, 
undecaying and undying”, “By the old age of the 
body, this. (Brahman) does.not age", "without decáying 
without death,”:: These passages deny to Brahman the 
properties of.the nonséntient matter." Thus, it is to be 
concluded. that the relation. of the two, i.e... Brahmait 
and. matter is:that of-a distinguishing attribute and the 
thing distinguished. ர ர Fo का. FRE 


m (Ty Pard—Adhikarana’ 


It has been shown that Brahman is the Cause of 
the whole Universe. Now is takén up for. considera- 
tion the questisn whether there is any person higher 
than this Brahman.. The doubt is raised because of 
certain texts which speack of Him as bridge, as limited, 
In measure, etc. नि 


ZEE 
The question is propounded by the Sootra. ^. 8 
` 3-2-30 परमतः सेतून्मानसँबन्धमेद्व्यपदेशेम्यः ` ay. 


Param ata: setoonmaana-Sambandha-Bheda णक, 
desebhya: இ Md 


sd 
^ í ! 
ம்‌ दर्जे dh 


(There is. something) higher than this :—because of the: “i 
designation as bridge and mention of measure, connection “3 
and difference, 38 
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i, The doubt raised by the Sootra is whether there: 
is some entity higher thin the Paramaatman deter- 
mined as the cause of the world by passages like 
“From Him all these are born,” or there is nothing 
higher. The opponent says. ‘there is,’ and relies on. 
passages like “The Aatman is the Setu (bridge), 
and “ After crossing this bridge," that show. there is. 
something beyond, which is to be reached by maas: 
ofacrossing. Again, by the Texts, “ Brahman of the: 
four Feet" and “Brahman is of sixteen parts,” he. 
states that there is a limitation to [ts measure, : 
implying that there is some other entity unlimited as. 
to space. And he adds, it is said he is the highest 
bridge of the Immortal; this suggests a connection 
between some entity to be reached and the bridge, 
(Brahman), the means of reaching it. Similarly, 
he takes the text “ By that Purusha is all this filled. 
What is higher (Tata:) than that Purusha is without 
form and without suffering," which declares that 
there is something beyond. [30]. 


^. This view is refuted by the following six Sootras. 


, . Answer: First, there is a specific authority to show 
that there is nothing higher than Para-Brahman, . 
Brhad Aaranyaka says (see the 4th Adhikarasa)—The. 
Brahman which has been described by the word, 
“Neti” “Neti” is the highest and there is nothing 
higher. There is thus express negation of the view. 
The expression Setu or bridge is used in connection. 
with Brahman only in the sense that He is the entity 
to- prevent one world colliding with another and to 
keep everything. in its own nature just as a bridge. 
keeps water on either side from rushing towards each 
other. Again, as regards the passage about crossing, 
here the verb. “tr” does not mean "to cross” but 
“to reach,” as in the passage ‘Tarati Vedaantam’ which 
means that the person has completely learnt the 
Vedaanta. As regards the argument about limitation 
ag to space, the context is merely for purpose of 
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teaching an easy way in contemplation (Upaasana) 
on Brahman, Just as in the case of the Upaasana. 
where the mind is to be treated as with four legs and 
meditated upon as Brahman. Even an immeasurable 
thing is sometime said to be measured of being 
conditioned as to space, because of its association with 
the place, like ether. As regards the further argument 
based on the passage, “ He is the bridge to Immo’. 
tal,” the meaning of the passage is that He (Brahman) 
Himself is the means to reach Himself. .This is 
analogous to the Text from Katha Upanishad which 
says, “ Brahman is reached by him to whom He shows : 
His Grace." " 


As regards the last argument, the passage relied 
upon is not properly understood by the opponent, for 
the word ^ Tata: " should not be understood as “than 
that? but as ^therefore." The passage starts by 
saying that by knowing Him only, he crosses the 
Samsaara and that there is no other way of salvation. 
To explain the above, the passage continues, “ there is 
no entity higher than He: none Bigger and that by 
Him is the world filled." Then comes the passage 
relied upon by the opponent which commences with 
the word “ Tata:”. It means “ Therefore, who medi: 
date on that, the Highest, the formless and suffering- - 
less, attain salvation, the others are doomed to suffe- 
ring.” The word ‘Tata:’ indicates the reason why ` 
the Knowledge of Him is necessary for salvation - the 
reason being His being the Highest. 


This answer is given by following six Sootrass 
The next Sootra repudiates the first argument of the 
opponent, 


3-2-3 सामन्य Saamaanyaat tu 
Because of the likeness (with the bridge) 


/ 


_ By mere use of the word, “Setu,” another Higher 
xing cannot be supported. The word, “Setu” is 
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used by way of analogy only Just as Setu separates 
one sheet of water from another, He keeps the worlds 
and things therein without colliding with each other 
and each keeping to its own natural course. Thus, 
it is stated in Chaandogya, “This Aatman is Setu ; " 
that means He is the supporter of the worlds preventing 
their forces coming against each other and keepzr of 
chit and achit in their conditions and spheres. [34] 


The second argument is repudiated by. 


3-2-32 gam எனா: Budhyaritha: Paadavat 


(The limitation is) for the purpose of meditation as in 
the case of feet. 


The passages “ Brahman has four feet" and “ one 
foot (a quarter) of Him, is all beings" which suggest 
some limitation are purposeful for meditation, i. e 
that one should meditate on Him in that form. This 
same idea is found in the passage, “speech is one foot 
(of the mind), praana is one foot, the eye is one foot 
and the ear is one foot” (Chaandogya). The reference 
to foot etc., is for the purpose of meditation only. 


Then it is asked how one who is unlimited, can 
become limited even for purpose of meditation. The 
Sootra explains ; 


3-2-33 எண प्रकाशादिवत्‌ 
Sthaanaviseshaat Prakaasaadivat 


Owing to the difference in place (i. e. situation) like in 
the case of light, etc. 


Owing to the difference of places specified, such 
as, tongue, eye, etc., and the connection with them, the 
unlimited thing may be said for contemplation upon 
as limited, just as light, ether, etc., though pervading 
everywhere, are said to be limited by being connected 
with window, jar, etc. 


The third argument is set aside thus :— 
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teaching an easy way in contemplation (Upaasana) 
on Brahman, Just as in the case of the Upaasana 
where the mind is to be treated as with four legs and 
meditated upon as Brahman. Even an immeasurable 
thing is some time said to be measured of being 
conditioned as to space, because of its association with 
the place, like ether. As regards the further argument 
based on the passage, “ He is the bridge to Immo’. 
tal.” the meaning of the passage is that He (Brahman) 
Himself is the means to reach Himself. This is 
analogous to the Text from Katha Upanishad which 
says, ° Brahman is reached by him to whom He shows : 


His Grace.’ 


As regards the last argument, the passage relied 
upon is not properly understood by the opponent, for 
the word “ Tata: " should not be understood as “than 
that” but as “therefore.” The passage starts by 
saying that by knowing Him only, he crosses the 
Samsaara and that there is no other way of salvation. 
To explain the above, the passage continues, “ there is 
no entity higher than He: none Bigger and that by 
Him is the world filled.” Then comes the passage 
relied upon by the opponent which commences with 
the word “ Tata:”. It means “Therefore, who medi- 
date on that, the Highest, the formless and suffering- . 
less. attain salvation, the others are doomed to suffe- 
ring.” The word ‘Tata:’ indicates the reason why - 
the Knowledge of Him is necessary for salvation - the 
reason being His being the Highest. 


This answer is given by following six Sootras. . 
The next Sootra repudiates the first argument of the 
opponent, 


3-2-3. எனா Saamaanyaat tu 
Because of the likeness (with the bridge) 


i 


- By mere use of the word, “ Setu,” another Higher 
g cannot be supported. The word, “Setu” is 
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used by way of analogy only Just as Setu separates 
one sheet of water from another, He keeps the worlds 
and things therein without colliding with each other 
and each keeping to its own natural course. Thus, 
it is stated in Chaandogya, “This Aatman is Setu ;" 
that means He is the supporter of the worlds preventin 

their forces coming against each other and keep2r o 

chit and achit in their conditions and spheres. [3I] 


The second argument is repudiated by. 


3-2-32 சோர்‌: पादवत्‌: Budhyarttha: Paadavat 


(The limitation is) for the purpose of meditation as in 
the case of feet. 


The passages “ Brahman has four feet" and “one 
foot (a quarter) of Him, is all beings" which suggest 
some limitation are purposeful for meditation, i. e 
that one should meditate on H im in that form. This 
same idea is found in the passage, “speech is one foot 
(of the mind), praana is one foot, the eye is one foot 
and the ear is one foot" (Chaandogya). The reference 
to foot etc., is for the purpose of meditation only. 


Then itis asked how one who is unlimited, can 
become limited even for purpose of meditation. The 
Sootra explains ; 


3-2-33 எண்ணா प्रकाशादिवत्‌ 
Sthaanaviseshaat Prakaasaadivat 


Owing to the difference in place (i. e. situation) like in 
the case of light, etc. s 


Owing to the difference of places specified, such 
as, tongue, eye, etc., and the connection with them, the 
unlimited thing may be said for contemplation upon 
as limited, just as light, ether, etc., though pervading 
everywhere, are said to be limited by being connected 
with window, jar, etc. 


The third argument is set aside thus :— 
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ves 322-34 उपपत्तेश्च ` Upahatte: cha 


=": On account of appropriateness. र 


i ; - The argurhent based on the statement “ He is the 
ridge of Immortals” isto be denied, for, it is really 
appropriate to. understand the passage as meaning 
"He is: Himself the means. to attain Himself, the 
Immortal.” For, itis ‘clear from the’: following 
passage in Mundaka “ This Paramatman cannot be 
reached by mere thinking, or by mere meditation or 
by bearing many times. He is to be reached only by 
him whom He chooses To him He reveals His 
Form." “So the object of attainment and the means 
of attainment are the same (Brahman). [34] 
உட Now, the fourth argument is repudiated. | 
i : * i 
! 3-2-35 तथाऽन्यप्रतिषेधात्‌ Tathaa anyapratishedhaat 
*'" And, because of the denial (of anything higher) ன 
"The real meaning of the passages relied upon is 
not what the opponent says, (ie) that there is some 
thing higher than Brahman". For, many Texts to be 
quoted do: proclaim that there is nothing higher than 
Brabman. “No.one there is to control Him (Brah- 
man)" “ None more subtle, nor more big." The passage. 
“Tata: yat Uttarataram, etc.” means only that 
because the Purusha mentioned below is Higher than 
any other, one who knows this Person, formless, 
sufferingless, attains release. This conclusion is in 
accord with the words at the beginning of the passage, 
“Knowing this he crosses the Samsaara. No other 
way for salvation.” | 


." That the passage in Taittireeya quoted, that is, 
‘there is none to control Him" refers to the Parmaat- 
nian is clear from the passage next following, which 
states that the Person referred to in the above quotation 
is the same as the Person indicated in the Anuvaaka 
beginning with Adbhya: sambhoota:” and also the eight 
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Rks beginning with “Hiranya garbha:” Again, the same 
Person is described as dwelling in the watersand wor- 
shipped by Nityasooris in that Prasna beginning with 
“Ambhasya Paare." 


The above view is strengthened further in the next 
Sootra. M 


3-2-36 अनेन सर्वगतत्वमायामशन्दादिभ्यः | 
Anena Sarvagaiatvam aayaamasabdaadibhya: 


By Him is all pervaded, because of the word stating. 
His Ominiscience etc, 


The omniscience, All Pervasiveness of Brahman 
over allis clearly stated in the following passage. 
“By that Purusha is all this pervaded,” 
* Narayana exists pervaditg all things in and out,” 
“He is Eternal, omnipresent, all pervading, in 
highly subtle form, and without decaying; the wise: 
perceive Him as the material cause of all things exis- 
ting". These declarations deny the existence of any- 
thing higher. The word, “Aadi” in the Sootrais used - 
to refer to other passages “Aatman is all this" etc.[36] 


(8) Phala—Adikarana 


So far, the Paramaatman has been described as 
the ocean of all noble qualities and free from all 
imperfections and that He ıs Higher than All. He is 
to be shown in this Adhikarana as the Siddhopaaya, 
i.e. the Eternal (already Existent) means of attainment, 
ie. the giver of the fruits. It isto be noted that the 
Saadhyopaaya, the means to be performed to attain. 
Him, such as meditation; (or any action)is dealt with in 
the next Paada; hence, it is proper that in this Paada 
which deals with Paramaatman and his qullities, He 
is described as Siddhopaaya ie. his prime quality as the 
giver of the Eternal Bliss etc. is dealt with here. 


3-2-37 फलमत उपपत्तेः Phalam aia: Upapatte: 
From Him comes the fruit; appropriately 80. 
$ட 
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Doubts arise as to whether the Parama Purusha, 
pleased with the worship to Him is the bestower of, 
the fruit ie. Apavarga (reaching Him) etc, or is it. 
merely the consequential result of the Sakti or power of. 
the work, done by a person desirous of the fruit, 
known as sacrifice, gifts, homa and meditation, 
prescribed by Vedic injunctions, like “Peform’ 
sacrifices” or “Practice meditation”. The oppoaent 
says it is the latter, for, the Vedas declare by injunctions 
like “Perform sacıifice”, “Practice meditation" to 
sacrifice and meditate for the purpose of attaining 
Bhoga (fleeting pleasures) and also for Moksha (salva- 
tion or freedom). Doubt may arise as to whether these 
works, such as, sacrifice, gift, homa and meditation 
give through their own force or sakti the desired end, . 
or whether it is a sentient being pleased with our. 
actions bestows these rewards. The opponent says;. 
it is the actions that act as the cause of the rewards. 
For, he says, we see in this world fruits are yielded. 
directly or indirectly by actions, as in the case of. 
anointing the body with oil or in the case of, 
cultivation operation (without the intervention of 
agency). Also, the Veda declares “Perform sacrifice, 
if you desire Swarga”, ^ Meditate on Self” etc. without 
mentioning an intervening agency ; so, the work alone 
is the bestower of the rewards. To a question put to 
him as to how these actions which are transitory’ 
and come to quick end can be the cause of the: 
result coming later on after death, he rejoins by: 
saying it must be due to some power or sakti generated 
by the actions for producing the results, named: 
‘Apoorva’. (The word means something not otherwise" 
known except one indicated by the injuctive phrase.) “' 


Answer: The injunction in the Vedas means only * 
that it is proper that these actions are to be done by 
persons desirous of rewards. There is nothing in the:; 
passages themselves to imply an ‘‘Apoorva’’. On the 
other hand, the root meaning of the word 'Yaja' is to 
worship a deity. From certain texts also tacked on to 
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injunctive phrases, it is clear that is the diety that pleased 
with worship.gives the reward. “He(the Jeeva)approach+ 
es the Vaayu Devataa with the share of the offerings due 
to Devataa and the Deity makes him rich" There are 
other Srutis like, “Sacrifice and charities all these 
done in the past or present or to bedone in the future,' 
all these He bears who is the nave of the Universe. 
He is Agni, He is Vaayu, He is the Sun and He is the 
Moon.” Again, in the Bhaghavad Geeta, "He (the 
doer) with earnest faith worships the deity and he 
obtains the fruits (given by Me) through the said 
Deity.” “Iam the enjoyer of sacrifices and also the 
giver of the fruits" And again, “The Jeeva, by his 
Karma, worships God and obtains its fruition.” 
Lastly, “You (Arjuna) will by his Grace attain tran- 
quillity and peace, i.e. the Eternal Bliss.” 


These texts clearly show that the Parama Purusha, 
being pleased with the worship done to Him, bastows 
on the devotee the fruits of his action. There are 
analogous instances in this world. A man cultivates 
the lands, gathers the harvest, and with the harvest 
thus gathered, he approaches the King either personal-. 
ly or through his servant and the King being pleased, 
gives him due reward." | 


The word'Upapatte:'in the Sutra denotes that an ac- 
tion momentary in nature cannot be the cause of the 
fruits to come in future. It is appropriate only if we ac- 
cept the view that the All-Ruler alone who is all-Know- 
ing, all-Powerful, All-Merciful, Supremely generous, 
and Eternal without beginning or end, bestows on 
the worshipper all fruits, being pleased with his 
worship. [37] 


There is an express authority also for the above 
view. 


3-2-38 ௭௭௭௭ Srulalvaat cha 
Because of the word in the Sruti. 
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For, the Brhad Aaranyaka says “He the great 
Aatman unborn is the giver of food and the giver of 
wealth.” 

T Also in Taittireeya it is said ^He alone is the giver 
of Bliss". [38] 

The next Sootra continues and states the view of 

the opponent as supported by the authority of 


3-2-39 घर्म जेमिनिरतएव — Dharmam Jaimini: Ata: eva 


Jeimini opines that Dharma itself is the giver of the 
fruits because of the reasons and Vedic words. 


As stated already. the appropriateness of the 
view is supported by reference to massaging of the 
body and cultivation (of land as we see in the world) 
and also by reference to the sakti and power generated 
by the action, etc 


This view is also supported by the Texts *Let the 
person desirous of pleasure perform sacrifice", and 
‘The Upaasaka of Brahman attains salvation" which 

indicate that the Dharma or the action is the cause of 
the fruit and not Eeswara- [39] 


The next Sootra answers it by referring to Sootra-- 


ர்‌ 


kara’s own opinion. 


3-2-40 पूर्व तु बादारायणो हेतुव्यपदेशात्‌ l 
Poorvam Tu Baadaraayana: Hetu-Vyapadesaat 


But Baadaraayana reiterates his View already stated 
because it is shown by Srutis that He is the cause cf 


fruits. 


The acceptance of the opponent’s view means 
abandoning the express. statement of the Veda and the 
assumption of Apoorva which is not supported by 
Veda. While from the context of the words succeed- 
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ing, the meaning is clearfto the effect that Brahman » 

one is the cause of the fruits); it is not logical to inv22 

another giver of the fruits. It may be that the injunc- 
tions state nothing about it, yet it is to be accepted 
For example, in the injunctive clause relating to 
‘Raatrisatra’(a yzaga)thers is no mention of any fruit or 
reward ; even so, from the context of the words suc» 
ceeding, we understand that the performer of the sacri 
fice attains fame. Likewise. here the grace of a 
diety is to be understood as the cause of the fruits 
from the succeeding statements. In the Texts already 
quoted it is said that Vaayu is the giver of the fruit 
This means nothing more than that Brahman as the 
dweiling tenant of Vaayu gives the fruit. So also 
in the case of other Deities. [40} 


Thus ends the 2nd Paada of the third Adhyaya. 


* 


ADHYAAYA IiI — PAADA HI 


Enough has been said tn show up the miseries and 
horrors of Samsaara and of the going to and returning 
from the various celestial and internal regions with- 
out reaching Eternal beautitude; thus a strong desire 
created to reach the Highest Aatman (the abode of 
Eternal Bliss) the bestower of all rewards 


Now in this third Paada, is shown the way how 
to reach Him, i.e: the way of meditation. The question 
then is as to the nature etc., of the different forms of 
meditation on Brauman which the Vedantic Texts 
prescribe, Le. the different Vidyaas as they are called. 
As a preliminary to such enquiry, it has to be 
examined whether a Vidyaa of the same name, or 
same nature occurring in several Upanishads is to be 
treated as one or different as relating to different Vedas. 
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(f) Sarva-vedaanta-pratyaya—Adikarana 


The generalrule as to how to understand the 
Vidyaas described in the various Upanishads, espe» 
cially when they bear the same name and are of the same 
nature etc., is stated in the First Sootra: The purpose 
of such study is to understand that the contents 
relating to one Vidyaa described in various places 
should be combined in one meditation (Guna Upa— 
samhaara) Indeed, in the Purva Mimaamsa i.e. the 
earlier portion of Mimaamsaa, relating to sacrifices, 
(rites and ceremonies), various rules of interpretation 
have been laid down for being followed ; but here the 
question is whether those rules are applicable here also. 
The settled rule in Purva Mimaamsa is that all karmas 
(rites and ceremonies) wherever described are the same, 
if their names, their forms, the injunctions relating to 
them and the fruits are the same. The Sootra states 
that the same rule applies here also. 


3-3- सववेदान्तप्रत्ययै चोदनायविशेषात्‌ 
Sarva-V edaania-Pratyayam Chodanaadi- Aviseshaat 


॥ (Vidyaa) stated in several Vedaanta Texts is one, if 

-" the injunction, etc., relating to it are not different. à 
^ (For eample) The question is whether Dahara 
Vidyaa which is mentioned in several places in' 
Vedaanta is one or different. So in the case of Akshara ` 
vidyaa, Vaiswaanara vidyaa etc. i 


i 
* 


“ The opponent says that Vidyaas though bearing 
same name, are each different from the other, and 
relies on the two Mimamsa rules (I) Abhyaasa, i.e. 
repetition (2) and Prakaramaantara, different contexts. 
Thvs, in Chaandogya, Dehara is referred to and 
described. Again, Brhat Aaranyaka and Taittireeya: 
speak of Dahara Vidyaas. They must be different 
because there is no necessity to repeat the same thing 
over again, unless it be different, so says the opponent. 
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Besides, if it is explained that the repeated mention 
is for the purpose of supplementing its qualities or 
nature, he points out that there is no such supple- 
mentation. Therefore, the mere repetition is to show 
distinctness. ००११. the mention of the Vidyaa is in 
different contexts. Hence also. 


Answer : it is the rule (prescribed) that where the 
injurc.io ^, form, fruit and the name are identical, the 
actions. though there is repetition, should be taken to 
be the same. For, there is really no repetition, as the 
injunction there is addressed to different sets of people 
-people belonging to different Saakhaas (branches) of 
the Vedas. Hence, the repetition does not matter- 
The second of the above rules also does not apply, for, 
the contexts, as explained above are not different. So 
the Meditator should combine all qualities mentioned 
in each of the branches ofthe Vedas for the purpose 
of his meditation. The same consideration applies in 
the case of the Akshara Vidyaa etc. | 


The Sootrakaara refutes the basis of the argument 
of the opponent. 


3-3-2 भेदान्नेति चेदेकस्यामपि 
Bhedaat Na iti Chet ekasyaam Aji. 


If itis contended (that the Vidyaas are not one) on 
account of difference (inferred by repitition), No, even in 
the case of its being (repetition there can be). 


१ 


one single Vidyaa there may be repetition for the pur- 
pose of instructing disciples of different classes. 
(Saakhaas). [2] 


The next Sootra sets aside the opponents | 


_ Tf it is said that owing to the repetition the differ- . 
ence is to be inferred, the answer is: even In the case of - 


argument on which he considered that the Mimaamsaa- , 


rule is not applicable to Upanishad-Vidyaas, 
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Here, the opponent refers to Akshara Vidyaa in 
Mundaka upanishad which says: "This Brahma Vidyaa 
isto be taught only to those who have performed the 
ceremony of Sirovrata—the ceremony of carrying a 
pot of fire on the head." These are only Aatharvanikas 
(followers of Atbarva Veda). An Akshara -Vidyaa 
is mentioned also in Sukla Yajur-Veda, Brhat 
Aaranyaka - Gaargi Braahmana. The description 
there tallies with the other in four matters 
(name, form, object and injunction). The opponent 
argues that this restriction of practice to Atharvanikas 
shows that the Mimaamsaa rule is not applicable in 
Upanishads for it cannot be intelligently explained, 
unless the Akshara Vidyaa in each case is different 
from the other. ' 


To answer this is the next Sootra. 


3-3-3 aema तथात्वे हि समाचा रेऽधिकाराच agaa तन्नियमः 


er 


Swaadhyaayasya Tathaatwe hi Samaachaare Adhi- 
kaataat cha Savavat cha Tanntyama: 


That restriction of instruction is only in the case of 
recitation, because in that case only the text (Mundaka) 
requires the Sirovrata Ceremony (as preliminay); this is 
pointed in the Text named Samaachaara. The restriction 
is like in Savahomas. 


The ceremony of Sirovrata is not for the purpose 
of meditation, butis required only as a necessary 
preliminary qualification to the Adhyayana or study 
(recitation) of Mandaka. This is clear from the words, 
"one who does not perform the ceremony is not" 
qualified to study". In the Text Samaachaara, 
(a book containing rules for performance of Vedic 
rites) this ceremony is mentioned as Veda vrata and not 
as Upaasana- vrata. The word Brahma Vidyaa in the 
passage quoted must be understood as meaning orly 
Veda Vidyaa (Veda Text) | 
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The Sootra quotes an analogy; the analogy taken 
from the sooryahoma, The oblations named sawahemas 
(starting with sapta surya and ending with Sata-odana) 
which is to be offerred in one secrificial fire lit accor- 
ding to Atharvaveda and not in the fires of other 
Vedas. [3] 


3-3-4 दशयतिच Darsayati cha, 


Sruti also discloses this, 


Thus, Chaandogya dealing with Dahara Vidyaa 
starting with the words, “That which is within the 
Aakaasa in the heart) is to be meditated upon", goes 
on to describe the object Aakaasa inside as possessin 
eight qualities, such as, “free from all imperfections”. 
Taittireeya also enjoins meditation on the object 
T side (the heart) without giving any description. For 
8 purpose of meditation therefore the description 

iyen in the Chaandogya must certainly be taken 
along. ia} 


Thus, the oneness of all Vidyaas has been estab- 
lished. The last Sootra explains the purpose of the view. 
that the Vidyaas are one. 


3-3-5 उपसंहारो5थ भिदाद्विधिशेषवत समाने च 


Upasamhaara: Arthaabhedaat Vidhiseshavat 
Samaane cha 


When Vidyaa is the same, the Gunas should be com- 
bined, for the purpose is the same as in the case of Vidhi- 
sesha (auxilliaries subserving the injunction.) 


When the Dahara Vidyaa mentioned in various’ 
places is one, the qualities of the Vidyaa mentioned in 
one place must be taken for purpose of meditation in 
combination with those in the ot hee places also. Why? 
For, the qualities mentioned in one Veda are, like other ' 
qualities in another Veda, to s'ibserve the main medi- 
tation everywhere. [5] 
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zs (2) Anyathaatva—Adhikarana 

It has been shown that from non-difference of 
injunction, form, name and the fruit, unity of medita- 
tions is to be established. Then, certain : Vidyaas (medi. 
itafions) are taken up for examination. In this Adhi- 
karana Udgeetha Vidyaa is taken up for consideration, 


The Udgeétha Vilyaa is taught both in the 
Chaandogya and Brhdaaranyaka. The opponent 
argues that since all the four elements are present, the 
Vidyaa in the two places is the same. In the Brha- 
daaranyaka, it is said that the Devas desired to defeat 
the Asuras with the help of Udgeétha and did so; 
Thus, by meditating on Udgeetha, as Praana‘ the suc: 
cess against enemies is assured. In Chaandogya alsQ 
the.same thing is said; it begins by saying that the 
Devas took on hand. Udgeetha with confidence that 
they would defeat the Asuras.”’ In both places, the 
ultimate gain is said to be thé same; same'is the name: 
The form and the injunction to meditate also are the 
same: So-it is argued that “they are the same. But 
the real. veiw is that. they are different; . ^ ': 4 


In the following Sootra the opponent ‘sets aside’ 
the siddhaantin’s view and states his own— . 


3-3-6 अन्ययाले शब्दादिति चेत्‌ mT | 
Anyathaatwam Sabdaat iti Chet Na Aviseshaat ' A 


H it be said by Siddhantin. “Not same . because . there 
is a difference in text", “Nol, because no difference." 


Siddhaantin thinks that there is certainly difference 
in the form of meditation; for, in Chaandogya it is said 
that the Devas meditated on Udgeetha as Praana: but in. 
the other (Brhadaaranyaka), the Praana was appeal, 
ed to and requested to sing and Praana did so. Inthe. 
latter case, the meditation is to the effect that the; 
singer (doer) is Praana itself; but in the former,. 
meditation is to the effect that the object, of singing ; 
Le. Udgeetha itself is Praana. Hence, they are different. 
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This argument of Siddhaantin is set aside by the 
opponent by pointing out that Udgeetha is stated in 
both the places as the instrument to be sought for 
success over enemies, “Udgeethena atyayaama”: 
Udgeetha is therefore the object of singing to be 
meditated as Praana, the request to Praana to sing in 
Brhadaaranyaka must be taken to mean that what is 
sung is itself as the singer (i.e. the object and the sub- 
ject are considered as the same, just as we say, “Rice 
cooks”). [6] 


Answer: The two are different. For, in the 
Chaandogya, it is laid down that the meditation is to 
be on the syllable Pranava which should be prefixed to 
it; because Upanishad begins by saying “meditate on 
this syllable, ‘OM’ which is the first part of Udgeetha” 
Hence, what is to be contemplated upon is only Udgee- 
tha Pranava, So Pranava isto be viewed as Praana. 
But in Brhadaaranyaka, there is no such introductory 
caution to restrict the word Udgeetha. Hence,according 
to this Upanishad, the whole Udgeetha (not merely 
Pranava) is to be taken. Hence, the difference cannot 
be set aside. Therefore, as stated in. Brhadaaranyaka 
the Udgaata, himself the singer of the Udgeetha is to^ 
be meditated upon as Praasa and not a part of: 
Udgeetha. : 


This answer is stated in the next Sootra. 


E 


= 
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3-3-7 न वा प्रकरणमेदात्‌ परोवरीयस्त्वादिवत्‌ 
Na Vaa Prakarana-Bhedaat Parovareeyastvaadivat 


No Unity because of the difference in the context (sub- 
ject matter) like Parovarecyastwa (being higher than the 
high ) 

As stated already, there is difference in the subject 
matter treated in the two places. An anology is 
given from the same Upanishad. There are two kinds 
of meditation in each of which Udgeetha Pranava is ' 
to be viewed as Paramaatma.. In one case, the? 
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Pranaya is to be meditated upon as Paramaatmag 
with the attributes of “being higher than high” and in 
the other, as having a golden form. The attributes 

are different and so are the meditations. Thus, in the 
case under consideration, in view of the difference in 
the object of meditation, there is no necessity to 
resort to the argument of identifying the Kartaa (the 
doer) and the Karma (the object of the meditation), 
Therefore, Chaandogya deals with a meditation of 
Udgeetha Pranava (the object of singing) as Praaga, 
while in Brhadaaranyaka the Udgeetha (the singer) is 
to be viewed as Praava. [7] 


The opponent persists and argues that there is 
identity in name. To this, Sootra replies. | 


$ 
P 


` 3-3-8 संज्ञातश्चेत तदुक्तम्‌ , अस्ति ठु तदपि 

Samgnaata: chet Tat uktam Asti tu Tat api 
. If it is contended that they are thé same because of — 
identity of names; such identity of names is possible for ` 
different Vidyaas also. | 


Sameness of names is not conclusive, as in the. 
case of Agnihotra; there is the ordinary daily Agni- 
hotra and one prescribed in a sacrifice ‘Satra yaaga 
called Kundapaayinam Ayana. They are not, however 
the same. Even here, in Chaandogya, in the first part, 
the name Udgeetha Vidyaa is used with reference to a 
number of Vidyaas. [8] 


Another reason is given. for the above view in the 
next Sootra. | 


3-3-9 व्याप्तेश्च समञ्जसम्‌ Vyaafte: cha Samanjasam 


Because the topic continues further; hence the view is 
' appropriate. | 


The meaning of the above is that it is but appro. | 


priate to take the passage in Chandogya as referring. 
to only Pranava, because both in the beginning and in . 
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the passage succeeding, the same subject of Pranava ig 
continued. Hence, the Praamopaasana which is bet- 
ween the two must be taken to refer to Pranava only. 
[A term denoting the whole may indicate part only: e.g. 
cloth is burnt’ meaning a part of cloth is burnt] [9] 


(3) Sarva Abheda—Adhikarana 


The next Vidyaa considered is the Praasa Vidyaa 
which is prescribed both in Chaandogya and in Brhat- 
aaranyaka as well as in Kowsheetaki; it is said in all 
places that Praana should be meditated upon as the 
oldest and the best. The Vidyaas mentioned in the 
first two are certainly identical. The doubt is whether 
the Praana Vidyaa taught in the Kowshectaki is also 
the same. The opponent says, there is some difference 
and so they are not the same, for in the first two, Le. 
Chaandogya and Vaajasaneya (Brhad aaranyaka) along 
with the qualities of Praasa being oldest and best 
there are mentioned also other qualities in this 
connection, such as, possessing Vasishthatwa etc. the 

walities of speech, eye, ear and mind. But in the 

owsheetaki no such additional qualities are found. 
Hence, he says, because of this difference in the object 
of meditation, there arises 4 difference in Vidyaa also. 
This the Sootra sets aside as untenable. 


3-3-[0 எள்‌. Sarva-abedaat Anyaira.ime 


Because of the non-difference in any particular thè .. 
additional qualities (statcd in some place) should be taken 
in other place. 


True, in the Kowsheetaki, the qualities of being 
“Vasishtha” -being the richest, etc. are not found in’ 
connection with Praasa. However, the qualities of 
being the best and oldest are to be established only by 
proving that the Praana is possessed of the qualities of 
the organs ie. being the richest ete; for without the 
knowledge that Praana is the cause of the qualities of 
the organs such as speech, Praana cannot be known to 
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be best etc. So, those qualities are to be taken up for 
meditation in Kowshitaki Vidyaa also. There is no 
difference in the method. [I0] 


(4) Aananda—adhikarana 


This Adhikarana states that just as the qualities 
of being rich should be taken up in all Praana vidyaa, 
so also the qualities of Aananda, etc., should be 
taken along in all Bramha Vidyaas. 


व A 


3-3-il आनन्दादयः प्रधानस्य 
Aanandaadaya: Pradhaanasya 


In all meditations on Brahman, Bliss and other qualities 
should be meditated upon; for Brahman, the object of 
meditation is the same everywhere. (Note the word 
* Abhedaat" found in the previous Sootra is to be under- 
stood here.) 


The qualities of Brahman referred to are five ja 
number, Satya, Gnaana, Aananda, Ananta and Amala 
(unchanging, effulgent, blissful, limitless and pure) 
only four of the’ qualities are mentioned in 
Taittireeya Aananda Vidyaa, while the fifth, the 
Amalatwa also is mentioned in Akshara - Vidyaa in 
Mundaka. The opponent argues that the qualities 
mentioned should be restricted to the context only and 
not betaken to other places or contexts. Again, if it 
is said that all qualities mentioned anywhere should be 
taken together for meditation, meditation will become 
impossible because of the qualities of Brahman being 
countless. . | 


Answer: The qualities are of two kinds-one, a 
constituent characteristic without which the object 
cannot be known and from which it cannot be separa- 
ted "Swaroopa-niroopaka", and the other, Niroopita 
Swarropa Viseshana, the qualities attaching to the 
object already ascertained. The above five quclities 
are oftheconstituent characteriatic nature, Hence, 
whenever Brahman is to be meditated npon, these 
qualities also must be meditated upon. (i) 
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Then, the opponent argues that there are other 
qualities of Brahman mentionid in Taittireeya. Are 
they also to be taken up for meditation (as they seem: 
to be of the first kind). E 


The question is answered by thé Sootra. ^ 


3-3-]2 எண்ணார்‌ हि मेदे | T 
Priyasirastwaadyapraaptt: upachayaapachayow hi. : 
Bhede. 
The qualities of having affection as his head, etc.,catt- 
not be taken along for, in case of possessing such different 
organs it will lead to difference in the size of Brahman. 


Indeed, like the essential qualities of. Brahman, 
Bliss, etc. other qualities also are mentioned in Tait- 
tireeya to the effect “Priya (delight in seeing a thing) 
is his head, moda (pleasure in obtaining) is his right 
wing, pramoda (joy in enjoying) is his left wing, . 
Aananda (extreme pleasure) is his trunk, and Brahma . 
Ve remainging part) is the tail that supports them: 
all.” l 


They are used only to make up a representation 
of Brahman in human form. But these are not real 
qualities of Brahman, If we attribute to Brahman 
such organs as head, hand feet, etc., it will mean. 
Brahman isliable to change in size and form. This” 
is against the attributes of Brahman already establi- ` 
shed, such as All pervading and Unchanging. [l2] 

.. The Sootrakara then points out the difference in | 
the nature of the qualities of the first kind and of the ^ 
other in order to make us understand that even the‘ 
real qualities mercy etc. can not be meditated upon in 
all Vidyaas. | 


3-3-3 इतरे என்றான. 
Itare Tu Aritha sqamaanyaat 


The other qualities (other than those mentioned in the 
, previous Sootra) are to be meditated, for they are like 
Brahman, the main object. 
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Since Brahman isto be distinguished by the 
possession of attributes of Aananda etc., there is 4 
difference between them and other innumerablé 
qualities like might, mercy, etc. ! 


*But then, if possessing the head, etc., is not the 
quality of Brahman why ther mentioning them at 
all?" queries the opponent. 

3-3-4 भाष्यानाय प्रयोजनाभावात्‌ ती 

Aadhyaanaaya-prayojanaabhaavaat 


‘For the purpose of knowing, no other purpose. 


The Upanishad starts by saying “Brahmavid 
attains the Highest” and goes on to say that Brahman: 
is Aanandamaya (All Bliss). To help the meditator 
to realise this state of Aananda, the Upanishad divides 
the Bliss into Priya, Moda, Pramoda etc., and gives 
them shape also, such as, head, parts, etc., as a step 
[07 the purpose of easy understanding. [4]. 


3-3-]5 सात्मशन्दाञ्च Aatma Sabdaat cha 
Bécause of definition as Aatman. 


Another reason given for the above view, if 
that is, the qualities of having head etc.. are not real. 
„Aş Aanandamaya is stated as Aatman which is an 
.object without parts 07 organs. EIS} 

. But.the opponent questions this statement. The 
word Aatman in the passage “Anyontara Aatma” 
0086 not refer to the Highest Self. The.answer is— - 


` 3-3-6 எண்ணா 
Aatma Grheeti: Itaravat Uttaraat 


Aatman is to be understood as the Highest self as 
understood elsewhere; and also because of the subsequent 
passage. 


The word Aatman in the passage under reference . 
means the Highest soul, as understood in the passage 
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from Aitareya, "the Universe was single Self in the 
beginning." Also in the Taittireeya, the later passage 
savs, "He willed to become Many and to be born. 
The pronoun 'He' here refers (0 Aatman referred to 
earlier and the power of willing can apply to a Chetana 
only. [!5] 


But then the opponent argues; in the previous 
passage in Taittireeya, the word Aatman is used in 
connection with Praanamaya and Manomaya. There 
‘Aatma’ cannot mean the self or soul; similarly, here 
also. The question and the answer are found in the 
Sootra. 


3-3-7 अन्चयादिति चेत्‌ स्यादवघारणात्‌ 
Anvayaat iti chet Syaat avadhaaranaat 


If it is argued on the ground of context, it should be so 
because of.ascertainment. 


Even taking the context, it is to be noticed that 
the Upanishad starts by saying that from this Aatman 
sprang Aakaasa etc. Here, Aatman cannot but meen 
Paramaatman. To explain what this Aatman is, the 
Upanishad tries by reference in the first instance to 
material objects. After enumerating step by step, that 
this Aatman is Annamaya, Praanamaya, Manomaya, 
and Vignaanamaya, it leads the meditator to the final 
stage that Aatman is Aanandamaya. This is called 
Sthoola Arundhatee Nyaaya. Whena newly wedded 
couple are made to see the star Arundhati (the symbol 
of faithfulness) the purohit first of all directs their 
attention to a nearby star as Arundhati and then he 
goes on step by step to the real star of Arundhati by 
showing it being near, above, below, etc. Inthe same 
way, the Upanishad teaches the meditator the real 
Brahman by calling him by external objects like Anna- 
maya, Praanamaya etc. as Aatman, and then leads 
finally to Aanandamaya the real Self. Just as the 
teacher utters the name Arundhati at every stage in 

2l 
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his endeavour to show the real thing, so also the Upa- 
nishad uses the word Aatman at every stage of teach- 
ing to denote only the Highest Se'f. So, by the word 
Aatman in every stage only Paramaatman is to be 
understood, though Annamaya, Praanamaya etc. are 
not real Aatmans. 


. ‘Hence, having Priya as head and the like are not 
the qualities of Aatman ; and His constituent characte. 
ristic qualitiss only are to be meditated upon along 
with Him. [7] 


(5) Kaaryaakhyaana—Adhikarana 


In this Adhikaraza, further investigation is under- 
taken in respect of Praana Vidyaa. In Chaandogya, 
occurs the passage “It (Praana) asked what will be my 
clothing? They (senses) replied ‘water’. Hence, follo- 
wers of Veda, when taking food, cover up with water 
both before and after eating. One that thus meditates 
obtains clothing and is saved from being naked. 
The reference here is to sipping of water (Aachamana) 
before eating and after finishing it But Vaajasaneya, 
after mentioning water as the clothing of Praana goes 
on, “one that .thus meditates should perform Aacha- 
mana, when about to take food, and also after taking 
food he should do Aachamana. Then will he make 
the prana clothed (not naked)" That is, by Aacha- 
mana Praana is clothed. Here, the doubt arises as to 
whether the Aachamana enjoined both before and 
after eating is an Anga (or a portion) of Praana Vidyaa 
(meditation,) or the thing to be contemplated is the 
Praana-Clothing-hood of the water of Aachamana. 


The opponent says by the word of injunction. 
"Aachaamet,' the injunction is laid on Aachamana and 
not on meditation. Therefore, Aachamana is laid down 
as an anga of Praana Vidyaa. To a query that Aacha- 
mana before and after eating is already laid down in 
the Sastras for all persons, and there is no necessity 
for an injunction here, hereplies tnat this injunction 
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relates to a different Aachamana as part of, and 
relating to, the Praana Vidyaa and is to be performed 
in addition to the general Aachamana. 


Answer: True, Aachamanas are mentioned here. 
However, it is also said by way of injunction to medi- 
tate the water of Aachamana as the clothing of Praana 
as seen from the passages, “‘water is clothing", “they 
clothe Praana with water", “Then they make Praana 
clothed”. The act of Aachamana is already known 
to us aS an injunction from the Saastras and from 
Aachamana (custom) Whatis new and not known is 
that the water should be contemplated upon as the 
clothing of Praana. Hence, it is not appropriate 
to imagine that what is already laid down as an 
injunction should be again laid down; it is better 
to take it that the purpose of reference to Aachamana- 
injunction here is only to remind us of the Aachamanas 
already laid down with a view to lead to the injunction 
to meditate. But the opponent may interrupt and point 
out that there is no word of injunction here in relation 
to meditation, as the words are: “They imagine the 
praana clothed”, “He makes praana clothed”. But it 
is answered by quoting the rule of intérpretation that 
where a new thing (not spoken of before) is mentioned, 
it must taken as if there is an injunction implied 
therein. All this is meant by the following Sootra. 


3-3--]8 कार्याख्यानादपूर्वम्‌ 
Kaaryaakhyaanaat Apoorvam 


As the aim of Veda is to teach a new act, here only a 
new thing is enjoined. [8] 


(6) Samaana Adhikarasa 


It has been already shown that Vidyaa of the 
same name etc. occurring in different Vedas must be 
taken as identical. Now Sootrakaara points out that 
the same rule applies even in case of some Vidyaa 
occuring in the same Veda in two different places. 
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The Vidyaa now taken up for illustration is Saandilya 
Vidyaa taught in Agnirahasya and in Brhad- 
Aarynyaka, the first being the earlier and the other 
being the later part of the Suklayajurveda. The 
passage in Agnirahasya begins with the sentence, 
“Let him meditate on Aatman, perceivable only bya 
pure mind, having Praana as body, Possessed of a 
shining body, with an unfrustrated will, and being 
the soul of Aakasa, etc. In Br-Aaranyaka the same 
idea is contained in the following pasaage “Purusha is 
perceivable by a pure mind, of brilliant body, unchang- 
ing, existing within the heart, alike to a grain of paddy 
or yava, Controller of All, Director of All, Lord of 
All and Ruler of AIL" | 


The question i$ whether these refer to the same 
Vidyaa. The opponent says they are not the same as 
the qualities enumerated are not the same, and he 
points out that “will unfrustrated" is to be found in 
Agni Rahasya, but not in the other; and qualities like 
the Controller of All etc. are mentioned in Brhad- 
Aaranyaka only. The answer is stated by the Sootra. 


3-3-]9 समान एवं चामेदात्‌ 
Samaana evam Cha Abhedaat 


When other qualities are the same, no question of a 
different Vidyaa, because even the qualities (mentioned) 
are not different. 


- Apart from the additional qualities, all other 
qualities, such as Manomaya, enumerated earlier are 
the same. Again, even the addition is not really an 
addition but only adumbration of the qualities men- 
tioned already. Only, the Satyasankalpatwa being of 
unfrustrated will in Agni Rahasya is expanded in 
Bahadaaranyaka by way of explanation into the four 
qualities. “Controller of all”, “Director of all”, “Lord 
of all” and the “Ruler of all.” [9]' 
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(7) Bambandha - Adhikarana 


If this is the rule in the case of Saandilya Vidyaa, 
the opponent argues why not the same rule apply in 
case of Aaditya Vidyaa and Akshi Vidyaa. The 
question is stated in the Sootra. 


3-3-20 सम्बन्धादेवमन्यत्रापि 
Sambandhaat Evam Anyatra Api 


Like the above elesewhere also, because of the 
connection. 


After saying that a Purusha (Brahman) existing 
in the orb of the sun and inthe right eye should be 
contemplated upon as having the Vyaahrtis (i.e. 
Bhoo:, Bhuva:, Suva:) as His body, Brhadaaranyaka 
goes on to give two names to the said Brahman ‘Aha: 
and 'Aham'. The question is whether any one of the 
names can be taken up for meditation for any of the 
two meditations, or whether there is any restriction 
i.e. the word *Aha:' the nomenclature should be taken 
up in the meditation cf Brahman in the sun, and the 
nomenclature Aham in the other meditation of 
Brahman as in the right eye. The opponent says that 
like Saandilya vidyaa mentioned above, these Vidyaas 
also are to be considered as one and not two, for 
Brahman is the same and the body is also the same, 
Hence, the names can be used in either case without 
restriction. 


Answer:- There is a vital difference in the Sthaana 
or the station of Paramaatman. Just as we distinguish 
Vidyaa by the difference in the mode. shape. etc., so 
also in the cass of Sthaana or station. So, Vyaahrti- 
vidyaa is to be devided in two Akshi Vidyaa and 
Aaditya vidyaa. Itis to be noticed that the word 
“Aha:” is used in connection with meditation of 
Brahman as existing in the sun. ‘a celestial body) and 
“Aham” when the mediation of Brahman is as in the 
right eye, an organ of the body. Hence, the names 
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are different and must be kept restricted. This answer 
IS stated in the next Sootra. 


3-3-2 न वा विरोषात्‌ Na Vaa Viseshaat 


But, No because of the difference. 


The mode of meditation is defferent as the places 
in which the Brahman is to be contemplated upon as 
existing are different. [2]] 


3-3-22 दक्षयति च Darsayati cha 


The text also shows this. 


The text referred to is in Chaandogya Udgeetha 
Vidyaa where the Brahman is to be meditated upon 
as existing in the orb of the sun and in the eye. The 
Brahman in the Sun is described as having golden 
body, lotus eyes, etc. The Upanishad goes on to say 
“That which is the form of the Brahman in the sun 
is also the form of the Brahman in the eye." The 
special mention here that the form mentioned earlier 
should be taken later also, shows that the Vidyaas 
are different. Otherwise, no such special words of 
application are neeessary. Thus it demonstrates that 
when Sthaanas or places differ there is difference in 
Vidyaas also. | 22] 


(3) Sambhrti—Adikarasa 


In the previous Adhikarna, it has been shown 
that the qualities mentioned in one Vidyaa should not 
be combined with qualities of other Vidyaas. Now, it 
happens that in some places, qualities of Brahman fit 
for being part of meditation are mentioned generally 
without reference to any special Vidyaa or to any 
Sthaana (place). Thus, in Taittiriya, and Raanaayaneeya 
Khila, itis said *By Brahman were obtained great 
powers, the earliest Brahman pervaded Heavan in the 
beginning. He appeared before all beings who are fit 
to rival Him?” Here, two qualities are mentioned; the 
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acquisition of great powers and the pervading of the 
Heavan. These are mentioned without reference to 
any Vidyaa. Hence, the opponent thinks these are to 
be included in all meditations. The answer is— 


3-3-23 सम्रतियुव्याप्तपि चातः 
Sambhrti Dyu-Vyaap'i Api cha Ata: 


LI *. * ச்‌ 
Acquisition of Powers and pervading of Heaven are 
also to be restricted, for the same reason. 


True, no place is specified. Still, the quality of 
pervading the heaven cannot be contemplated upon in 
connection with the prescribed meditation in a small 
place like the heart. So, this does not apply to such 
meditation, but may apply to oth.r kinds of meditation. 
Even the other qualities e.g. acquisition of powers 
cannot apply to all meditations but are restricted 
as these are combined with the other inapplicable 
quality. 23 


(89) Purusha Vidyaa—Adhikarana 


In the previous Adhikaraza it was said that 
because the acquisition of powers is mentioned along 
with pervading in Heavens, it cannot be meditated 
in meditations relating to small places. Now the 
question is whether the qualities mentioned in one 
Purusha-vidyaa can be taken with another Purusha- 
vidyaa mentioned in another place or not. This 
arises on the investigation as to whether the Purusha 
Vidyaa taught in the Chaandogya is the same as that 
in the Taittireeya. 


Purusha Vidyna ccnsists of meditating on one's 
soul as Yagna (sacrifice) and bis organs as its adjuncts. 
This Vidyaa is mentioned at the end of Taittireeya- 
Upanishad in continuation of a Brahmavidyaa. The 
passage begins by saying “tl. meditator is the 
sacrifice, his soul is the Yajamaana (sacrificer), his 
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faith or sincerity is his Patnee (wife), and the body 
is Idhma (sacrificial wood and twigs, etc.)" In 
Chaandogya also, a Purusha Vidyaa is mentioned 
and it is stated thus: Purusha is the sacrifice. Hig 
first twenty four years is the morning Savana, etc, 


Now, the argument is that in both places the name 
is the same. Therefore, the Vidyaa in both the places is 
one. Though in Taittreeya no fruits of action are 
mentioned, we may take the fruit of life of II6 years 
as the fruit herein also. Hence these two Vidyaas are 
one; and the Purusha Vidyaa in Taittreeya should not 
be taken as subsidiary to Brahma Vidyaa though they 
are mentioned in juxtaposition, but to be as one with 

the Purushavidyaa in Chaandogya. 


The answer is given by the Sootra. 


3-3-24 पुरुषविद्यायामपि चेतरेषामनाम्रानात्‌ 


Purusha Vidyaayaam Api cha Itareshaam Anaamn- 
aanaat 


Even in the case of Purusha Vidyaa, there is diference 
because of non-mention in one place (of the forms) menti- 
oned in the other place. 


True, the names are the same, but in Chaandogya, 
the life of the meditator is divided into three periods, 
morning, noon and evening, {stated to be savanas), 
while in Taittireeya there are mentioned absolutely 
different things, such as, sacrificer, his wife, etc. Again, 
in Taittireeya, no separate fruit to be gained is men- 
tioned. But the fruit of the Brahma Vidyaa mentioned 
previously is further stated to be that the meditator 
there attains the greatness of Brahman. Thus this 
Purusha Vidyaa is connected with the Brahma 
Vidyaa therein mentioned. The fruit of the Purusha 
Vidyaa in Chaandogya is different, it being attainment 
of one’s life of 6 years. Hence, the Purusha Vidyaas 
the one in Taittireeya and the other in Chaandogya 
are different and not identical. 
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क The word, ‘Itareshaam’ in the Sootra denotes the 
fruits of the Vidyaa as well as the forms or modes of 
meditation. [24] 


(í0) Vedhaadi—adhikarana 


In the previous Adhikarana, it was pointed out 
that the Taittireeya-Purusha Vidyaa is to be taken 
as one with Brahma Vidyaa taught there and as 
subsidiary of it. 


Now, certain Mantras and certain Karmas 
mentioned in proximity with the Brahma Vidyaa 
are taken for consideration. The question is whether 
these Mantras and Karmas are connected with, or 
belong to, Brahma Vidyaa, or not. 


Thus, in the Atharvaveda, it is said at the 
beginning of the Upanishad: "Pierce the Sukra, pierce 
the heart". Taittireeya begins with “May Mitra be 
propitious, may Varuna be propitious” and, "May 
it protect us together." The Aitareya begins the 
Mahaavrata Braahmana with the words “Indra killed 
Vrtra and became great” Thus, in these (three) places 
some Mantras are prescribed and some (“mahaavrata”) 
karmas are directed to be done. The doubt is raised as 
to whether these are (Angas) ingredients of meditations 
or not. The opponent says that i are angas accor- 
ding to the Sthaana Pramaana (of Meemaamsakas), 
because all these are mentioned in proximity with a 
reference to meditation. This question is set at rest 
by the Sootra, 


3-3-25 वेधायथमेदात्‌ Vedhaad-Artha-Bhedaat 
Because of the difference in the sense of Vedha 
(* Piercing”) and so on. 


According to the Meemaamsakas there are six 
Pramaanas to prove that one thing is connected with 
another, They are Sruti (direct statement), Linga 
(power of the word, etc.), Vaakya (being mentioned 
together in a passage), Prakarana (context), Sthaana 
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(nearness of place), Samaakhyaa (Derivative name), 
Here, each one is stronger than the succecding one. 
The opponent relies on Sthaana Pramaana for his 
argument. 


But the passage, ^ Pierce the Sukra, pierce the 
heart" in the Atharva Veda clearly means the act of 
causing harm or death to a person. So the Atharva 
mantras must be understood as connected with 
Abhichaara, a sacrifice for killing enemies. in their 
literal sense according to the Linga Pramaana which 
is stronger than Sthaana Pramaana relied on by the 
opponent. The Mahaavrata expressly stated to bea 
part of Dwaadasaaha sacrifice. It is elear that these 
cannot form parts of or to be included in the meditation 
of Brahma Vidyaa. Reference so here (in this Adhi- 
karana) to. “Vedha” (piercing) and * Mahaaavrata” 
Is in the sense of analogy i.e. to show that Taittireeya 
passages are not angas of Brahma Vidyaa, just as the 
mantras about killing and the performance of Mahaa-. 
vrata can in no sense betaken to be parts of medita- 
tions, For, even the words “Let Mitra be propitious 
etc" in Taittireeya denote and have reference to the 
recitation of Vedas to be commenced ; They are to be 
taken as anga of only the hearing of Vedas recited by 
the Guru (Master) as will be clear from the words in 
the same mantras, “I shall speak the truth; let our 
study be steady". 2 


(4) Haani—adhikarana 


In the previous Adhikarasa it is stated that 
Sthaana Pramaana is not strong enough for assuming 
a connection, Now, an instance is taken for consider- 
ation where even though the passages are not connected 
by being side by side, still there can be a connection 
between the two because of the power of the sense of 
the words used. 


It is said that every meditator, at his death, before 
he starts to travel through Archiraadimaarga, is 
freed from his good and evil actions ; and it is said 
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also that his good actions go to his friends and the 
evil acts to his enemies. In Mundakopanishad it is 
said, "The meditator shaking off his good and bad 
actions. , Without any touch of matter, attains the 
highest likeness to Him"; in Chaandogya “Shaking 
off sins like a horse who shakes off the hairs, and 
released from this body as the moon is released from 
the mouth of Raahu, I reach the Eternal Brahma- 
world”; in Saatyaayaneeya, “His sons take his 
property, his friends his good actions, his enemies his 
evil actions; in Kowsheetaki, “‘Then he shakes off 
good and evil actions, his dear cousins take the good 
actions and his enemies his bad deeds.” 


This "shaking off" only is mentioned in two 
texts; the places of refuge of the good and evil 
deeds are mentioned in one; and both the shaking off 
and the refuge of the deeds are mentioned in the last. 
Why this difference? Is it because when the meditator 
performs his meditation, he may choose one or 
both of the above at his option to be included in 
the meditation ? The answer is: 


3-3-26 எளி तूपायनशब्दशेषलात्‌ कुशाच्छन्द:स्तुत्युपगानवत्‌ तदुक्तम्‌ 
Haanow tu Upaayana-Sabda - Seshatwaat Kusaa- 
Cchanda:-Stutt-Upagaanavat Tat Uktam 
In the Words, ‘‘ Shaking off’’ there is an implication of 
‘going to’; one is complimentary to the other; like Kusaa 
stick, metre, the praise and accompaniment in singing. 
This has been already established (in Poorva Mimaamsaa). 


The meaning is that the fact of good or bad deeds 
going to friends and foes cannot happen, unless there 
is a ‘shaking off’ of the deeds. in the first instance. 
Both must be thought of together in the course of 
meditation. Otherwise, there will arise the fault of 
ignoring one or the other Pramaana. 


Four illustrations are given in support. In some 
places Kugaas are said to be made of wood, in some 
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other place, they are said to be made of Udumbara 

wood. In view of this particularisation, we take 
Kusaas to mean only Udumbara Kusaas in all places, 
taking the two sentences together. (2) The Text, 
“with the metres of Devaasuras does not specify the 
order. Another text says the metres of Devas as first, 
The two sentences are to be taken together and the 
order specified is kept.” (3) The text, “Let him begin 
the Stotra of Shodasi-graha, a Somarasa vessel, does 
not say when the stotra is to be recited. Another text 
says however that when the sun is halfset, the stotra 
of Shodasi-graha should be recited." (4) It is said in 
a text that Rtviks shall sing with Udgaata. Another 
text says that ‘Adhvaryu shall not sing." In all 
these cases, the texts are to be taken together. 
Otherwise it leaves an option to ignore one or other 
of the texts, which is against the Meemaamsa rule 
“Apitu Vaakyasesha: syaat Anyaayyatwaat Vikal- 
pasya." The words must be read together, as option 
to ignore is not proper." 


Hence ^ Haani " and * Upaayana ” should always 
be taken as together part of the meditations. " [26] 


([2) Saamparaaya—Adhikarana 


Arising on the statement of the previous Adhi- 
karana, the topic for consideration when the * shaking 
off of the deeds" takes place, whether at death, or on 
the way or partly on both occasions. 


3-3-27 साम्पराये ततेव्याभावात्‌ तथा ह्यन्ये 
Saamparaaye Tartavyaabhaavaat Tathaa hi Anye 


(“The shaking off” occurs) only at time of death, because 
of the absence of benefit of Karma to be then enjoyed; 
so declare others also. 


The question is whether the meditator should 
meditate on the good and bad deeds as being shaken 
off wholly at the time of death, or partly at death and 
partly on the way to heaven. In the passage in Chaan- 
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dogya, itis said that this takes place at the time of 
death, while in kowsheetaki, it is said “He reaches the 
Virajaa river and then shakes off the good and bad 
deeds", i.e. that he throws them off on the way. 


The opponent relying on these passages argues 
that the deeds are shaken off partly at death and 
partly on the way. The Sootra sets it aside, for, in 
Chaandogya itis said, “ For him there is no delay 
except so long as he is not freed from the body. Then 
he is united to Sat." From this it follows that as a fruit 
of his Bhakti, the jeeva attains Moksha with no remnant 
of fruit of Karma remaining. For, it is also stated 
there can be no experience of pains and pleasures when 
there is no body. Hence, the deeds depart from Jeeva 
at the time of death. [27] 


Ás regards the passage in Kowsheetaki, the next 
Sootra says: 


3-3-28 ச उभयाविरोधात्‌ 
Chandata: Ubhaya-Avirodhaat 
To avoid conflict of texts, we must take some liberty 

in, interpreting. 

The passage in Kowsheetaki, which says that he 
shakes off the deeds on reaching the Virajaa river, 
must be taken out of that context and taken along 
the passage before, which refers to his entering the 
way of Archiraadimaarga—thus meaning that he first 
shake off the deeds and then enters on the way. 
This has tos be done to effect a reconcilation in the 
meaning of the two Vedic Texts. [28] 


Then arises an objection:— 


3-3-29 गतेरथवत्वपुभयथाऽन्यथा हि विरोध: 
Gale: Arthavatvam Ubhayathaa Anyathaa Hs 
Virodha: 


The shaking off must be in both plices, only then Sruti 
stating the going by the way will become meaningful. 
otherwise there will be conflict. 
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If it argued that if the Jeeva throws off all Karma 
at time of death, he will have no body, without which 
the going by the way is impossible. [29] 

The answer is— 


3-3-30 उपपन्नस्तक्कक्षणार्थो पलब्घेलकिवत्‌ 
Upapanna: Tat-lakshana-arta-upalabdhe: lokavat 


The going) by the Archiraadi is possible as it is seen . 
that Jeeva becomes connected with a like body; similar 
thing is in our ordinary experience. 


Though all deeds are thrown off at the time of 
death, passing through the path Archiraadi (maarga) 
is possible. For, a released soul is said to possess a 
body in moksha, though not subject to karma; “he can - 
also. wander over all the worlds according to his 
pleasure”. “ Lokavat ’—as seen by experience in the 
world. A person who serves a king and pleases him, 
gets advantages not otherwise obtainable, so also a 
person who pleases Eeswara with his worship can well 
be endowed with such a body. Eeswara is all Knowing, 
all generous with a will unfrustrated as to make such 
passage possible in spite of shaking of all Karmas. By 
the power acquired by his Bhakti such subtle portions 
of his body which he shakes off as are necessary for 
the progress through the way are left undestroyed in 
him. [30] 


If that i$ so, asks the objector, how can the medi- 
tators like. Vasishtha get a body and experience 
pleasures at the birth of a son and greaf at his death. 
The Sootra replies. 


3-3-3॥ यावंदधिकारमवस्थितिराधिकारिकाणाम्‌ 
Y aavadadhikaaram Avasthiti: Aadhikaarikaanaam 


Existence of officers so long as the office-duty lasts. 
(Or) persons should exist till the end of their enjoyment 
of Karmas to which they have already been yielded. 
Adhikaara means appoinment or duty or being com- 
et Aadhikaarika means person having taken the 

uty. 
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The Aus b का of all karma at the time of death 
is only for those who are destined to go through the 
Archiraadi maarga without being subject to fruits of 
karma. But for persons like Vasishtha there is no- 
path ordained for them. They hold certain offices and 
so long as the office lasts, they must continue to live 
here. Bhakti can destroy all karmas accumulated, but 
not the.karma which has been taken out of it for its 
fruits to be experienced by the jeeva (Praarabhdha 
i. e. karma which has been begun to be enjoyed. This 
karma may lead to a number of births. The shaking 
off of karma can take place only at the time of the 
end of the last of such births. [3l] 


(48) Aniyama Adhikarana 


The next question to consider is whether this 
passage through Archiraaidi or Devayaana (way of the 
Gods) is avilable for all Upgasakas (meditators) or 
limited to somebody, such as of Upakosala Vidyaa 
wherein the passage is mentioned. The opponent 
says it is limited; for, there are no words of authority 
to extend it to other devotees in the matter of their 
reaching Brahman. The general statement in Pancha- 
agni Vidyaa that all meditators in forest go by Deva- 
yaana should be taken to refer only to the Upaasaka 
of Upakosala Vidyaa and the like. The Sootra 
declares that there is no such limtation. 


3-3-32 अनियमः सर्वेषामविरोध: शन्दानुमानाम्याम्‌.  Aniyama: 
Sarveshaam Avirodha: Sabdaanumaanaabhyaam 


No restriction; Common to all; only then no conflict 
with Sruti and Smrti. 


In the Panchaagni Vidyaa (meditation of five 
fires) it is said, “Those who know this (Jeeva) and 
those who practise meditation in the forest with faith 
on the Satya (Brahman) go by the path of Archis 
(light) i.e. Archiraadimaarga.” From Ru above 
passage, itis clear that all those who tate on 
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Brahman go by the Archiraadi maraga without any 
limitation. The special mention in Upakosala Vidyaa 
is a merely restatement for the purpose of praise, 
Agair, there is authority in Smrti also: in Bhaghwad 
Geeta, itis stated. “Fire the light, the day, the bright 
fortnight, the Uttaraayana (six months of the sun’s 
progress in the north), those that know Bramhan pro. 
ceed by that road.” [32] 


(4) AksharaDhee —Adhikaraza 


The path of the Gods has been said to be 
common for all Brahma-Vidyaas. Analogously, 
certain qualities of Brahman (freedom from all imper- 
fections) are common to all meditators. 


The Akshara is taught in Brhadaaranyaka ; itis 
said “Oh! Gaargi! Brahmans say that Akshara is not 
big, not small, not short, not long" etc. In Mundaka, 
it is said, “Then Para Vidyaa, by which the Akshara ig 
approached - Akshara, not perceivable by sight, by 
touch," etc. This denial of imperfections in Brahman 
is generally known as "Amalatwa". The doubt is 
whether in all meditations, these qualities of 
impérceivability by sight etc., are to be included or 
whether they are to be restricted to Akshara Vidyaa 
only. The opponent argués in favour of restriction 
because, what is stated in one place can not be 
imported in another place; and that there is no 
authority for it. The Sootra sets aside the argument. 


3-3-33 अक्षरधियां aada: सामान्यतदूभावाभ्यामौपसदवत्‌ तदुक्तम्‌ 


Akshara-Dhiyaam Tu Avarodha: Samaanya- 
Tadbhaavaabhyaam Owpasadavat Tat Uktam. 


The conception of qualities of Akshara (Brahman in 
Akshara Vidyaa) should enter into all Brahma Vidyaa, as 
Brahman is common and these attributes are implied. 
(This is) like the Upasad mantra as stated already (in 
Poorwa Meemaamsaa). 
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It has been stated that there are two kinds of 
qualities or attributes, one Swaroopa Niroopaka 
Dharma, the constituent characteristic qualities 
without which the subject cannot be known; the 
other Niroopita Swaroopa Viseshana-attributes being 
adjuncts to the subject already ascertained. It has 
also been said that qualities of the first kind are common 
to all Brahma- Vidyaas (in Aananda Adhikarasa). 
Even these qualities fall into two classes; qualities of a 
positive nature (such as Satya, gmaana, Aananda, etc) 
and the other negative (Asthoolam, Adresyam, etc.). 
The latter negative qualities serve the purpose of 
disinguishing Brahman from others, such as, Jeeva. 
For even Jeeva is of Guaanaananda Swaroopa (By the 
way, itis to be pointed out that though Jeeva is also 
Asthoola etc., he gets however staoolatwa ete., by his 
connection with the body ani bythe force of his Karma) 
Therefore, these distinguishing features are to be 
taken along in all meditations for realisation of 


Brahman. 


The word “Samaany&” in the Sootra means that 
Brahman is common to all Brahma Vidyaas; the 
words, “Tad-Bhaava” go to show that the above 
negative qualities are implied in the knowledge of 


Brahman. 


The Sootrakaara gives an example from the Poorva 
Mimaamsaa to illustrate the principle that the 
(nagative) subsidiary qualities follow the principal. 
The reference is to Upasad. a subsidiary rite to be 
performed in connection with Soma Yaaga named 
Jaamadagnya in which the offerings of some juices are 
to be made for four days. This Upasad is prescribed 
to be done in Yajurveda and is directed to be done 


with Purodaasa (a °. of fried rice flour. The 
mantra for this rit: . mentioned there, but is to 
be found only in S: ‘sda, Then again. it is a rule 


laid down that mar. " Saama and Rg Vedas are to 
be recited in loud io: 'zhile mantras in Yajur Veda 
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are to be recited in under-tones. The real meaning of 
the rule is not that the Saama mantra should be 
recited always in loud tones; but that when it is used 
in connection with the rite in. Saama Veda, the loud 
tone is to be used. The toning is not prescribed 
directly for the mantra as apparently imagined by 
the arguer on the opposite side. Therefore, when 
the mantra is recited in connection with a rite in 
Yajur Veda, only undertone is to be used. So it is 
stated in Poorva Mimaamsaa of Jaimini “when there is 
any conflict between the subsidiaries and the principal 
matter they must follow the principal matter to which 
they belong". [33] 


Again, it is questioned as to whether the qnalities 
also like “Having all as his work and possessed .of all 
odours” mentioned in the Saandilya Vidyaa cannot be 
generally included. 


3-3-34 इयदामननात्‌ Iyat-aamananaat 
Thus much, because of clear reflection. 


‘Aamanana’ means direct conception of Brahman. 
Only such qualities should be considered as generally 
common, without which the realisation of Brahman 
is not possible. Such qualities are only Asthoolatwa 
etc., and Aananda, etc. stated in Aanandaadhikaraza. 
Other qualities are to be taken only in the places 
where they are specially mentioned. [34] 


(5) Antaraa Bhoota-adhikaraza 


It was mentioned already that the negative quali- 
ties stated to Gaargi in Akshara Vidyaa, should be 
taken together in all meditations. Does itfollow from 
this that what was taught by Yaagnavalkya in his 
different answers to Ushasta and Kahola should also 
be taken together? 


In Brhad Aaranyaka, it is said that in reply to the 
following question by Ushasta, “Please explain to me 
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that Brahman which is all pervading and is indwelling 
in everything", Yaa, navalkya said: “He who breathes 
through Prana is your Aatman, abiding in all...... 
Everything else is of evil" The same Yaagnayavalkya 
to the same question put by Kahola replie d. “He is the 
inner ruler of all, who is beyond hunger, thirst, grief, 
delusion, old age and death. Knowing this, Braahmasas 
give up attachment to son, to property, and to the 
n and become Sannyaasins. Everything else is 
of evil". 


The doubt raised is whether the two Vidyaas are 
one and the same or are different in nature; because, 
what is referred to in the first reply as breathing with 
Praana is the Pratyagaatman iJeeva) the individual soul 
while in the latter, what is said to be beyond hunger 
and thirst etc. is the Paramaatman. The Sootra states 
the objection and rejects it also. 


3-3-35 अन्तराभूतग्रामवत्स्त्रात्मनः अन्यथा मेदातुपपत्तिरिति चेन्नोपदेशवत्‌ 
Antiraa Bhoolagraamavat-swaalmana: anyathaa 
Bhedz-anupapalti: iti chet Na Upadesavat 


Should it be said that the first qnestion about Aatman 
being within all, refers to Jeevaatman, who has (as 
his body) the group of all elements, on the ground 
that otherwise the difference in reply will become 
irreconcilable—the answer is—No! like in the case of 
the teaching (in Sad Vidyaa). 


There is no difference, between the two Vidyaas 
because, the question in both cases is one and the 
same, and it relatesto Brahman only, and again 
because in both the questions, are contained the words, 
“Saakshaat Brahman” (the direct Brahman) and 
Sarvaantara (All - pervading). Therefore, the descrip- 
tions of Brahman contained in the two replies (that is 
to say, being the doer of the work of Praaza, etc., and 
being beyond hunger and thirst) apply (equally) to the 
same Paramaatman who is to be meditated upon. 
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“Upadesavat” like the other teaching. Reference here : 
is to the Sad Vidyaa which begins with a question by , 
the father to his son “Stabdhosi Uta Tam Aadesam | 
Apraakshya;” (“You are stiff, Have you asked. 
about that Ruler of All”) and states the sons’ request - 
thereon, “Will you, revered sir, yourself tell me” 
After instruction was given by his father, the son went 
on requesting again and again, “Please tell me agai 
clearly, revered sir," The replies given from time to 
time by the father were different from each other but 
they were all intended to describe the various glorious 
qualities of the object of one Vidyaa, the meditation 
prescribed therein. Similarly here. [35] 


_ Then, the opponent raises the further question.— 
“It may be that when the questioner is the same, . the 
replies may relate to the same subject, but that cannot 
apply to this case where the persons.who put the 
questions are different." The answer is— 


3-3-36 व्यतिद्दारो विशिषन्ति हीतरवत्‌ 
Vyatihaara: Visimshanti Hi Itaravat 


Interchange of ideas (should be made), for, all qualify 
one thing, as in the other case of (Sad Vidyaa tbe above 
illustration) 


Since the question put is the same though by two 
different persons, the answer must naturally relate to 
the same thing. Therefore, what was mentioned to 
Kahola must be taken along with what was told to 
 Ushasta and vice versa. This is analogous to the Sad- 
Vidyaa wherethe several explanations given by the 
father to the son are taken together to be related to 
one Vidyaa. [36] 


Why, in the Sad Vidyaa, should it be taken that 
all answers relate to the same Vidyaa. 


3-3-37 सेव हि सत्यादयः Saa Eva hi Satyaadaya: 
The same because of repetetion of Satya etc. 
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Reference here is only to that Deity Sat which was 
mentioned previously in the passage “Saa iyam Dévataa, 
aikshata" (That Deity willed) and each answer ends 
with “All this has this Sat as Aatman; That is change- 
less; That is Aatman; That Thou art". | 


Hence the same Devataa is indicated through 
out. [37] 


(46) Kaamaadi —Adhikarans 


There is mention of Dahara Vidyaa in two places; 
once in Chaandogya and again in Brhad Aaranyaka. 
The methods cf meditation prescribed in each is not 
quite the same. The question is whether these methods 
relate to one and same Vidyaa as in the case of the 
Ushasta Kahola Vidyaa dealt wi. already. 


The onponent now says they are not the same. 
For, in Chaandogya, there occurs in the beginning the 
passage, "There is in the city of Brahman (body) a 
palace in the form of a small lotus. The small 
Aakaasa is within it ; what is within it should be sought 
after” Dealing with this passage in the Ist Adhyaaya 
3rd Paada, it was pointed out that Dahara Aakaasa 
mentioned there is Paramaatman and that what 
is within it is the assemblage of his qualities; hence 
both Aakaasa and that within it should be sought ofter. 
This view is clear from the passage which follows the 
above passage: “They who depart (this life) after 
knowing this Aatman and his Eternal qualities etc, ever 
wander freely over all the worlds at their pleasure.” 
Thus, the meditation prescribed here is on Aakaasa 
and its virtuous qualities, such as, freedom from all 
imperfections. In Brhad Aaranyaka, the object of 
contemplation is of one as resting on Aakaasa with 
his qualities, such as, all Controllership, all Rulership. 
The passage referred to is “within the heart js 
Aakaasa and on that Aakaasa rests a being, the all 
Controller, all Ruler, etc.” 
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So he argues: These are two Vidyaas; true, both | 
relate to Aatman. But in the one case, the object of 
contemplation is the Aatman named Aakaasa, and jy : 
the other the object is the Atman resting on Aakaasa, . 


.. The answer that the Viydaas are the same and | 
not different, is contained in the next Sootra. 


3-3-38 कामादीतरत्र तत्र चायतनादिभ्यः 
Kaamaadi Itaratra Tatra cha Aayatanaadibhya: 


Qualities such as Kaama, etc., (are to be accepted) here 
and there (in both places); because of being abode, etc. 


The meaning of the Sootra is as follows—lt has 
been already determined that in Chaandogya what is 
mentioned as Aakaasa is Brahman and at that place 
there are mentioned 8 qualities of His, such as, 
freedom from imperfections, freedom from old age, 
deathlessness, not being subject to grief, hunger and 
thirst, with desire, things eternal in nature and with the 
last,) his wills unfrustrate i. e. Satyasankalpa. This 
last quality is nothing but an adumbration of the 
qualities, i.e. All Controllership and all Rulership 
which are mentioned in Brhadaaranyaka (they 
are but enumeration of the quality known as Satya 
Sankalpatwa) Hence, the qualities mentioned in 
Chaandogya must be taken to have been mentioned 
(repeated) in Brhadaaranyaka also. But the 
word Aakaasa in Brhad Aaranyaka must be taken in 
its literal sense i.e. Ether within the heart, while in 
Chaandogya it denotes Brahman. Resting in the heart 
and resting in the ether of the heart are the same. 
Hence it follows that the resting place also in both 
texts is the same. Besides, the fruit is the same, 
ie. Brahma-attainment, as stated in the passages 
“attaining the Highest Effulgence he gets the natural 
form" (Chaandogya) and “he attains the Brahman 
the Fearless" (Br. Aaranyaka). The conclusion there- 
foreis that in both places the Vidyaa referred to is 
the same. [38] 
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But then, the opponent points out that the Vidyaa 
taught in Brhadaaranyaka is meditation on Brahman 
without any attribute, while in Chaandogya, with attri- 
butes. True. there is reference to qualities “Sarvasya 
vasee” and “Sarvasya Eesaana:” in Brhad Aaranyaka 
also. Yet this ought to be ignored in view of the fact 
that in the bezinning of the Upanishad. it is said 
“Manasaa Eva Anudrahtavyam Na iha Naana Asti 
Kinch. ("To be contemplated only by the Mind. 
“Not “anv hzre." Then, it is also said “Neti Neti 
--Aatma”, (“Aatma having nothing”). 


The answer to this argument is furnished by the 
Sootra. 


3-3-32 आदरादलोपः Aadaraat Alopa: 


Pecause of emphasis, (they) cannot be ignored. 


There is no authority to deny orto ignore any 
portion of what has been stated by the Vedas, (ie. 
Brahman is Sarvasya 78906, etc \as attributes to enter 
into meditation, especiailv when it is stated with great 
emphasis and earnestness. it follows that the quali- 
ties enumerated are certainly atttibutes of Brahman. 
(‘How can the Veda which loves us more than thousands 
of parents teach with interest possession of qualities, 
being unreal, by Brahman’-Sr; Bhaashya). But the later 
words and passages supposed to deny in a general way 
some attributes to Brahman, must be understood to 
m.an only that Brahman is free from evil attributes. 
The words Neti Neti should be understood to mean 
that Brahman is like neither Achetana nor Chetana. 
He is not affected by, but is free from, the attributes 
generally attributable to Chetanas or Achetanas. 
Similarly, the words “Neha Naanaa Asti Kinchana” 
mean that nothing exists in the world apart from Him, 
as Hepervades and enters into all worlds which are 
His creations. [39] 


Again, the opponent starts another objection. He 
points out that the fruits of the Dahara Vidyaa as 
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stated in Chaandogya cannot be the attainment of 
Moksha ; for, it is said that the Jeeva enjoys himself 
there and if he (the Jeeva) desires a father, mother or 
brother or any other relations they come up and he 
joining with them becomes great." 


The Sootra answers it thus : 


3-3-40 उपस्थिते5तस्तद्वचनात्‌ 3 
Upasihite ata: Tadvachanaat 


Beeause (the seeing father, etc.) are stated as a result 
of attainment of Brahman and after it is attained. 


The fruit, (that is, seeing the father, etc.) is not as 
that of a Samsaari but one pertaining to Moksha. For, 
the passage says Jeeva rising from this body, “After 
and attaining the Highest Light (Paramaatman) he 
gets his own nature. That Paramaatman is the greatest 
person; he, the melitator, there gets around the 
Paramaatman, eating. playing, enjoying with women 
remembering this body among the mortals....he becomes 
his own Master, i.e. is not affected by Karma...... 
he has vehicles, and wanders over all the worlds 
according to his will". This shows that what is gained 
by the meditation is the gain obtained after Jeeva 
attains the Highest Bliss. Hence, what the meditator 
gets by the Vidyaa in Chaandogya is certainly the 
attainment of Brahman. [40] 


(7) Tannirdhaarana Adhikarana 


The previous Adhikarana taught us that all attri- 
butes, such as, Satyasankalpatwa etc. should be taken 
together in both the Upanishads for the purpose of 
meditation. Topically connected with his, is the 
question whether in sacrifices the Upaasana (medita- 

ion) of Udgeethaa is necessary part of the sacrifice. 
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3-3-4] तन्निर्धारणानियमस्तदृटष्टे: ராண: फळमू 


Tat nirdhaarana-aniyama: Tat-drshie: prihak hi 
apratibandha: phalam 


The meditation on Udgeetha is not compulsory; as 
seen from the Texts. Fruit also is different, that being 
non-obstruction. 


In Chaandogya, it is said “(Upaasaka) should 
contemplate on “Om”, the part of Udgeetha, as 
Mukhya Praaza etc." The question raised is whether 
this Upaasana which is dependent upon Udgeetha is 
necessary element of the sacrifice like Parnataa, or is 
not a necessary element like Godohana. 


The reference here is to an injunction which says; 
“whose Juhu (an instrument like a laddle by which the 
ghee is poured or the sacrificial fire)is made of Palaasa 
wood, he does not hear any bad names of himself” 
Here, the Meema nsakas have concluded after argument 
that it is to be determined from the injunction that the 
Juhu should always be one made of Parna 
(palaasa) wood. The mention of *no bad names" 
as fruit is not the object of the injunction. 
The other reference is to the passage, "To him 
who wants cattle, (the Rtvic) must take water (for 
sprinkling) in a milking vessel". In another place, 
it is said generally that the water for sprinkling should 
be taken in a Chamasa vessel. Here, the inference is 
clear that in the case of one who wants cattle, the 
milking pot should be used, while ordinarily “chamasa” 
is to be used. Therefore, milking pot is not a neces- 
sary element as in the case of Parna wood for Juhu. 


The opponent’s view is that Udgeetha is a necessary 
element because the passage mentioning the fruit of the 
meditation is like the sentence relating to Parna wood 
and not like the Godohana passage where the injunctive 
word is expressly used, as the Udgeetha passage runs 
as, “That act which is performed with meditation 
with faith and with knowledge of Brahman becomes 
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more potent". There is no injunction but the verb only 
in the present tense, is used as in the Parna passage, 
Hence, the opponent says, even here the fruit should 
be ignored and the meditation should be taken asa 
necessary element of the sacrefice. 


The answeris made by referring to a passage 
occurring just earlier which is to the effect that “Both 
perform the sacrificial act with Udgeetha-he who 
meditates and also he wiv does not meditate”. This 
leads to the conclusion that meditation is not a neces- 
sary element of the sacrifice and the fruit (of medita- 
tion with Udgeetha) must be anything else i. e. the 
greater potency of the action). So, the fact that this is 
expressed in the present tense does not matter. Greater 
potency (strength) means that the fruit of the 
act is not obstructed by any other action. [4] 


(38) Pradaana Adhikarana 


It was already seen that in the Dahara Vidyaa, 
meditation is to be on the Highest Aatman (named 
Aakaasa) in the heart of a man as well as on the bright 
qualities mentioned therein. The question now is 
whether the Brahman is to be meditated upon sepa- 
rately with each ofthe qualities or is to be meditated 
upon once as possessing all the qualities together. 
That is to say, whether Brahman is to be repeated as 
associated with each of the qualities or is it enough if 
He is meditated upon as possessed of all these quali- 
ties taken all together. 


The opponents view is that repetition is not 
necessary as the qualities pertain to the same Aatman, 
the object of contemplation. The Sootra says, ‘No’. 


3-3-42 प्रदानवदेव तदुक्तम्‌ 
Pradaanavat Eva Tat Uktam 


(To be repeated) is in the case of offerings: that has 
been stated. 
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The meditation should be repeated, because 
though all the qualities pertain to one Being, yet, the 
aspect of the Brahman in relation to each one of the 
qualities is different. The Sootra declares this by 
reference to an analogy ie offerings to Indra. In 
Yajur Veda. it is suid that “offerings of cakes of rice. 
flour placed on ! small mud d ५९५ should be made to 
“Indra, the ru'»r, to Indra, the supreme ruler and to 
Indra, the self-ruler." Here, the offerings are all to 
the same Indra. But it has bzen decided in the Poo: va 
Meemaamsaa that separate o“erines should be made 
to Indra with reference to each of the qualities men- 
tioned. This is stated in Sankarsha Kaanda. “Offerings 
(are) separate since the deity is different (according to 
the different aspects of its qualities. 42; 


டி 


([9) Linza-Bhooyast3-Adhikarara 


In the pre: ‘ous Adhikarasa, the Dahara Vidvaa 
was considerec. This Dahara Vidvaa portion 23 of 
Section IO in Taittireeva is followed bv the |!th Section 
called Naaraayana Anuvaaka which deals with the 
qualities of Naaraavana and extols Him. The question 
is whether this section is connected with the earlier 
Dahara Vidyaa section or it is independent. In this 
Anuvaaka, which begins with “The Deva with 
thousand heads” ard ends with, “He is the Soul of the 
Mukta Aatman (Relecsed Soul) ruler of himself (i. e. 
unaffected by karma)". there is no werd of injunction 
to perform meditation. Can i: be then that this 
Anuvaaka is only for the ascertainment of the nature 
of the meditation as is stated in the previous Anuvaaka 
relating to Dahara Vidvaa or is it for the ascertain- 
ment of the nature of the person the object of 
meditation in all the Brahma Vidvaas mentioned in all 
the Vedantas ? 


The opponent savs the former. Because the 
Anuvaaka comes next to Dahara Vidyaa. i! must be 
only for the ascertainment of the meditation prescribed 
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by Dahara Vidyaa; also because of the use of accusative 
case in the passage, “Sahasra Seersham Devam— 
Thousand headed Deva" This passage must be 
therefore connected with the verb ''Upaasitavyam " 
earlier in the Dahara Vidyaa. The answer is ‘No’; and 
that is contained in the Sootra. 


3-3-43 लिंगभूयस्त्वात्‌ तद्धि बलीयस्तदपि 
Linga-Bhooyastwaat Tat Hi Baleeya: Tat Api 
Because of the very many indicative marks, that 
proof is stronger; also this is declared (in the Poorva 
Meemaamsaa) (Here the word, ‘Uktam’ (declared) is to 
beunderstood it being taken from previous Sootra). 


Itis to be noticed that the word Naaraayana is 
used often at every stage, to denote that the person 
indicated by the words, Para Brahman, Para Tatwa 
(the Highest Truth)Para Jyotis (the BrightestEffulgence), 
Paramaatman (the Highest Being) Akshara (the Soul re- 
leased)Siva, Sambhu, etc. is Naaraayana-all these relate 
to Naaraayana only. These words do not occur in 
Dahara Vidyaa but are found scattered all over in 
other Vidyaas. The purpose of the Anuvaaka therefore 
is to teach that the person referred in each one of 
‘the Brahma Vidyaas is Naaraayana. The rule of 
(Prakarana-nyaya) proximity relied on by the 
opponent to connect this Anuvaaka with Dhara Vidyaa 
alone is not as strong as the authority of Vaakya- 
nyaaya (mentioned by the word Linga in the Sootra). 
The ‘ Vaakya-nyaaya’ is the principle which shows the 
relationship by using in one sentence both what is 
known and what is to be known in connection with it. 
Here, the Vedantic texts have taught us vartous Vidyaas 
for contemplating upon Para Tatwa, etc., and now what 
is done is to show that Para Tatwa, etc. is only 
Naaraayana. 


As regards the other argument, the attempt of the 
opponent to take the noun in the accusative case with 
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the previous verb, “ Upaasitavyam ? is a grammatical 
impossibility; because, the word is in the passive voice 
(“it should be contemplated upon”), which repels any 
idea of such connection. The thing understood there 
to be completed upon is Its quality. For a proper 
understanding, of the meaning of this Anuvaaka the 
noun in the accusative case should be taken to be in 
the nominative case only; and it will be separate 
sentence as in the later passage ^ Naaraayana: Para:” 
(Vyaapya Naaraayana: Sthita:). 


But then, it is suggested by the opponent that 
at the end of the Naaraayana Anuvaaka, there is a 
reference to Dahara Vidyaa by the words, * There is 
the heart like a pure and closed lotus; Paramaatman 
dwells in it". The answer is that the reference is 
because only this Anuvaaka is applicable to the Dhara 
Vidyaa also like to all other Vidyaas. There is nothing 
significant in the special mention of this Vidyaa only in 
this anuvaaka which states only the general view. [43] 


(20) Poorva Vikalapa—Adhikarana 


In the previous Adhikaraza, the view that Naaraa- 
yana-Anuvaaka is only part of the Dehara Vidyaa 
has been repudiated. Now, the question considered 
is whether the mind-made fire, mentioned in Agni- 
Rahasya forms part of the physical act of sacrifice or 
the mental act. i.e. whether the portion stating the 
mind made fire should be seperate like the Naaraayana 
anuvaaka. The question and the argument are 
contained in the next two Sootras, and the next 
five sootras refute the said arguments with counter- 
arguments, 

3-3-44 மீனை; प्रकरणात्‌ स्यात्‌ क्रिया मानसबत्‌ 

Poorcavikala: Prakaranaat Syaat Kriyaa- 
maanasavul 


(Mental fire) alternative to (physicial fire) previous by 
mentiored because of the context; hence part of the 
action like the maanasa (act). 
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The reference here is to Soma-Juice-sacrifice 
enjoined In the Agni Rahasya chanter of (Vaajasaneya 
Satapatha Brahmana in Sakla Yajurveda. which deals 
mainly with Agni, which word means in the context a 
brick-made altar in the form of the bird Garuda on 
which the sacrificial fire is to be placed. The act of 
building this structure is called Chayana. The sacrifice 
consists in crushing and pressing the Soma juice, 
reciting mantra and offering the juice to the gods 
concerned. After describing this, the Rahasya goes on 
to refer to altars. built of mind, built of speech, 
etc. This is explained by saying that the actions of the 
mind or of the speech, etc., occurring in any one 
particular day of a man’s life of 36,000 days are to be 
imagined as constituting an altar just like the brick- 
made altar, as well as all the other several operations 
prescribed as necessary for the sacrificie. These 
thought-made structures are called Manas-chit, Vaak- 
chit, Praana-chit, Chakshus chit, Srotra-chit, Karma- 
chit and Agni-chit. 


The opponent argues herefrom that there is an 
alternative and that an option is given to do the act of 
sacrifice either with brick-made altar or mind-made 
altar etc; and that just as the brick-made altar isa 
part of the acutal or real sacrifice, this thought-made 
altar also formsa part of the said real sacrifice, 
especially as there is no mention here of a thought- 
made kratu (sacrifice), nor is there mention of any 
seperate fruits therefor. It is also pointed out that the 
express words “these agnis, each is as much (powerful) 
as the other agni (physical structure)” prove this point. 
To a question as to how a mental act can become part 
of a physical act of sacrifice, he answers that such 
things are known elsewhere in the Vedas. He refers 
to the sacrifice of Twelve days, Dwaadasaaha in which 
it is said that apart from the physical crushing of Soma 
juice, there is prescribed the metaphysical crushing in 
thought. Hence, he says, like that, these thought-made 
Structures enterinto and any one of them forms an 
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element in the group of ingredients of the physical 
sacrifice. [44] 


The next 5004 takes che point furthes. 


3-3-45 TTT stulesaat cha 
On account of the mention oi equality also. 


It has been already pointed that by express words, 
both Agnisare said to be of the same or of equal 
effect. So this is an alternative to the other Agni, {the 
physical structure) and can form a part of the real 
sacrifice. [45] 


The answer is contained in next five Sootras:-— 


3-3-46 fuga तु TT எ 
Vidyaa eva Tu Nirdhiaran aat Darsanaat cha 


(Thought-made Agni i. part of) meditation, so it is 
affirmed, and also because it is mentioned. 


There is the passage in the Rahasya which says, 
“These are thougit-made; to a meditator these are 
obtainable by thought alone”. This explanation is 
given solely for the purpose of showing that these 
Agnis are part of the meditation; otherwise, the 
passage is purposelsss. This is made clear and is 
affirmed by the use of the word ‘Eva’ in the passage. 
Again, it is said that, “by thought the Soma vessels are 
obtained; so also Stotra or otuer recitations; everything 
is thought-made”. Hence the sacrifice also must be 
one though-made and is not one based on action. [46] 


The succeeding Sootras answer the other argu- 
ment, bas:d on the fact that there is no injunction to 
p.rform tf ougit-made sacrifice, nor is the fruit there- 
for mentio ied. 


3-3-47 श्रृत्यादिवलीयस्त्वाच न वाथः 
Srulyo zdi-baleeyastwaat cha Na Baadha: 


No re atation (by the contex) as Express Words, (sruti) 
etc., are stronger (than the context). 


]92 VEDANTA DEEPA 


Principle of context (Prakarana) cannot prevail 
over Sruti, Linga and Vaakya. This is a clear statement 
of what was said before; i. e. that 0५ the use of the 
word ‘Eva’ it is clearly made out that nothing but 
Vidyaa has any connection with the thought-made 
Agni; this is meant as Sruti principle here Then it is 
the principle of Linga that a thought-made structure 
is appropriate only for a thought-made sacrifice. 
Again, there is a Vaakya principle also to help this: 
«Vide evam Chinvanti”. (For such a meditator, thest 
thought-made structures are made.”) This means thae 
the said structures are only for purposes of medita. 
tion. Accordingly, in the passage, Vidyayaa ha ete 
Evamvide Chitaa: Bhavanti", the word ‘Vidyayaa’ 
does not mean ‘by means of Vidyaa,’ but means ‘for the 
purpose of Vidyaa (meditation). From the passage 
This Maanasa Agni is as effective as the other," it 
follows that the same fruit as mentioncd in one e is to 
be taken even here. Hence, the argument about non- 
mention of fruits is also met, 


3-3-48 अचुबन्धुदिभ्यः प्रज्ञान्तरप्रथक्त्ववत्‌ दृष्टश्च तदुक्तम्‌ 
Anubandhaadibhya: Pragnaantara - prihaktvavat 
Drshta: cha Tat Uktam 


Since the ingredients are also mentioned, it is known 
that the sacrifice is different like in the case of other 
meditations. It is seen elsewhere (that the injunction if 
not heard, must be understood). This was stated al- 
ready in Poorva Meemaamsaa. By the word ‘Aadi’ in 
sootra the three principles stated in the previous sootra 
are mentioned. 


Just as it was proved by the Sruti, Linga and 
Vaakhya principles that there is a dissinct Vidya- 
sacrifice, so also we prove the same fact by the fact 
also of mention of the several similar ingredients of 
sacrifice in the case of meditation. This is analogous 
to other Vidyaas (Pragaaantara), such as, Dahara, 
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Upkosala. Though the injunction is not express, 
injunction must be implied, just as in the sentence 
"Yat eva Vidyayaa Karoti" 


The argument contained in the second Sootra (i. 6. 
because of the statement of equality between the two 
physical and the mind-made Agnis, mind-made agni 
Is patt of the actual sacrifice) is now repudiated. 


3-3-49 a सामान्यादपि சான்‌: ஏரு ने हि कोकापत्ति: 
Na Saamaanyaat api Upalabdhe: mriyuvat Na Hi 
Lokaafath: 
No, because similarity may be mentioned even if it 

exists in respect of any one of (some) particulars, like in 
the case of illustration of Death-God, for, the Being in the 
Sun, the subject of comparison there, does not occupy the 
world of Death. 


It does not necessarily follow that the thought- 
made altar need form part of the actual physical sacri- 
fice, merely because it is said to be similar to brick- 
made altar. For, similarity may be spoken of, even 
if there is similarity in any single particular. (So the 
theught-made agni will be ingredient to the thought- 
made sacrifice just as the physical agni to the physical 
sacrifice.) 

This principle is illustrated from the passage in 
Aitareya “The person existing in the orb of the sun 
is Death indeed”. When the person is compared with 
Death it is not as if that the person in the orb of the 
sun is a dweller of the Death-world; he is called Death, 
only because of his death-dealing qualities. [49] 


3-3-50 परेण च शाब्दस्य என்‌ நாண अतुबन्धः 
Parena cha Sabdasya Taadvidhyam Bhooyastvaat 
Tu Anubandha: 

Even from the section that follows (it is clear), that 
even here thought-made* sacrifice is to be taken as men- 
tioned. The addendum (about thought-made altars) is 
because of plenty. 
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In the Braahmana next following the present 
passage, it is said “This (brick-made altar) is to be 
conceived as this world; the water to be sprinkled 
round the altar should be conceived as the water of 
the oceans; the bricks, etc., as men, etc, etc.” It js 
‘clear here that the manasa or thought-made altar 
is treated as part of a separate and distinct meditatio 
with a distinct gain (fruit) of such meditation i.. 
getting mastery of all Beings. . Consequently, even in 
this portion of Agni-rahasya the meditation is to be as 
distinct with thought-made altar, etc, and its ingre- 
dients, Hence, these latter altars are not prescribed 
as elements of the real or physical sacrifice with brick. 
made altar etc. 


Why then the mention of the tnought-made altars 
in this connection? Because all the elements forming 
ingredients of brick-made altar, etc., have to be taken 
up for meditative purposes. As they are many in 
number and to save repetition, they are mentioned 
in connection with the passage relating to real or 
physical sacrifice. 


(2[) Sarre Bhaava-Adhikarana 


In the Adhikarana previous to the one before 
‘this, it was shown that Naaraayana is to be meditated 
upon in all Para-Vidyaas. In connection with this or 
as part of this, jeeva also has to be contemplated 
upon. The question is how this is to be done. 


The opponent’s contention is that jeeva should be 
contemplated upon as dwelling in the body. The 
Sootra puts the argument. 


3-3-5] एके आत्मनः शरीरे भावात 
 Eke Aatmana: Sareere Bhaavaat 


Some say that as Aatman exists in the body, it should 
be so contemplated. 
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An Upaasaka should meditate on Paramaatman 
as the soul of Jeevaatman; hence, the nature]of Jeevaa- 
tman has to be known, just as much as the nature of 
Brahman along with the knowledge of the process of 
meditation. This has been taught already in theSootra 
*Trayaanaam" (D) (iv) (6) and the same is to be further 
dealt with in the Sootra to follow (IV) (i) (3). 

The Jeevaatman has two forms (I) one, when in 
the physical body, he is the doer of good and evil 
deeds and also the enjoyer of their fruits (2) theother, 
when released from bondage, he gets his eight quali- 
ties, such as, being freed from all sins, etc. (See Dahara 
Adbikarana (I) (iii). The question now is which of 
these forms is to be taken up for contemplation. The 
opponent says the form named first. Why? A doer of 
some acts, such as, rites and sacrifices, hascertainly to 
know that Aatman is distinct from the body and that 
he is the doer and enjoyer of the fruits of his deeds. 
So also even in Brahma-contemplation, When it is 
pointed out to the opponent thatfrom the text in 
Chaandogya ‘As he contemplates so he becomes" it 
is clear that the form to be attained should alone be 
contemplated upon and not as in this body, he replies 
that the text relates to Paramaatman only and relies 
on another text “He (the Paramaatmam) assumes that 
form in which the Jeeva contemplates him for the 
purpose of his attainment". 


T he answer is contained in the next Sootra. 
3-3-52 व्यतिरेकः तद्भावभावित्वात्‌ न तु, उपलब्धिवत्‌ 
Vyatireka: Tadbhaavabhaavitwaat Na Tu Upalab- 
dhivat 
Certainly Not ; rather the difference, since attainment 
(is) in accordance with meditation, just as in the case of 
the Brahman-contemplation. 


As prescribed in the Texts ‘Thou art That’, and 
*He (the Imperishable) is an indweller in you' the medi- 
tation must be of Paramaatmam as the soul of jeeva- 
aatman. It is laid down also *that having attained tbe 
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Highest Effulgence, he (the Jeeva) obtains hi 
natural form i.e. being freed from sins, old age, etc», 
Since as stated herein, the natural form of jeeva is ong 
of being free from sins etc. The proper object to be 
contemplated upon should be the natural form and 
not one come to or acquired by way of and on account 
of some conditional cause, i.e. Karma. Therefore, 
the passage quoted by the opponent should be taken 
to refer to both Jeevaatman and Paramaatman. This 
natural form is not the one assumed at the time of 
doing the acts and enjoying the fruits of such deeds. 
There can be no doubt that in the contemplation of 
Brahman his true forms are to be contemplated upon, 
so also in the case of Jeevaatman. [52] 


(22) Angaavabaddha-Adhikarana 


In the previous Adhikarana, it was taught that 
whenever Brahma- Upaasana is performed, there 
should go along with it, the meditation of jeeva in the 
form ofits natural pure state. The question is whether 
in the same way, itisto be inferred that wherever, 
meditation is mentioned with Udgeetha it isto be 
confined to the concerned Saakhaa alone or that it 
should be extended to all Saakhaas. The Sootra 
affirms the view that it extends to all, whether medi- 
tation is mentioned or not. 


3-3-53 भंगावबद्वास्तु न शाखासु हि प्रतिवेदम्‌ 
Angaavabaddhaa: tu na saakhaasu hi Prativedam 


Meditations connected with the part (Udgeetha) are 
not confined only to that Saakhaa (where that Udgeetha 
occurs) but extend to all Udgeethas in the Veda, 


In Chaandogya it is said, “Let a man meditate 
upon the syllable ‘OM?’ of the Udgeeta" i.e. meditation 
is prescribed with Udgeetha, as part of the sacrifice. 
The questson is as to whether the meditation of 
Udgeetha is to be eonfined to the Saakhaa in which 
it is prescribed or to other Saakhaas as well wherever 
Udgeetha is mentioned. 
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The opponent's view is that because Udgeetha pres- 
cribed in each case is to be recited in a different way 
(different swara), Udgeetha is not the same in all cases. 
Hence, we should conclude, he says, that the medi- 
tation should be performed only with the Udgeetha 
concerned with the Saakhaa where the meditation is 
injuncted. 


The Sootra resolves the doubt raised. The 
directive inthe various places is in general terms 
“Udgeetham Upaaseeta" (Perform meditation on 
Udgeetha) Hence, wherever Udgeetha occurs, the 
meditation on it is to be performed. [t does not 
matter what the Swara may be, or the way in which 
Udgeetha is to be recited. 


3-3-54 मन्त्रादिवद्वा अविरोध: 
Mantraadsvat Vaa Avtrrodha: 


And just as in the case of mantras etc—no objection. 
(‘Vaa’ means ‘and’.) 


In the case of mantras prescribed for sacrifices, 
we have been taught to adopt the mantras in all 
sacrifices in whatever Saakhaas the same sacrifice may 
be mentioned. Analogously here meditation, though 
mentioned in oae, is common to all. 


(28) Bhooma Jyaayastwa—Adhikarana 


The investipation now is about Vaisvaanara 
Vidyaa. Inthe case of Udgeetha, Upaasana may be 
with Pranava a part of Udgeetha or with the whole 
Udgeetha. So, the question now raised is whether 
with reference to the Vaisvaanara Vidyaa, the same 
principle applies. In the said Vidyaa, the Brahman is 
to be meditated upon as possessing a body of which 
the Heaven, tae Sun, the Air, the Ether, the Water and 
the Earth form the parts corresponding to head, eye, 
praana, waist, bladder and the feet of a human body- 
The proposition to be solved is as to whether the 
meditation is to be of any one of the parts of this body - 
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i.e. separately, or is it to be on all parts in the 
aggregate, or in both the ways. 


The opponent says that each part is to be 
meditated upon seperately, and relies on the following 
points. In the passage relating to the said Vidyaa, 
it is said that each of the Rshis meditated upon on 
only one of the parts and the Kekeya-Raaja, (the 
teacher) gave them his praise for their doing so and 
also informed them of the fruits to be derived by such 
meditations. At the same time, Kekaya Raaja referred 
to an Upaasana of all the parts together. The 
opponent says this does not matter, because it is also 
mentioned that fruits are obtainable for meditation 
on each part. | 


Alternatively, it is argued that because in the said 
passages a separate fruit (or gain) is mentioned for the 
meditation on all the parts in the aggregate, i.e “he 
eats the food (Brahman) found in all worlds, elements, 
in all beings and in all Aatmans," the meditation may 
be on the whole as well as on the parts as explained. 
The answer is— 


3-3-55 wm ऋतुवत ज्यायस्त्वं तथा हि दशयति 
Bhoomna: Kratuvat Jyaayastwam Tathaa Hi Darsayatt 


Preeminence is for meditation of the whole like in 
sacrifice; so it is shown. 


The argument of the other side misses the point 
of the conversation. The Rshis who went to Kekeya- 
Raaja for the correct or proper instruction; did 
so because they were not satisfied with what they were 
themselves doing as being correct. Even the Kekaya 
Raaja, while praising the Rshis for what they have been 
doing so far, proceeds to condemn such Upasana by 
pointing out that the person who practises contem- 
plation of one part will lose that part (as a penalty). 
Not only that; the Raaja instructs them that the proper 
Upaasana must be of all the parts aggregated and 
points out also the glorious fruits obtainable from 
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such contemplation as stated above, and also the 
destruction of all sins as flower of reed-grass is 
destroyed by fire. Hence, what is recommended is 
Upaasana of all the parts as aggregated. The separate 
mention of the fruits of partial Upaasanas is but a 
distribution of the fruits of the Upaasana of the 
aggregate. There is no such separate fruit for each 
partial Upaasana. This may be likened to the case of 
Vaisvaanara sacrifice, where it is enjoined “Let a man 
on the birth of a son offer a cake cooked on twelve 
platters of mud to Vaisvaanara Deity.” The fruit 
there of is stated to be that the son born becomes 
pure, brilliant, a good eater, enjoyer of senses and a 
person endowed with cows (wealth) At the same 
time, fruits are mentioned separately each in the case. 
of offering of cake baked on eight, nire, ten and eleven 
mud-platters. Tn such a case, it has been decided in 
Poorva Meemaamsaa that the sacrifice is to be only 
ofa cake on the twelve platters; the mention of the 
parts is explained as being only for the purposes of 
extolling or praising the exact cake. Analogously 
here. [55] 
(24) Sabdaadibheda—Aadhikarana 


In the previous Adhikaraza, it was pointed that 
in the matter of Vaisvaanara Vidyaa, the Vidyaa is 
one and the same, though there may be some diffe- 
rences in the process of meditation. Similar argument 
is raised in this Adhikarana that all Brahma Vidyaas 
are identical as the object of meditation is the same; 
as also the fruit or gain to be secured. 


3-3-56 नाना शब्दादिमेदात्‌ Naanaa Sabbaadibhedaat 
(They are) different; for the languages (words) etc. differ. 


All Brahma Vidyaas, such as, Sad.Vidyaa, Dahara- 
Vidyaa, Saandilya-Vidyaa, Booma-Vidyaa, are forms 
of meditation of the same one Brahman and the fruit 
of such meditations, the attainment of Bramhan is the 
same oridentical The question is whether all these.. 
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form one Vidyaa or are different Vidyaas. 
opponent says they are one because they all lead to 
the same fruit and the words of injunction,: such ag, 
‘Veda’ (realise) and ‘Upaaseeta’ (meditate) are repeated 
in each of these cases, The reply is ‘No’. True, the 
object of contemplation is the one Brahman. Still, 
there are differences in the matter of the characterstic 
qualifications to be associated with Brahman in each 
meditation, sueh, as, his being the world cause, his 
being free from all evil. Beeause also, we know there 
are authorities in Poorva Meemaamsaa which prove 
thatin the case of sacrifices, etc., they are different, 
because of the differences in associated things. The 
same. rules hold good here also. Then, the question 
is raised: as to why, if the matter had been dealt with. 
in Poorva Mecemaamsaa, there should be a separate 
Sootra.here, The purpose is to refute the view of. 
some persons who argue that Brahma Gnaana (knows: 
ledge: of Brahman) in the Upaasana Texts, is not the 
subject of an injunction but results only from instru- 
ctions, and, so the authorities of Poorva Meemaamsaa. 
have no force here. To prove that acquisition of 
knowledge of Brahman by means of (mental) medita- 
tion is also an act injuncted, the Sootra is intended to 
show that such rules apply here. 


The proofs mentioned in Poorva Meemaamsaa 
are ({) differences in language (2) repetition (3) number 
(4) names (5) associated qualities and (6) difference 
in contexts. [56] 

(25) Vikalpa—Adhikarana 


Having established that the several Vidyaas are. 
notidentical the qustion arises whether a person 
desirous of Moksha should perform as many of them 
as possible with a view of the getting more enjoyment, 
or one alone need be practised. The opponent's view is 
that more than one may be practised ; and he relies on 
the fact that in the case of sacrifices, such as, Agnihotra, 
Darsa Poornamaasa or Jyotishtoma, etc., as more and 
more of them are performed, greater or longer is the 
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fruit i-e., enjoyment in the celestial worlds. The answer 
is stated in the Sooira : 


3-3-57 विकल्पोऽविक्षिष्टफरत्वात्‌ 

Vikalpa: Avishishta phalatwaat 

(Any one of them) at option, because of the non- 
difference of the fruit. 


The fruit of each of these Vidyaas is Moksha, 
that is, the enjoyment of Brahman, i.e., Bliss unlimited 
by space, time or nature. Since the fruit is identical 
in all cases of Brahmopaasana, no combination of more 
than one meditation is necessary. [57] 


The other Upaasanas intended for attaining gains, 
other than Moksha, are unlike the above Bramhopaa» 
sana. 


3-3-58 काम्यास्तु यथाकामं समुशोयेरन्‌ न वा TTT 
Kaamyaa: tu yathaakaamam Samucheheeyeran na: 
vaa Poorvahetwabhaavaat 


But meditations for worldly objects may be combined 
or not, because the reason mentioned does not apply here. 


The fruit of the Brahmic meditation is the attain- : 
ment of Bliss unlimited in nature; but in the case of 
the other meditations, the fruit is not unlimited, 
but limited; so it may be realised more and more by: 
doing more and more sacrifices, etc. [58] 


(26) Yathaa Aasraya—Adhikarasam 


In the case of Kaamya Upaasanas (i.e. meditations 
for purposes other than Moksha) an option was stated 
ta combine one or more of them. It is now to be. 
proved that even in sacrifices, the meditation of some. 
thing such as, Udgeetha prescribed to be performed at 
intervals need not be compulsorily performed. The 
opponent disputes this view with arguments which 
are stated in the next four Sootras— 
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This point has been dealt with in Adhikarana 
No. I7. The purpose of mentioning it bere again is 
to refute an argument now advanced by the opponent 
that the statement made therein that the fruits for the 
sacrifice and the fruit for the Udgeeta-meditation are 
different is not correct and that therefore both i.e. 
sacrifice and the Udgeetha must be combined. 


3-3-59 अंगेषु यथाश्रयभावः 
Angeshu Yatthaasraya- Bhaava: 


The meditations which are concerned with parts of 
sacrifices are important as parts themselves. 


It was already pointed out that the Udgeetha. 
meditation in a sacrifice is optional not compulsory as 
in the case of the “milking pot". The, reference here 
iš to the passages: “In a chamasa carry the water to.the 
north of the Aahavaneeya fire. For one that desires: 
cows he should carry the watér in a.vessel in which 
cows are milked. Now, the opponent argues that in 
the case of the milking pot it may be right to give 
option, but not here where the fruit is not mentioned 
in the injunction itself. On the other hand from the 
words used **Udgeetham Upaaseeta”, it is clear 
that meditation is a (necessary) -part of the 
Udgeetha. There is no separate mention of the fruit 
of such medtiation. Only the later passage “Yad Eva 
Vidyayaa Karoti” etc. suggests that some fruit is 
obtainable. The passage means only whatever is. 
done with faith, knowledge: of Brahman, that act 
becomes more effective”. There are no words of 
command or injunction. “Karoti” is in the present 
tense and cannot according to rules accepted, connote 
an injunction, such as, in the passage “‘He whose 
Juhu (wooden ladle) is made of parna-wood does not 
hear any disparaging statement”. [59] 


3-3-60 fees Sishte: cha. 
Because of (presence of) injunction. 


There is a word of command also to show that 
Udgeetha meditation is a part of Udgeetha which is - 
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8 necessary part of the sacrifice and the connection of 
meditation with Udgeetha is derived from the words 
of command prescribing meditation. As the medita- 
tion Is as necessary as the Udgeetha there is no 
necessity for any fruit. [60] 


Another reason is also advanced by the opponent. 
3-3-6] समाहारात्‌ Samaahaaraat 


Bec. use of the “rectification”. 


Again; in describing the sacrifice, it is said that 
“by the act of the Hotr, a wrong Udgeetha is rectified’. 
This means, that an Udgeetah with meditation is 
correct A but one without that is wrong. To rectify 
this defect, what the hotr should do is to realise that 
the Udgeetha sung by Udgaatr is identical with the. 
pranava pronounced by himself. Hence it follows 
that meditation is necessary. [6t] 


3-3-62 गुणसःारण्यश्रतेश्च 
Guna-Saadhaaranya Srute; cha 
On account of the declaration of the commonness of 
the meditation (as a part of pranava). 


The text in Chaandogya says that “three-fold 
Vedas start with that pranava, the Adhvaryu gives 
orders (Aasraavayati) with that the Hotaa recites 
Sastra with that; So the Udgaataa sings stotra. Thus, 
the process of meditation is mentioned, for the Prasava 
is stated here as common to the three Vedas by The 
term “Tena”. The word ‘Tena’ states not 
only Pranava but Pranava which is taken along 
with the meditation, because meditation is what it is 
mentioned just before. So both Pranava and medita- 
tion are common to three Vedas. [62] 


Thus, the opponent says that meditation is an 
adjunct of the sacrifice, as the Udgeetha is. 

The above view of the opponent supported as it 
is by arguments in the previous Sootras is rejected by 
by the next two Sootras. 
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3-3-63 न वा तत्सहमावाश्रुतेः 
Na Vaa Tatsahabhava-Asrule: 


Not so, as the text does not declare their existing | 
togethes always. 


. That meditation is taken always with Pranava is 
not correct. There is no such mention of meditation 
as an essential part of Pranava. The text which says 
“what a person does with meditation, etc., becomes 
more effective." does not state that whatever he does, 
he should do it with meditation, but only if he does it 
with meditation, it becomes more effective. That is, 
if a person wants the act to be more effective, he must 
do it with meditation, The result of such meditation 
is effectiveness ie. to destroy all impediments and 
hasten up the result of gain of the sacrifice. Thus the 
fruits of the sacrifice and of the meditation are not the 
same but are different. Hence, it is not an essential part 
of sacrifice, but only depends upon udgeetha which is 
an essential part. Only such connection is stated in the 
sentence, “ Udgeetham upaaseeta.” (The word ‘Tena’ 
also means only Pranava) 


3-3-64 «m Darsanaat cha 
Also because (Veda) shows it. 


In Chaandogya it is said generally about sacrifices, 
“The Brahman (one of the assistants ‘in the sacrifice) 
who knows the sacrifice as stated already saves the 
sacrifice, the master and all his assistants.’ This 
means that the Brahman’s knowledge as stated above 
is enough to save the master and others. Therefore for 
such saving no meditation by Udgaatr, etc. is necessary. 


(For fuller discussion of this Sootra and also the 
views of the various commentators see pages 202 and 
203 of Chaandogya upanishat—Parishkaara, Ubhaya . 
Vedaanta Grantha maalaa series. 


Thus ends the 3rd Paada of the 3rd Adhyaaya. 


THIRD ADHYAAYA — FOURTH PAADA 


So far, we have examined the question whether 
the meditations prescribed are one or diverse, and in 
which cases, they have to be combined or where not, 
Also, it has been concluded that the resulting gain of 
such meditation is the attainment of Brahman. Now 
what is sought to be establised in this Paada is that 
the rites and cermonies appertaining to Varsa and 
Aasrama are subordinate to such meditations. 


The first of the Adhikaranas of this Paada refutes 
the view of some people i.e. Meemaamsakas who. say 
that the Upanishads teach only the nature of Jeevuat- 
man who is the doer of sacrifices and that this knowledge 
(i.e. Jeevaatman is different from the body, etc., and is 
eternal) is useful. only for the performances of such 
sacrifices, rites and cermonies enjoined by the Poorva 
Meemaamsaa. So this knowledge is a part of the said 
sacrifices, etc. The Sootrakaara starts with stating 
his own view: in the first Sootra, then the opponent's 
question is stated in 6 Sootras, and thereafter the 
answer. 


3-4-l पुरुषार्थोऽतः शब्दादिति बादरायणः 

Purushaarttha: Ata: Sabdaat Iti Baadaraayana: 
From this (meditation) arises the fruit (the goal) 

because of the Vedantic texts. So says Baadaraayana. 


. The question is whether Karma (sacrifice, etc.) 
plays the principal part in attaining a man’s goal and 
knowledge is subsidiary to it or vice versa. The 
Baadaraayana’s view is that Purushaartha, the goal is 
reached only through the knowledge. (meditation) and 
karma is only subsidiary to it: The opponent main- 
tains that Karma is the principal, for, he says that 
passages in Vedaanta deal only with the nature of the 
individual soul (Pratyak-Aatman) the doer of the 
sacrifices. That Karma is the principal is also clear, 
because the passage in Chaandogya says “what he does 
with knowledge becomes more effective. ^ The word 
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*Vidyaa' does not mean Udgeetha Vidyaa but a know. 
ledge which is required for all Vedic actions, sacrifices 
etc. generally. That there is nothing higher than 
Jeevaatman is also established, the opponent says, by 
the text which declare “That thou art", “This Jeevatman 
is Brahman”. This knowledge acquired is useful for 
the (proper) performances of the sacrifices, etc. This 
argument.is reflected in the Sootras following— 


3-4-2 शेषत्वात्‌, पुरुषाथवादः यथा$न्येष्विते जेमिनि: 


Seshatwaat Purushaarthavaada: Yatha Anyeshu Itt 
Jaimini: 
As knowledge is subordinate, mention of gains (from 
knowledge) is merely laudatory as in other cases—So 
says Jaimini. 


The argument is as follows: By the text ‘Tat Twam 

Asi That thou art"), Brahman and Jiva are one; and 
for the proper performance of sacrifices, a knowledge 
of the nature of the doer is essential; and there is no 
other special purpose gained by the knowledge. This 
is exemplified from the other texts also. It is said 
that the Juhu, a sacrifical laddle, is to be made of. 
Parna tree; and he who did so does not hear anything 
derogatory of himself; and again that the master who 
anoints his eyes, destroys the eyes of his enemies. In 
these cases, the injunction to use the Parna-iaddle or 
anointing the eyes is accepted as to be performed, not 
- for the benefit mentioned in arthavaada but as essen- 
tial ingredient of the sacrifice. This is the point of 
view of Jaimini. | 2 


Again the opponent proceeds. 
3-4-3 आचारदशनात्‌ Aachaara Darsanaat 


As is seen from conduct (of doing sacrifices) 


Even the knowers of Brahman, perform sacrifices. 
Thus, we see in Sruti that King Asvapati of Kekaya; 
who was approached by Rshis to be taught Brahma- 
Vidyaa and who was the foremost of the knowers of 
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Bramhan, said to them “Revered Sirs, am going to 
perform sacrifice". Also Smrtis Geeta etc. state that 
Janaka and others performed sacrifices and obtained 
the fruits by such sacrifices themselves, 3 


Thus in the two Sootras arguments by way of 
inference were : relied upon. Then, an actual text is 
quoted in his favour by the opponent. an 


3-4-4 तच्छुतेः Tai-Srute: 


Because it is so declared by Vedas. 


The passage is one alredy quoted —“what he does 
with knowledge—that becomes more efficacious. The 
word “with” shows that the knoledge is subordinate to 
the works. 


That the word ‘Vidyaa’ states knowledge of 
Aatman is already explained ; [4] 


3-4-5 समन्वारम्भणात्‌ Samanvarambhanaal 
Because it is stated that (knowledge and works) follow 
touching (jeeva) 


There is the text which says *Him (a departed 
person) knowledge and his action contact and follow." 
From this also it is clear that Karma is quite the 
important element. [5] 


3-4-6 तद्वतो विधानात्‌ Tadvata: Vidhaanaat 
To him (that has knowledge) works are enjoined. 


The authority relied on from Chaandogya. 
“After learning the Vedas in the teacher's house at 
such times as may be spaced from doing service to the 
teacher, the student shall perform Samaavartana 
ceremonies, then marry and do his several duties i.e. 
sacrifices." 


The Veda-learning is thus prescribed as a prelimi- 
nary action to the works, such as sacrifices, [6] 
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3-4-7 नियमात्‌ Niyamaat 


Because of the compulsory injunction. 


The text declares “Only doing karma, one is tp 
desire to live 00 years here" (Isaavaasya) That is to 
say, the whole life is to be devoted to doing action, ரு 

ff 
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sacrifices.) | 
The refutation comes in the next 40 Sootras. 


3-4-8 अधिकोपदेशात्तु बादराणस्येवं ரர 
Adhikopadesaat Tu Baadaraayanasya evam Tat 
Darsanaat f 
As a Being beyond jeevaatman is taught, Baadaraayna 
has the view that knowledge yields the fruit (Moksha). 
It is clear in srutis that the knowledge is about that 
Being. (१ shows refutation) 


The view of Baadaraayana is that Karma or work 
is only subsidiary. to meditation, and meditation is 
really the yielder of the fruit, that is Moksha. It is 
clearly taught in the Vedas that fruit is produced by 
the knowledge only of Paramaatman who is beyond 
and distinct from Jeevaatman, the doer of the sacrifices, 
How? The texts “It willed, ‘I should become Many and 
be born." ' etc. show clearly that meditation or know- 
ledge made compulsory is about of a Being who is the 
Creator of the many by His mere Desire, the Lord of 
All, the Master of All. Jeevas having senses and who 
is All-Bliss and Effulgence and Destroyer of Evils: [8] 


3-4-9 gei तु दशनम्‌ Tulyam Tu Darsanam 
(Practice of Karma) is as much in evidence (as its non- 
practice). 


This Sootra answers the argument of the opponent 
in the 3rd Sootra. Meditation is certainly important; 
this is reconcilable with non-performance of Karmá 
by some Brahman-knowers. Therefore, the Sootra 
says that non-practice of Karma also is seen. For, the 
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text says, The descendants of Kavashi said, “for what 
pupo should we perform sacrifices”. The mention of 
the performance of Karma in this context is not inap- 
propriate, for, a Karma without any desire for a gain 
or benefit subserves meditation. But as Karma done 
with an eye for some gain is an obstruction to medita- 
tion it stands in its way: hence it is said it should be 
abandoned. [9] 


3-4-]0 असावत्रिकी Asaarvairikee 


Because of non-application to cases. 


This Sootra answers the argument in the 4th 
Sootra. As regards the text referred to already, “what 
is done with meditation.’....becomes more effective ;" 
it is inappropriate to say that it applies to all sacriflces; 
it applies only to Udgeetha referred to earlier. 
The real meaning of the sentence is not that all sacri- 
fices should be done with meditation; but whatever is 
done with meditation becomes effective. So, the word 
"Vidyayaa" shows that Vidyaa is the cause of the 
fruit. i.e- effectiveness. [0] 


3-4-][ fram: शतवत्‌ Vibhaaga: Satavat 
(They are! separate—as (when we say) hundreds. 


This explains the argument contained in Sootra 5. 
The passage quoted therein “Him (a departed person) 
knowledge and action contact and follow" does not: 
mean that the two combine together and follow, but 
that each follows him and each yields its fruit. For 
example, when we say that a person who sold his land 
and his gems gets two hundred gold pieces, we mean 
he gets \00 for each. |] 


3-4-2 अध्ययनमात्रवतः 4dhyayana- Muairavaia: 
To one who has Jearnt merely to recite {the injunction 
is given). 


This answers the argument in the*6th Sootra. The 
text quoted there refers to a man who has merely 
27 
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read the Vedas, and it says he is bound to do sacrifices. 
as a family-man. Here reading means nothing more 
than learning to recite by rote without knowledge of 
its meaning. The argument of Meemaamsaka (oppon- 
ent) is that the word “Adheetya” here includes know. 
ledge of the meaning of the Vedas; this is not correct. 
Even if this vicw is taken as correct, it goes only to so 
far that it includes knowledge of the meaning of the 
text as a help to performance of Karmas: it cannot 
include the Upanishadic Vidyaa, i.e, it cannot 
consider the practice of meditation (apart from mere 
knowledge) as a part of the sacrifice. [[2] 


3-4-[3 नाविशेषात्‌ Na Aviseshaat 


No: for want of specific mention. 


The passage quoted “A person should live 00 
years only doing Karma here” might mean there is an 
injunction to do Karma; but it does not practicularise 
or specify whether the Karma is to be done as a 
principal or otherwise. Besides, the passage is not 
specific to show whether the injunction is addressed to 
a person having knowledge of Brahman. Why notit 
apply to one who possesses no such knowledge? If 
the principle of “context” is to be relied upon, then it 
is equally capable of making us understand also that 
Karma is a part of Vidyaa. []3] 


_ The real meaning of the quoted passage is stated 
in the next sootra— 


3-4-]4 வானர. Stutaye Anumati: Vaa 


For the purpose of praising meditation; an option only. 
“Vaa” means affirmation. 


Having stated in the previous sootra that the 
passage in Eesaavaasya means only the injunciion of 
Karma as subsidiary to meditation, the Sootrakaara 
gives another meaning to the effect that there is no 
compulsory injunction but only an option. The text 
begins : “ Pervaded by Him is the whole world; Giving 
up this, enjoy. Desire not another man's wealth". 
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Here the subject matter is the knowledge of Brahman. 
The next sentence says: A man may wish to live one 
hundred years performing (all the time) Karma. Such 
Karma will not stain him. This is certain. Nothing 
else.” It is clear that the purpose of the latter sentence 
isto glorify and show the greatness of the Truth 
taught in the first sentence i.e. that is the actions done. 
by the meditator can not bind him by yielding their 
fruits. Hence that the performance of Karma during 
the life-time is compulsory is not stated in this 
passage. fl 4] 


3-4-[5 कामकारेण चेके Kaama- Kaarena Cha eke 


‘According to one's pleasure’, say some. 


According to the sayings of some, a man in pur- 
suit of knowledge of Brahman may give up the stage 
of a householder and the aciions relating to it. For, 
it is said “What shall we do with children—we who 
have this Aatman as our World.” Thus Vidyaa can 
exist with Karma; so Vidyaa is the principal and not 
a subsidiary. [5] 


3-4-l6 saga Upimardam Cha 
(Because of) destruction (of Karma). 

There is the -Vedanta text which declares the 
knowledge of Brahman destroys all Karmas, good and 
evil. *All his Karmas are destroyed when He is seen, . 
who is the Superior to AIL" When Karma is said to 
be destroyed by knowledge, it is absurd to say that 
knowledge is an ingredient of Karma. [I6] 


3-4-]7 sang च शब्दे हि 

Oordhwaretassu cha Sabde Hi 
Even in the case of Sanyaasins (Vidyaa is seen) 
Sanyaasism is mentioned in the Vedas. 


For sanyaasins (those who have restrained their 
senses) Brahma-Vidyaa is prescribed; but no rites or 
sacrifices; hence Vidyaa is not subsidiary to Karma. 
Even the Vedas recognise this stage of Sanyaasism 
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“There are three stages, one of householder where 
sacrifices, recitations and gifts are to be practised ; the 
second is Tapas i.e. penance; and the third is Brahma- 

charya (lifelong bachelorhood). 07 


Again, it is said that “some meditate as Brahman. 
with faith in the forest"; and again, “Desirous of 
enjoying the Bliss of Brahman, they take up Sanyaa. 
sinhood". These passages show that the injunction | 
contained in the Text to do Agnihotra etc. during the. 
whole lifetime is directed to those who do not give up 
the householdership owing to want of sufficient spirit 
of detachment. HITT 


Then a side-argument is started about the 
Sanyaasinhood— 


3-4-]8 परामश जैमिनिरचोदनाचापवदति हि Paraamarsam 


Jaimini: Achodanaat Cha Apavadati Hi 


A. mere statement, says Jaimini—Not injunction— 
and because of condemnation. 


Jaimini points out that in the text quoted in the 
previous Sootra, there is no injunction to take up 
sanyaasa stage of life; but the purpose is to glorify 
meditation. Karma is not to be abandoned ; there are 
also texts which condemn persons who abandon 
Karma, “One who gives up the sacrifical fire is one, 
that destroys the virility to Devas." [8] 


The answer to the above is given in— 


3-4-।9 agi बादरायणः साम्यश्रुतेः 
Anushiheyam Baadaraayana: Saamya-Srute: 


Baadaraayana says, “Proper to take up sanyaasinship, 
because of the statement equal to other stages. 


The meaning is: that in the above text quoted, 
there may be no injunction to take up Sanyaasinship 
is true; but equally there is no injunction to take up 
the householder's stage also. C 
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3-4-20 विधिर्वा धारणवत्‌ Vidi: vaa Dhaaranavat 
Certainly an injunction—as in the case of carrying 

Samit: 

The Sootrakaara affirms that in the passage quoted 
there is an injunction to enter into all Aasramas, in 
spite of there no words of injunctions: This is borne 
out by the words of Jaimini in the Y 
saa. For example, there is a passage which says that 
in case of a certain Karma a samit should be carried 
below the Juhu for, the samit is carried above the Juhu 
to the gods in the case of a sacrificial fire. There is 
nowhere-else any injunction that Samit should be 
carried above the Juhu in the case of a sacrifical fire. 
However, this sentence itself is said to impose the 
injunction. Jaimini himself has stated this in his 
Meemaamsaa work. 


(2) Stutimaatra Adhikarana 


This Adhikarana starts a side-discussion about 
Udgeetha. In the Chaandogya. there is a passage which 
says: “This syallable OM of Udgeetha meditated upon 
is the eighth Rasa, the best of the essences, the highest, 
holding the supreme place. The seven rasas are 
mentioned earlier ; they are earth, water, herbs, body, 
speech, Rk-mantra, and saama-mantra; the eighth is 
the Udgeetha. The question is whether the above and 
such iike passages are merely laudatory of Udgeetha 
or do they lay injunctions to meditate upon Udgeetha 
etc., as the best of the essences: 

The opponent says all this is for glorification 
only. He relies on the passage in Karma-Kaand 
which says, “Imagine this Juhu as the earth; the fire, 
Aahavaneeya as celestial abode”. Here, the words 
are intended merely as praise of Jubw or of the fire. 
The passage under consideration cannot be considered 
to constitute injunction like what is in the case of 
Godohana. 

The answer is that the authority relied upon is 
really no authority; for the passage comes next after 
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the passage of injunction to do the act of using Juhu. 
Similarly, if the passage under consideration comes 
next after the passage of injunction to sing Udgeetha, 
the analogy may apply. But here, the injunction- 
passage which precedes is not one to do an external 
act but one to medidate (Upaaseeta) upon Udgeetha as 
"Rasa tama"—as the highest essence. Besides, if it can 
be gathered from some other authority, that Udgeetha 
has the quality of being the highest essence, it may be 
perhaps said to mention of the quality here, is mere 
praise (Arthavaada); but there is no such passage 
avilable. 


. The first Sootra mentions both the opponent's 
view and the answer — 


3-4-2] स्तुतिमातमुपादानादिति चेन्नापूवत्वात्‌ Siuli-maatram 
Ugaadaanaat iti Chet Na Apporvatvaat 
If it is said that it is mere praise as it is connected 
(with singing Udgeetha). No: not being so connected. [2]] 


3-4-22 எண Bhaava Sabdaat cha: 


Because of the use of the term denoting contemplation 
(internal action) 


The word “Upaaseeta” laid in the previous 
sentence is an injunction towards meditation. [22] 


(3) Paariplavaartha—Adhikarana 


In this Adhikarna, further passages are taken 
up for consideration, and is concluded that the 
passages amount no more than mere praise. In 
Kowsheetaki Upanishad, it is said that Indra taught 
Brahma - Vidyaa to King Pratardana. Before the 
actual lesson commences, occurs the following passage, 
"Pratardana, the son of Divodaasa went to the abode 
of Indra, an agreeable place”, etc. Whether these form 
mere praise or lay down any injunctton? The 
opponent's view is that this story may well be utilised 
for reciting as a story among other stories generally to 
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be recited at the time of sacrifices. Therefore, he says, 
this is also a part of the sacrifice, a part of the injunc- 
tion. The answer is, ‘No:—True, the words, “Aakhyaa- 
naani Samsanti’ (they recite stories)” occur ; but at the 
same, there is enumeration of what stories are to be 
recited, such as, Manu Upaakhyaana ; and this is not 
one of them. Hence the passage here is merely 
introductory story and it is mere praise. 


3-4-23 ஈர इति चेन्न विशेषितत्वात्‌ 
Paariplavaarthaa Iti Chet Na Viseshitatwaat 


If it is said that they are for ‘paariplava’, the reply 
is, ‘No; they are particularised.’ 


*Paariplava' means the recitation of stories during 
the time of the sacrifices. The argument of the 
opponent is as stated above. The Sootra says, ‘No, 
because the narratives to be recited are particularised 
and this is not one in the number. 


Another reason is given for the above conclusion. 


3-4-24 तथा चेकवाक्योपबन्धात्‌ 
Tatthaa cha ekavaakyopabandhaat 


Similarly, the passage, connected with the following 
coherent, whole forms one sentence. 


After the introduction mentioned above, the text 
goes on to say “contemplate on me as Life and 
Eternal .... The Aatman is to be seen". This lays down 
injunctions, and connected with this is the introduction 
in praise of Indra. Hence this is only an Arthavaada 
as in the Karma Kaanda. [24] 


(4) Agni-Indhanaadi-Adhikarana 


A new tc.pic is opened up; whether sanyaasins have 
the right to perform contemplation. This must be taken 
along with the first Adhikarana where it was concluded 
that Karmas are only subordinate ingredients of Vidyaa 
or knowledge. It is argued that because sanyaasins are 
not entitled to do Karma, they have no right to Vidyaa 
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or meditation: The conclusion is that in the first 
Adhikarana that sanyaasins are entitled to Brahma- 
, Vidyaa and they have the right to such Vidyaa even 
without a right to Karma, such as, Agnihotra etc. 
The authorites for the above are: “Desirous of attain. 
ing Brahman, they become Brahmachaarin" “Yearp 
ing for Him, the sanyaasins take up sanyaasihood"— 


3-4-25 अत एव चाम्नीन्धनाद्यनपेक्षा 
Ata: eva cha Agni-indhanaadh-anapekshaa 
Hence no necessity for fire-kindling (Aadhaana) etc. 


The meaning is that for the reason that has been 
already mentioned in the first Adhikarana, the sanyaa- 
sins need not perform any sacrifices for their medita- 
tion. [25] 


(5) Sarva Apekshaa-Adhikarana 


The question then naturally arises that if no 
karma is necessary for Vidyaa, why should the 
Grhastha, a house-holder perform any karma at all? 
The Sootra says: | 


3-4-26 सर्वापेक्षा च यज्ञादिंश्रतेरधवत्‌ 
Sarva-apekshaa cha Yagnaada-Srules Aswawal 


(Meditation) needs all this (Karma) because of. the 
Vedic Texts—Like a horse. 


The text teaches that “Brahmins desire. to know 
Brahman by means of recitation of Vedas, sacrifices; 
gifts and tapas"—all without expectation of any gaini 
This shows that for meditation, all the above are 
necessary ingredients. But the opponent argues that 
all these Karmas are necessary for stimulating a desire 
to know Brahman, and that when the desire is gained, 
there is no need to do any Karma. His interpretation 
is wrong, for, a sentence which says that a person 
desires to travel on a horse, does not mean that horse 
is necessary for creating a desire to travel; but it 
certainly means that horse is necessary for travel only. 
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Similarly here: The analogy provided by the word 
‘Asvavat’ in the Sootra denotes that just as a horse 
requires saddle bridle, etc. for being ridden upon, so 
also the meditation on Brahman by a Grhastha 
requires Karma, as its necessary ingredient. It is the 
rule that each Varna and aasrama should do its duty 
according to Saastras; then sanyasins also should 
perform such Karma as they can as it is necessary 
for their meditation-practice. [26] 


(6) Sama-damaadi— Adhikarasa 


The question discussed in this Adhikarana is 
whether the householder is also bound to practice 
Sama (serenity of mind) control of senses, ete. The 
epponent’s view is that he should not, because, the 
performance of Karma involves the activites of outer 
and inner organs which are opposed to what is required 
for Sama and Dama. These require control of the 
activities; that is, they ought to cease to do work. 


The. Sootra. repudiates this view. 


3-4-27 शमदमाद्यपेतः स्यात्‌ तथापि तु तद्विवेस्तदेगतया तेषामप्यब- 
इयानुष्ठे यत्वात्‌ Sama-Damaadi-U pela: syaat tatthaa Api 
Lu: Tat-Vidhe: Tat-Angatayaa Teshaam Api Avasya- 
Anushtteyatwaat $ 

However (a householder) shonld be with also Sama 

Dama, etc., since they are injuncted, they should be 

practised, as auxiliaries to that knowledge. 


The question is whether a house-holder, for the 
purpose of completing Vidyaa or meditation, should 
practise Sama, Dama etc. In the case of Karma, it 
needs actions of outer and inner organs and these are 
appropriate for a house-holder; so he cannot practise 
the opposite of obove activities, Sama and Dama; 
so these Sama and Dama are appropriate for Sanyaasin, 
just as in the case of householders sacrifices etc. are 
proper. Hence, it is argued these Sama and Dama 
are not for householders. 


28 
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Answer: The scripture says, “Hence one who 
knows this (Brahman) should see Him in himself by 
controlling the mind, and withdrawing from wordly 
pursuits the senses, forbearing good and evil with 
calmness, with mind concentrated on one point 
(Brahman)". The above is general statement applicable 
to all cases and so Grhastha also should practise them. 
The assumption of contrariness between the two activi- 
ties is also not correct. For, in the case of all rites 
enjoined to be performed, Nityakarma activities are 
necessary. Where activities are prohibited or are pur. 
poseless, Sama and Dama must be practised. Hence 
the practice of Sama and Dama is not confined to 
Sanyaasins alone. Besides the practice of Sama and 
Dama helps concentration directly, and the knowledge 
grows from it, while the karmas such as sacrifices, 
destroy o»struction such as sins, and then develop 
concentration. [27] 

(7) Sarva-Anna Anumati—Adhikarana 


Here argues the opponent that there is permission 
.given for taking food (even tainted). So he wants to 
know if there is any rule about taking food. 


3-4-28 सर्वान्नातुमतिश्च प्राणात्यये तददर्शनात्‌. Sarva- Anaa- 
Anumati: cha Praanaatyaye Tat-Darsanaat 


Permission to eat any food is only when: there is 
danger to life, that is so seen (in Sruti). 


In the Praanopaasana mentioned in Chaandogya 
and Brhad Aaranyaka, it is said that there is nothing 
that is not food for him who knows this. Is this 
permission available at all times or only when there is 
danger to life. Opponent says this applies at all times. 
The true view is, ‘No! only at times of danger to life.’ 
The reference is to the story of Ushasti, the foremost 
of Brahman Rshis, who when he was on the point of 
dying for want of food, begged for, got and ate a portion 
of boiled grain that was being eaten by an elephant- 
Mahout (rider). He gave some to his wife also, Pleased 
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and surprised, the elephant-rider tried to offer him 
a drink from his vessel. But the Rshi refused to take 
it as it was Ucchishta—the remnins of what another 
has eaten or drunk. The elephant-rider inquired as 
to how then be took the grain which was also his 
Ucchishta. He replied, *I eat the grain, otherwise I 
might have lost my life. Butthe drink is only object 
of my desire’. If this is the rule in the case of even 
Brahmavit, ie. only to prevent death any relaxation 
of restrictions about food is possible, much more so in 
the case of Praanavit, who meditates upon mere 
Praana. [28] 


3-4-29 अबाधाच्च Abaadhia! cha 
Because of no exemptive Rule. 
_ . Scripture says. “when food is pure, Satva quality 
will be unmixed and pure. When Satwa is pure, con- 
templation will be uninterrupted.” This applies to 
all without excep:ion. Hence the exemption as to food 
only extends to a time when there is danger to life. [29] 


3-4-30 अपि edd ^ Api Smaryate 
So declare Smrtis also. 
“He who is in fear of life eats anything here and 
there; he is not affected by any sin, just as the lotus- 
leaf is not touched by water." [30] 


3—4—3] शब्दश्चातोऽकामकारे 
Sabda: cha Ata: Akaamakaare 

Hence, the text is about prohibiting a person to do 
what he likes. 

Asfurther confirmation'of the above view is given 
below : 

In Katha Sruti, it is said: Hence any Braahmana 
does not drink spiritous liquor, lest he should be 
stained by sin. [34] 

(8) Vihitata-Adhikarasa 

It has been shown that all duties of Varna and 

Aasrama (each stage of a man’s life) are parts of the 
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Vidyaa and a help to meditation, for a person who 
practises Bhakti or meditation. Then arises the 
question whether a person who does not practise 
Vidyaa should perform these duties. The opponent 
argues: No! How can the same Dharma be compulsory 
and optional? As these duties are parts of Vidyag 
one who wants to perform Vidyaa should alone per. 
form the duties. | 


3-4-32 बिहितलाचाश्रमकर्मापि 
Vihitatwaat cha Aasrama-Karma Api 


Because of the injunctions, duties must be taken to be 
for all Asramites, 


Answer is— 


_ It is not as if the Vedaantin relies on the same text 
for saying that it is an injunction in one case and 
option in another. It is said “A person should perform 
Agnihotra so long as life lasts”, this enjoins the duty 
of performing Agnihotra on the householder. Bat 
the injunction to perform this as part of Bhakti: Yoga 
or Vidyaa is not here; but is contained in a separate 
and distinct text, * Braahmana desires to meditate on 
the Brahman by recitation of Vedas, performance 
of sacrifices and making gifts". Hence, there isto 
conflict of texts. Even in Karma Kaanda, the samevis 
seen. In one place, it is said that Agnihotra should 
be performed as a daily routine; and again it is said it 
may 06 performed by one who is desirous of Swarga 
(celestial abode). 


3-4-33 सहकारित्वेन च Sahakaaritwena cha 
As auxiliary help to meditation. | 


The sacrifices, etc. are to be performed as a help 
to meditation. That is to say, a person desirous of 
performing Bhakti yoga or Vidyaa, should perform 
Agnihotra and other duties, (which he has been 


performing as the daily routine before) as part of that 
Bhaktiyoga. 33 
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The aboveis disputed by the opponent and the 
answer is given by the Sootra. 


3-4-34 सवेथाडपि त एवोभयलिंगात्‌ " 
Sarvathaa Afi Te eva Ubhayalingaat 


Whatever the purpose, the Karmans are the same, 


because there are indicating marks of their twofold 
nature. 


In both cases, whether auxiliary to meditation or 
as duties of the Varnaasrama, the same are the 
D harmas. [34] 


3-4-35 எண்ண च दशयति 
Anabhibhavam cha Darsayati 


Obstructionlessness is shown (by Sruti) (as the purpose). 


The text says: “By (performing) Dharmas; sins 
are removed." Where the householder performs his 
duties, itis only to get rid of his sins. So also in the 
case of a person desirous of doing Bhakti-yoga or 
Vidyaa. In either case, the purpose is the same it will 
be here as the removal of sins which are obstruction 
to knowledge (to Bhakti developing.) [35] 


(9) Vidhura —Adhikarana 


It was seen that persons in the four Aasramas 
have the qualification for acquiring Brahmavidyaa 
and. that duties of the various Aasramas are helps for 
the said Vidyaa Now what about persons who have 
no Aasramas? Such persons are they who having 
completed the student’s life have not entered into the 
next stage of householder (Snaataka), and those who 
are widowers. The opponent says, they have no such 
qualifications, because they do not perform any duties 
of Aasrama which are necessary for Brahmavidyaa. 
The Sootra says, ‘No’! 

3-4-36 अन्तरा चापि तु ages: 

Antara cha Afi Tu Tat-Drshte: 


(Vidyaa is) also for those who are not within aasramas; 
this is seen in the Vedas. 
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3-4-4] न चाधिकारिकमपि पतन! बुमानात्‌ तदयोंगात्‌ 
Na cha Aadhikaariham Afi Patanaanumaanaat 
Tat-Ayogaat | 
The rules (of Praayaschitta) mentioned im Adhikaara- 
Adhyaya do not apply to them ; because, they are said 
to be lapsed persons and so they are unfit. 


Jaimini, in his Poorva Meemaamsaa, in the 6th 
Chapter, has dwelt on the qualifications of persons for 
performing rites and ceremonies (Karmas) This 
Chapter is called Adhikaara Lakshana, i.e. Adhikaara 
Adhyaaya. There an expiatory cermony is prescribed 
for Brahmachaarin in the Sootra “Avakeerni-Pasu: cha 
Tadvat”. The question is whether this ceremoney can- 
not apply to a life-long Brahmachaarin. The answer 
is, ‘No, because it is said in Agni Puraana, “If one 
who has entered into lifelong Brahmachaariship lapses 
from it, tdo not see remedy for his being purified" 
The purificatory cermoney prescribed by Jaimini is 
applicable only to a Brahmachaarin who is about to 
enter into the useful hoseholder's life (i.e. Upakurvaana 
Bramhachaarin)’. 


Some are of the view that this lapse is one curable 
by expiation, ie. an Upapaataka. This is taken up. 
for consideration in the next sootra. | 


3-4-42 उभपूवमपीत्येके भावमशनवत्‌ எனா ட 
Upapoorvam api iti eke Bhaavam Asanavat Tat uktam. 


Some say expiation is available as in the case of eating. 
as the lapse is only Upapaataka (a minor sin); it is said 
50. 


. In the case of Upakurvaana Bramachaarin 
certain acts, such as taking honey, are prohibited and 
in case he does so, in spite of the prohibition, certain 
expiatory ceremonies are prescribed and then the 
Smrti goes to say that “the above prohibition and 
expiation shall apply to all, if there is nothing to be 
contrary”. Hence, it is viewed by some that the 
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expiation prescribed for Upakurvaasa Brahmachaarin 
may apply as well to lifelong Brahmachaarin also who 
has lapsed. What is the- inference is stated in the 
next Sootra. [42] 


3-4-43 बहिस्तूनयथा5पि स्मृतेराचाराञ्च 

Bahi: Tu Ubhayathaa Api Smrle: Achaaraat cha 
In either case, they are excluded {from Vidyaa) 

because of the smrti and practice of good men. 


Whether the lapse be an Upapaataka (a minor sin) 
or Mahaapaataka (a major sin), the person guilty of 
lapse is not entitled or competent to perform any rites 
etc. (Karma). The words * [ do not ste any remedy ” 
in the passage quoted into the Sootra 4, mean that 
though by expiation, he may be rid of the sin of the 
lapse, the ceremony of expiation is not effective to 
qualify him for any Karma. Hence it is. he is shunned 
by men of good conduct ia the matter of teachin 
Vidyaa etc. [43 


(4) Swaami-— Aadhikarana 


Then an enquiry is stated as to whether the 
Udgeetha contemplations (Upaasanas) which are parts 
of the Karma or sacrifice etc. are to be performed by 
the Yajamaana, the Master of the sacrifice or the 
Rtvik, one of the officiating priests. This Adhikarana 
comes in only incidentally. The opinion of the Rshi 
Aatreya is first mentioned in the Sootra. 


3-4—44 ஸா: फन्श्रुतेरियात्रेयः 
Swaamina: Phalasrute: Itt Aatreya: 
(The meditation) is the duty of the Yajamaana, fur it 
is said he reaps the fruit ; thus says Aatreya, 


The text, “what is done with meditation and 
(faith) becomes comparatively stroüger" shows 
the gain, i. e. the effectiveness of the Udgeetha belongs 
to the Yajamaana, the Master of the sacrifice. _ Hence, 
like in the case of Dahara Vidyaa, etc., the Yajamaana 
must perform the meditation. [44] 
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But the true view is that just like in the case of 
Godohana, the act is to be done by the Rtwik; 
because this contemplation depends on Udgeetha, 
to sing which, is one of the duties of the Rtwik, for 
which he is engaged. This is what is mentioned in the 
next Sootra. 


3-4-45 आलिज्यमित्यौड़लोमिस्तस्मे हि परिक्रीयते 
Aartvijyam Its Owdulomi: Tasmat hi Prakreeyate 


(That is) the work of the priest Rtwik. So says 
Owdulomi for he is hired for the purpose. 


Aachaarya Owdulomi is of the opinion that since 
the meditation is a part of the Kratu or sacrifice and 
the duty to do it, is cast on the person authorised to 
do the rite, he (the Rtwik) alone should do it. The 
gain may be that of the Yaajamaana, but the contem- 
plation is the work of Rtwik, for the performance of 
all parts of the sacrifice lies with the Rtwiks as they 
are employed for that purpose. [45] 


(42) Sahakaari—Adhikarana 


As helps to Vidyaa both the performance of 
Yagna sacrifice etc. and also the control of the mind 
etc. have been prescribed. Now, this Adhikarana 
speaks of another kind of help to such Vidyaa, i.c. 
mauna (silence). 

3-4-46 सहकायेन्तरविधिः पक्षेण तृतीये तद्वतो विध्यादिवत्‌ 

Sahakaaryantara- Vidi: pakshena Trteeyam Tadvata: 
Vidhyaadivat 
(Mowna) is another injuncted third help to the medita- 
tion like other helps injuncted and not injuncted (i. e. 


sacrifices, study etc.) because of the usual sense of the 
word “‘mowna”, 


The text in Brhad Aaranyaka says: “Therefore 
let 4 Brahman after getting Paanditya (learning) 
desire to stand in Baalya (the child-like stage); after 
attaining the Paanditya and Baalya he becomes a 
Muni (Thinker) ". 
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The question is whether the Mowna is a new 
injunction or is it the same thing as mentioned already 
in the passage ‘Srotavya: mantavya:". The opponent 
says “Manana” is the same as “Mowna”, for both 
denote only concentrated thinking. This is not correct. 
The word, "mantavya:", in conjunction with ‘Srota- 
vya: means fixing in the mind the instructions, received 
from a teacher, by means of inferences etc. But the 
word, 'Muni' means a person who speads continuous 
thought on the thing that has been fixed in the mind 
with a view to reaching Yoga. 


*Vidhyaadivat" means like a Vidhi (or injunction) 
etc. By “Vidhi” are denoted the sacrifices, charities, 
etc. which are subjects of injunction. "Aadi" denotes 
others not subject to injunction, such as, hearing and 
fixing in the mind. Here, it must be assumed that an 
injunction is conveyed. The word 'Iriteeya' (third) 
points out that mowna is the third help and implies 
that there are the other two; they are paanditya 
(Knowledge of the nature of Brahman: and Baalya, 
(See Sooira 49 below).  "'Pakshesa" means ‘as 
ordinarily used’. [46] 


Is the above common to all meditators? If that 
is so, how does the Chaandogya Upanishad wind up 
with “house helder”, as in the Text “After completing 
the student's life, a person becomes householder. 
Thus living all his life (as a householder) he attains 
Brahman and does not return". This doubt is 
strengthened by the fact that the Text about Paanditya, 
Baalya and Mowna are referred earlier to a Sanyaasin 
only. In short, the question is if Mowna is injuncted 
as à help other than Paanditya, it would be eontrary 
to the actions of a householder. Then the statement 
in chaandogya thut a person gets release by only 
staying in the householdership cannot be reconciled. 
Only sanyaasins can be released as stated in Brhadaa- 
ranyaka. The answer is: 
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3-4-47 FANT तु RATER: 
Krtsnabhaavaat Tu Grhinaa Upasamhaara: 


Because (meditation) is prescribed for all Aasramas, 
including the householder, the winding up (with Grhastha 
in Chaandogya) is not improper. [47] 


3-4-48 मौनवदितरेषामप्युपदेशात्‌ 
Mownavat Itareshaam Api Upadesaat 
Like Mowna, other helps are also mentioned. 


In Brhad Aaranyaka text, Mowna is mentioned 
along with living by mendicancy (Bhikshaacharya) ; 
in the same way mention is made here of sacrifices etc. 
Therefore all these are injunctions prescribed for all 
Aasramas. | [48] 


(What is stated by these too sootras is that 
mowna, in spite of its being injuncted as the third 
help, is not contrary to the householder's actions). 


(43) Anaavishkaara-Adhikarana 
The next Sootra explains what is meant by ‘Baalya.’ 


3-4-49 अनाविष्कुबन्‌ अन्वयात्‌ 
Anaavishkurvan Anvayaat 


Without parade of powers; only then the context is 
satisfied. 


The question is whether Baalya means childhood 
or the action of a child. The opponent says Baalya 
means childhood: that means that the meditator 
may be like a child which lives as it pleases. The real 
meaning is that the meditator should not exhibit his 
powers and not be conceited about his Vidyaa. He 
must act innocent likea child whichis not conscious of 
any difference of caste or wealth. But he is not to act 
without depending on Saastric injunctions, just as a 
child following its own desires), [49] 
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(६4) Aihika Adhikarana 


_ Upaasana is of two kinds of fruit: (one) the first of 
which is the comfort and well-being in this world and 
the other is the ultimate release (Moksha). For both 
the kinds of Upaasanas helpful ingredients, such as, 
Karma (sacrifices, etc.) have been mentioned. Hence 
Upaasana is the result of the performance of Karma. 
The question is whether the success of Upaasana is 
reaped immediately on performance of Karma or after 
some delay. This Sootra deals with the Upaasana of 
the first kind. The opponent says that the reaping of 
the fruit is immediate, because we see in the world 
where when the cause exists, the result must follow. 
The answer is, **No"- The Sootra states this, 


3-4-50 ऐहिकमप्रस्तुतप्रतिबन्धे ரா 
Aihtkam Aprastuta Pratibandhe Tat-Darsanaat 


Upaasana for the worldly well-being arises immediately 
only if there is no obstruction; this is observed from 
Srutis. 


The text referred to is “‘sacrifices with Udgeetha- 
meditation are comparatively more effective” This 
shows that there are some Karmas which are not 
immediately effective. So, it must be concluded, Karma 
may produce gains cr results either immediately or after 
some delay, i.e. after removal of obstructions. [50 


({5) Muktiphala—Adhikarana 


This Adhikarana deals with Upaasana with the 
desired object of attaining Release (Moksha). It was 
said that good deeds are helps for Upaasana of this 
kind also. The question is whether this Upaasana 
results immediately after the good deed is done or even 
after some delay. The opponent says that the Karmas 
in such cases are of the highest quality (as are 
performed by pure persons wi'hout a desire for gains, 
etc ) Hence, the fruit must be imrzdiate. The answer 
is that one cannot be sure, for even in the case of one 
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desirous of Moksha, there may also be some acts 
which are obstructive, like incurring some displeasure 
from Brahmavits (Bramhan-wise people). These are 
very great sins. So it is stated in the Sootra. 


3-4-5 एवं पुक्तिफलानियमस्तदवस्थावधृतेखदवस्थावधृते : 


Evam muktiphalaaniyama: Tadavasthaavdhrte: 
Tadavasthaavadhrte: 


Similarly in the case of meditation for Moksha there 
may be dealy; such state is authoritatively known. 


The same condition applies even here; that the 
fruit i.e. meditation may ‘be delayed by any offence, 
which the Upaasaka may have committed before or 
after towards Brahmavits. 


The repetition of *Tad.Avastaavadrte?" is to 
show the ending of the Adhyaaya. 


Thus ends, the Third chapter. 


FOURTH ADHYAAYA 
FIRST PAADA 
([) Aavrtti Adhikarana 


The third Adhvaaya concerned itself mainly with 
the consideration of meditation along with the helps 
or accessories there to. The fourth Adhyaaya after a 
preliminary investigation into the nature of meditation 
enters upon the fruits to be reaped on such meditation. 


The first question is whether this meditation 
(Vidyaa-literally knowledge) on Brahman (the road to 
reach the Highest Bliss) is to be performed only once 
or often and continuously. The opponent says “once 
will do". The texts enjoin Vedana ‘knowing the 
Brahman’; and when that is done, nothing further is 
directed to be done; for example, “he who knows 
Brahman atiains the Highest”, “He who knows Him 
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thus becomes Amrta (enjoyer of Bliss)" “He who knows 
that Highest Brahman becomes himself Brahman". 
From these it is clear, Says the opponent, that mere 
knowledge alone is said to be the means for release 
and Saastra is fulfilled by adopting such a meaning 
and there is no further injunction. The Sootra 
refutes this view. 


4-i-] எ: असकृत्‌ उपदेशात्‌ 
Avril: Asakrt Upadesaat 


Repetition more than once; because that is what is 
taught. 


What the Saastra really means is meditation; not 
once, but often and continuously; because the word 
‘Vedana’ is used as synonymous with Dhyaana and 
Upaasana. In Chaandogya, the passage describing 
Raikwa’s learning begins like this? “What he knows 
(Veda) that alone any other knows; such a person 
was stated by me.” Further on, there is the request 
to him by the King Jaanasruti, “Revered Sir, Teach 
me that Devataa whom you meditate upon (Upaasse)”. 
Thus, in the same passage, the words Know (Veda) 
and meditate (Upaasse) are used indiscriminately to 
denote the same thing. Similarly, there is the passage, 
“He who knows Brahman reaches the Highest". 
further it is said, the Aatman should be heard, 
thought on and be meditated upon (Nididhyaasitavya:). 
Now here, ‘Dhyaana’ is used along with Veda 
indiscriminately to mean the same thing. Dhyaana 
means thinking concentratedly on something conti- 
nuously. Hence, it is to be concluded that what 
is meant by ‘Veda’, in Saastra, is Dhyaana (Upaasana) 
which word denotes, remembrance of the thing, not 
once but oft-repeated. Again, the texts, ‘Medidate 
on Aatman with “OM”? and ‘Seeing Him he is freed 
from the jaws of Death’, ‘ Medidate on Paramaatman 
who is to be the goal’; * Aatma is to be seen’. These 
texts teach us the climax of the Upaasana (i.e. 
Saakshaatkaara). As said already, Upaasana means 
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the uninterrupted succession of representations (in the 
mind) and dwelling on them. 


4-|-2 festa  Lingaat Cha 


Same from the Smrtis. (Linga means Smrti, as 
through this we infer Vedic saying.) 


The same teaching is to be found in the Smrtis 
also. Bhagavad-Geetaa says, "The person who medi. 
tates continuously on Me lam to lift up without any 
delay from the Deathlike ocean of Samsaara." Thus, 
“who meditates on Akshara (Jeevaatman), Anirdesya 
(Nameless) Avyakta (not perceived)." can not get his 
fruit without delay. Again, in Vishnu Puraana 
it is said that a continuous stream of meditation on 
Paramaatman's form without interruption by any 
other thought or desire is Dhyaana. This is brought 
about by six helps (Yama, Niyama, Aasana, Praanaa- 
yaama, Pratyaahaara and Dhaaranaa) Samaadhi is the 
last limit of it. 


(2) Katmatwa—Upaasana—Adhikarana 


There is raised a doubt as to how a Devotee 
should meditate on Aatman as whether different from 
the meditator or as his own self. The opponent 
quotes the Sootra ‘Adhikam Tu Bheda Nirdesaat’ and 
““Adhikopadesaat........’’ (since the distinctness is clearly 
shown), and argues that these texts show that what is 
to be meditated upon is something distinct from the 
Upaasaka and so he should contemplate upon what is 
the fact, i.e. as a distinct and seperate Being. The 


Sootra says, ‘No’. 
4-]-3 आत्मेति तूपगच्छन्ति ग्राहयन्ति च 
Aatmaa Iti Tu Upagacchanti Graahayanti cha 


Meditators meditate on Brahman as Aatman—So say 
the Vedantas also. 


The text from Aitarzeya, says: “I am Thou— 
Thou art Me—"] am Bhaghvan"- This shows that the 
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meditators should contemplate on Brahman as Aatman 
of themselves. Vedantas also state that Paramaatman 
is the soul of Jeevaatman (Antaryami Brahmana). “He 
who is in the Aatman, whom Aatman does not know, 
whose body is the Jeevatman, who controls the Jee- 
vaatman, having entered in him. He is Your, Aatman 
and your inner-dweller—Indestructible”. This shows 
clearly tha: Parumaatman is the Soul and Jeevaatman 
is the body There are authorities to prove that the 
nature, existence and activities of the Jeevaatmans are 
under His control. Thus, in Chaandogya (Saandilya 
Vidyaa)—‘‘ All proceed from Him, get merged in 
Him and have their existence because of Him. Hence 
He is All”, (Sadvidyaa, “He is their cause and support 
and is the place of merging into—Al! have Him as 
their Soul’. These authorities explain the relationship 
of Brahman and Jeevaatman as one of soul and body. 
Hence, Brahman is to be contemplated upon as “I am 
Brahman’. 


The word ‘I’ denotes the body ie. Jeevaatman 
and also denotes in its significance the soul of the body 
i.e. the Paramatman. Thus, since the relationship is 
close as stated above; the knowledge of “I” as well as 
the word * I? denotes Parmatman also. For, when a 
man says, “I am a man" —What is meant by “man” is, 
not the physical body merely, also the soul within. So 
the knowledge of the Jeevaatman does not end without 
cograsping the inner soul also. [3] 


(8) Prateeka-Adhikaraza 


The Sootrakaara goes on to provethat this Antar- 
yaami-Upaasana does not apply to other than Brahmo- 
paasana. (Prateeka means body). 

4-]-4 न प्रतीके न हि सः Na Prateeke Na Hi sa: 

Not in Prateekopaasana; for Prateeka (body or symbol) 
is not Aatman. 

There are some Upaasanas which.are not 
Bramhopaasanas, (meditations on Brahman,) but one 
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of its bodies, such as Chetana or Achetana. For such 
cases,- the form of meditation mentioned before is not 
applicable. An instance of such Upaasanas is “Mano 
Brahma iti Upaaseeta"—The meaning of the above 
passage is not as considered by the opponent, that 
“Brahman is Mind", but that Mind is to be contem. 
plated upon as Brahman"—The word "Iti" in the 
passage clearly indicates that the Mind which is other 
than Brahman is to be contemplated upon as Brahman, 
The meditation enjoined here is on the ‘Mind’ and not 
on Brahman; and Mind is not the indweller of the 
Devotee (in the same way as Brahman) [4] 


Then the further question arises, why not construe 
the passage to mean *contemplate on Brahman as 
Mind". The answer is— 


4-l-5 sgeama Brahma Drshti? Utkarshaat 
The meditation should be as Brahman ; because of its 
excellence. 


Generally, an inferior thing is contemplated upon 
as a superior thing. The converse is not useful. A 
King cannot be imagined as a servant but a servant 
may be imagined as a King. Here Mind is inferior and 
should be meditated upon as Brahman, a superior 
object. [5] . 
(4) Aadityaadimati-Adhikarza 
After having dealt with Mind, now the considera- 
tion is what about some meditations prescribed in 


sacrifices, etc. e.g. Udgeetha which is a part of the 
sacrifices. Is it to be meditated upon as the Sun? 


4-]-6 आदिल्यादि मतयश्चाङ्ग उपपत्ते: 
Adityaadimataya: Cha Ange Upapatte: 

(Some) parts of sacrifices to be imagined as the Sun— 
etc, because of appropriateness. 


The question is that it performing sacrifices, some 
meditations are prescribed. “Meditate on Udgeetha 
(as) Sun, He that burns" Here it is pointed out that 
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there is no word “Iti” in the passage as in th 
considered in the previous Adhikarana porem 
the rule of superior and inferior, it is to be inferred 
that Sun should be meditated upon as Udgeeta for, the 
sacrifice Is important from the point of view of the 
gains desired and Udgeetha as a part of it, is also 
superior to the Sun. Also, it is generally understood 
that the Deity invoked is an ingredient of the sacrifices. 
The opponent's view, therefore, is that Sun should be 
contemplated upon as Udgeetha. 


Answer: Sacrifice is fruitful only bv propitiation 
of Deities; and Deities as b owed of ihe deured 
results are superior. Hence, it follows that Udgeetha 
should be meditated upon as the Sun; and not the 
other way. [6] 


(5) Aaseena Adikarana 


Having dealt with the objects of contemplation, 
now the subject of study is the manner as to how the 
contemplation is to be performed. 


4-]-7 आसीनः संभवात्‌ Aseena: Sambhavaat 
Having Sitting posture; then only arises (concentra- 
tion.) 

The question is whether the contemplation can be 
performed in any posture, such as lying down, standing 
or walking about. There is no definite authority on 
the point. The real view is that concentration is 
possible generally only when sitting. 


4-]-8 ध्यानाच — Dhyanaat cha 


Because of Dhyaana (flow of meditation) 


The text says that meditation is *Dhyaana" which 
means continuous flow of thoughts uninterrupted by 
any other as in case of a flow of oil. 


4-]-9 अचलत्ब चापेक्ष्य  Achalatwam cha Apekshya 
Dhyaana is spoken with reference to immovability in 
the objects. 
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Very often we say with reference to Earth as ifj 
is in Dhyana, so also with reference to Ether ang 
also celestial worlds. So Dhyaana is connected wit 
absolute steadiness. BU 


4-]-l0 என்ன Smaraniicha 
In Smrtis also is said the same thing. 


Gitaa says “Sitting on a seat one should perform 
Yoga for the purpose of attaining purity of soul” [Iq 


Next as to the place sitting where one should per. 
foom dhyaana. 


य-|-।! यज्नैकाग्रता तत्राविशेषात्‌ 

Yatra ekaagrataa Tatra Aviseshaat 

Where concentration possible; there - no (time or 
place) specified. 


Where concentration is possible and at which 
time favourable to such concentration, there and at 
that time, may the Upaasana (contemplation) be 
performed. The text says, “In a level place pure and 
free from pebble, etc." There is no restriction as to 
the place or time except what is stated above, because 
concentration is possible at any place, or at any time, 
but when standing or walking, no concentration is 
possible. Therefore, as to posture, there is a distinct 
direction i.e. that the upaasaka should be in the 
sitting posture. | 


(6) Aaprayaara—Adhikarana 


_ Then arises the question whether this meditation 
which is the means of Release, is to be done.once only 
or continued day after day. 


4-]-]2 आप्रयाणात्तत्रापि हि दृष्टम्‌ 
Aprayaanaat Tatra Api Hi Drshtam 
Till Death. About this matter there is authority. 


. The opponent says, once will do; the injunction 
in the Saastra is complied with if the meditation is 
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done once. The text is refers to “Death” is 
merely m show that the fruit of meditation is to be 
reaped after death. 


The answer: The text in Chaandogya says “ Sa 
khalu evam Vartayan Yaavat-Aayusham Brahma 
lokam Abhisampadyate-" (“He attains the abode of 
Brahman, having repeatedly contemplated on Him till 
his death.”) : The present participle proves that it is an 
injunction, for, it shows that the cause of attaining 
Brahman is the contemplation till Death. [[2] 


(7) Tadadhizama— Adhikarasa 


Having thus far investigated into the nature and 
character of the Vidyaa (contemplation), now, the 
Sootrakaara starts aninquiry into the fruits of such 
contemplation. This section deals with fruits that 
are obtained by the devotee when even in this body. 
The fruit of Vidyaa is to free the devotee from his 
sins. The texts declare, “ Even in millions of kalpas 
no karma perishes or is destroyed unless the fruits 
of such have been fully suffered or enjoyed. Hence 
Karmas must be suffered before they are destroyed. 
From this it is argued by the opponent that the other 
texts which lay down that by Vidyaa sins are dertroy- 
ed' are mere formal or eulogistic statements. The 
answer is given by the Sootra— 


4-l-3 तदधिगमे उत्तरपूर्वा घयोरःळेषविनाशौ तद्व्यपदेशात्‌ 
Tat-Adhigame Uttara Poorva-aghayo: Aslesha" 
vinaasow Tat-Vyapadesaat 
On attainment of Upaasana, destruction of previous 
accumulated Karma and non-clinging of future Karma; 
so it is stated. 


The texts states that “Just as water does not stick 
to the lotus-leaf, when one knows this, no sinful karma 
sticks to him", “All his evil karmas perish, just as the 
cotton of Ishakaa is burnt up by fire” The first 
portion of the above text refers to future Karma 
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and the next to past karmas. There is no contradic. 
tion between this text and the text quoted by the 
opponent. The latter only lays down the sakti, or 
the power possessed by Karmas to produce some 
results; but the texts above quoted speak of the 
destruction of the power of Karma to produce thoge 
results. Hence the doubt created by the opponent is 
answered. Note: Sometime for some Karmas, there 
are expiations prescribed; and by such expiation the 
Karma is destroyed. Thus Karmas can be destroyed 
by other ways than suffering for the Karma. [3] 


(8) Itara—Adhikarana 


It has been shown that by the previous Sootra 
that future Karmas do not touch the devotee and the 
past Karmas perish. That this principle holds good in 
the case of good deeds also, not merely sinful deeds is 
stated here. 


4-|-।4 इतरस्याप्येवमसंइलेष: पाते तु 
Itarasya Api evam Asamsesha: Paatetu 


“Evam” here refers to perishing and nonsticking. 
* Itarasya" to the opposite, i.e. to good deeds also. 
The same in regard to the others (good deeds). also 
In regard to some (of them), the nonsticking occurs only 
at death. 


The argument is that since the result of good Karma 
is something pleasant, there is no necessity for its not 
sticking. Besides, in respect of good deeds performed 
for the purpose of Bhakti by the devotee, the deeds 
will be otherwise in vain. The answer is that since a 
devotee desirous of obtaining the Highest Bliss 
will consider the good resulting in this world or his 
obtaining a place inthe celestial abodes as obstructi- 
ons to his absolute attainment, in his calculation these 
are as much sins as other sins. Hence he will welcome 
their not happening. As regards good deeds done 
for helping the devotee in his Vidyaa (or contemplat- 
ion) such as for rain, food health etc., to that extent 
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the Karmas are used up by the devotee, but to the 
extent any left unused, they at the time of his death, 
get “Aslesha”, without sticking. [4] 


(8) Anaarabdha Kaarya Adhikarasa 


The previous Adhikarana mentioned about the 
destruction of Karma. Whether this rule applies both 
to Karma (Sanchita) (i.e. past and accumulated) and 
to Karma Aarabdha (begun to operate). or only to the 
former is the question. The Sootra says only to 
Sanchita Karma. 


4-l-|5 अनारूब्धकार्य एव तु पूर्वे तदवधेः 
Anaarabhakaarye eva Tu Poorve Tat- Avadhe: 


Only to those past Karmas which have not begun to 
bear fruit; because a limit is prescribed. 


The argument on the other side is that the passage 
“Sarve Paapmaana:". refers to all kinds of sins and 
therefore there is no restriction of its operation to one 
kind only. But the answer is "No", relying on the text 
in Chaandogya which says, “To him there is delay only 
so long as he is not delivered from this body, then he 
is united with Sat". Here, there is mention of a limit 
to *his obtaining moksha, ie. the time of his death. 
If the Aarabdha Karma, i.e. deeds which have 
started to yield fruits should perish evenin his life 
time as soon as he gets Vidyaa (Upaasana), there is no 
necessity for or cause to his continuing to dwell in 
the body ; in fact, he must leave.the body and not wait 
for a minute when he should give up the body. -The 
conclusion is therefore, that by Vidyaa, only the 
sanchita Karmas are destroyed. 


(9) Agnihotra Adhikarana 


Then the opponent starts the question that the 
daily routine of Karmas or deeds need not be done. 
His argument is that since it is said that good Karmas 
go (Aslesha) without leaving a balance, there is no 
necessity for performiug them. But the Sootra says, 
‘No’. 
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4-]-6 ஸி ठु तत्कार्यायैव तदशनात्‌ 
Agnihotra-Aads Tu Tatkaaryaaya Eva Tat-Darsanag 


Agnihotra, etc., are only for the purpose (of Vidyaa)— 
So it is declared. 


For the devotee, these deeds, ie. Agnihotra etc: 
are subsidiary helps. Therefore, they are not to be 
given up. The text from Brhad Aaranyaka says, 
“Brahmins desire to attain Bhakti by the recitation of 
Vedas, doing Sacrifices and penances, etc.” The 
Bhakthi is a process which grows day by day and for 
this process of growth, the Karmas mentioned act as 
helps and have to be performed, without being 
omitted. [ [6] 


Then, the opponent raises a subsidiary point. It 
- is said that at the time of death the good deeds of the 
devotee go to his friends. If all the above good deeds 
goto help him in his Vidyaa, them as the Aarabdha 
good Karmas done by the devotee have yielded their 
fruits or are to yield their fruits, within his life time 
there is nothing of the good deeds left which can be 
said to benefit his friends, at the time of his death. 
The Sootra says: 


4-।-।7 अतोऽन्यापि ह्येकेषासुमयोः 
Ala: Anyaa Api Hi ekeshaam Ubhayo: 


Beyond the Karmas used by him, there are other 
Karmas (past and future) left. Some Vedic Texts declare 
the above. 


The meaning is that out of the many deeds refor- 
med by the devotee before and after Upaasana, some 
alone are used up by him for his purpose; some more 
are still left. Of course, the daily routine of Karmas, 
such as Agnihotra are used up to help to the Vidyaa 
but out of the good deeds done by him for his liveli- 
hood (such as for rain, food and health) many are 
left unused either because they are not able to bear 
fruit because of his more powerful Karmas which 


Chap 4. Secl. Sootra I8 2Al 


prevent them from giving the fruits, or are left over as 
unnecessary. In fact, all good Karmas which have 
been mentioned as not sticking to him and all Karmas 
which are said to perish (in the sense that they are not 
enjoyed by the devotees for any reason) go to the 
friends at death. [i7] 


Out of the last Sootra arises the question as to 
what are the RA which act to prevent the devotee 
from enjoying some Karmas of his. The answer is— 


4-[-।8 यदेव विययेतिहि Yat eva Vidyayaa Iti Hi 


Because of the text, “That alene done with medita- 
tion”. 


The text referred to is the passage in Chandogya 
which states that good Karmas done with Udgeetha 
Vidyaa are so powerful as to yield fruit quickly with- 
out being obstructed. This shows that there may be 
some obstructions to the yielding of fruits in the case 
of some other Karmas. [[8] 


(4) Itara-Kshapaua Adhikarana 


Then raises an important question as to whether 
the devotee attains his object at the end of this life, 
ie. when he leaves the body bearing which he per- 
forms Vidyaa, or he is to wait. i 


The opponent says that the attainment must be 
at the end of this life: because of the Text in Chaan- 
dogya which says, “Leaving this body, I shall reach 
Him”. The answer is given by the Sootra. 


4-]-|9 भोगेन त्तितरे क्षपयित्वाऽथ सम्पद्यते 
Bhogena Tu Tiare Khapayitvaa Atha Sampadyate. 


(He) reaches Brahman only after exhausting other 
Karmas by suffering (or enjoying) their fruits. 


The meaning of the passage quoted is not “when 
the devoted gets released from the body" but it means 
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only, ^when he is released from his Aarabdha Karma» 
Indeed itis clear that Aarabdha Karma i.e. Karma 
which has started to yield fruits at the time of the 
beginning of Vidyaa, cannot be finished by suffering 
in one birth only; it may have to be exhausted b 
suffering in as many births as may be necessary for 
the purpose. | [9] 


Here Ends of the first Pada of the 
Fourth Adhyaaya- 


> 


FOURTH CHAPTER 
SECOND PAADA 
(4) Vak-Adhikaraza 


In this Paada is started the subject as to how a 
meditator leaves the body, and starts onwards to 
reach the ultimate goal. 


In the Chaandogya occurs the passage: “Oh my 
dear! In respect of the person who departs this body, 
his speech unites with the mind; the mind with praana; 
praana with Tejas (element fire) and fire with the 
highest Devataa (presiding Deity)’. This Adhikarana 
only deals with the first portion of the above passage. 


Here, the doubt is whether the function of speech 
becomes one with mind, or the organ of speech 
becomes. The opponent’s view is that only the 
function of speech unites with mind, for, the word 
“Sampaadyate” found in the original means dissolu- 
tion. As speech is not a product of the mind and cannot 
be dissolved in it, what is meant here is that only 
the function of speech, dissolves in the mind. That 
is the argument. Sootra says ‘No’, 
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4-2-l वाइमनसि ண 
Vaak manasi Darsanaat Sabdaat cha 


(Organ of) speech becomes one with the mind, for that 
is seen; also it is stated in the Vedas. 


The argument that because organ of speech is not 
a product of mind, it cannot dissolves in it, is seen to 
apply equally to the case of the function of the speech 
also, To state this the Sutra uses the word ‘Darsanaat’ 
(as seen). Sri Bhashya gives a different meaning to this 
word. It says it is seen that the mind does work even 
when speech has ceased to function. The word 
“Vaak” properly means only the organ and not its 
function, The word, 'Sampadyatz should not be 
taken to mean Dissolution but only ‘Union’, even by 
the very argument—no dissolution can take place 
because it is not a produce of the mind. It may bs 
said that ‘Vaak’ means mind's action, which maks the 
speech organ active and that may dissolve in its subs- 
tratum, the mind. But then the real meaning of the 
word ‘Vaak’ would be given up. (In effect the idea is 
not to change the meaning of Vaak but only to 
properly understand the word, Sampadyate. i] 


4-2-2 अत uud Au: eva Sarvaani Anu 


For the same reason all others (organs) following unite 
with mind. 


Just as it was shown that speech organ unites with 
the mind and not dissolves in it, the same reason applies 
to the other organs mentioned in the passage. The 
same meaning must be applied to ee passage 
(which is from Prasna Upanishat) “The person, with 
heat of the body diminishing, (that is, dying) with the 
organs united with the mind (starts) for rebirth etc". 
Thus all organs, like speech organ unite with the mind. 


In this adhikarna the opponents idea is that the 
passage merely shows that the mind does not make the 
organs active. They may exist anywhere without any 
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connection with mind and may not follow the 
departing self. This is repudiated here. [2] 


(2) Manodbikarana 


But then the opponent argues, “It may be that 
the first sentence means union and not dissoultion, 
why should the same meaning apply in the second 
sentence? In the case of “Mana: praane", the mind 
may dissolve in praana, for, mind is a product of Anna 
according to the passage in Chaandogya,“Annamayam 
hi Sowmya mana:” and anna is Earth; and again 
(Aapomaya: Praana) Praana is the product of water 
and again, from the authority “Adbhya: Prithivi", 
Earth is a product of water. Hence mind which is a 
product of Earth can dissolve in Praana, a product of 
water. 


Answer: According to the order of creation 
Ahankaara is the root cause of all Indriyas, including 
the Mind.’ Praana isa kind of an element, out of which 
comes Agni; and from Agni water. So Praana is not a 
product of water. The proper meaning of the words 
Annamayam, Aapomaya: is not that they are products. 
of earth and water, but they are merely fed and 
nourished by them, (ie. by eating food and drinking 
water). Hence the word, Sampadyate must receive 
the meaning ‘unite’ as stated already. Here the Sootra 
says— 


4-2-3 तन्मनः प्राण उत्तरात 
Tat Mana: Praane Uitaraat 
That mind unites with Praana, as appears in the 
following sentence. 
(8) Adhyaksha-Adhikarava 


Then the third sentence “Pranna unites with 
Tejas” is taken up for consideration. The opponent 
says that according to the literal interpretation, it is 
clear that praasa unites with Light (or the fire 
element). 
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But says the siddhaantin that in other passages in 
the Vedaanta, it is said that Praana unites with Jeeva 
who with Praana unites with Light. Therefore the 
Sootra says: l 


4-2-4 सोऽष्यक्षे तदुपगमादिभ्यः 
Sa: Adhyakshe Tat-Upagama-adibhya: 

Praana unites with its lord (Jeeva) because of (the 
fact) of its going with him (Jeeva) etc. 


The text in Brhad- Araanyaka says that all 
Praanas (ie. Indriyas including breath of the body) 
proceed to Jeeva at the time of death”. Again, another 
passage says “Praanas follow the Jeeva going out of 
the body". A further passage in Pragna says of “What 
is it on the departure of which I shall also depart.” 
These show clearly a close and intimate connection 
between Jeeva and Praana. In Sri Bhaashya there is an 
analogy given: when we say that Jumna unites with the 
sea, it really means that it joins the Ganges and then 
goes to the sea. [4] 


(4) Bhoota Adhikarana 


Now is taken up again for consideration the third 
sentence; the question is whether the word “Tejas” 
means Light only or includes the five elements. The 
opponent argues, *why extend the obvious meaning," 
and so he says that the union is with light element 
only and not all elements. But the true view is that it 
unites with all elements, the word being illustrative. 
For it is said in Brhad Aaranyaka that 8 Jeeva at the 
time of his death is Sarva Bhootamaya—unites with 
all elements. Moreover, no element can function by 
itself and it is only by the union of all that makes 
action possible. The Sootra therefore says: 


4-2-5 भूतेषु तच्छते: Bhooteshu Tat-Srute 
It unites with elements: So stated by the Veda. [5] 
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4-2-6 नेकस्मिन्‌ दशयतो हि Na ekasmin Darsayat: Hi 


(Union) not with only one; according to Sruti and 
Smrti, 


The authority is found in Chaandogya where it டி 
said that three Bhootas (Elements: are mixed up 
together in the process of creation. So also in Vishny 
Puraana it is explained that Bhoots are not capable of 
action (or creation) without being combined each with 
the other elements. So all the five elements are always 
mixed up. Here ‘Tejas’ is taken by way of illustration 
only. [6] 

(5 Aasrtyupakrama-Adhikarana 


The matter for consideration in this Adhikarana 
is the investigaton as to whether the departure of the 
soul as described above is common to both sets of 
persons: those that know (meditate) and those that do 
not know, or it is applicable only to the latter. 


The opponent says it applies to the latter only; 
for, it is said that the Upaasaka attains the goal even 
while here, and there is no necessity to travel by any 
path. The path is therefore not for him. The text 
relied on is “when all desires which once dwelt in the 
heart are released, then the mortal becomes immortal; 
then he here enjoys Brahman" (Brhad-Araanyaka). 


Answer :—The attainment of Brahman by the 
meditator is only through the path of Archiraadi. So, 
as a preliminary, the departure of the soul is necessary 
and this is common to both sets of people; that is: even 
the Upaasaka departs from the body and thereafter he 
starts on the path by going through the Sushumnaa 
Naadee (Particular blood-vessel which goes to the 
head), as the following passage points out. “There are 
one hundred and one blood vessels of the heart; one 
penetrades the crown of the head. Through it the 
soul goes up and attains immortality. The other blood- 
vessels are used for going out to other several places.” 
Chaandog ya). 
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As regards the passage quoted as saying that the 
Jeeva attains immortality even here, it must be 
reconciled with the other passage quoted just above. 
So the passage should be taken to mean that the 
Upaasaka gets consummation in Upaasana (meditation) 
when all desires are released. Thatis, he gets to the 
stage of meditation when he feels he has direct percep- 
tion of Brahman. This stage is called Amrtatwa 
(Immortality). After getting to this stage, he being 
firm in it, travels by the path (Archiraadi) and attains 
Brahman. 


4-2-7 समाना चा सत्युपक्रमादमृतत्वं चातुपोष्य 


Samaanaa cha Aa sriyufakramaat Amrtatwam cha 
‘Anuposhya 

(Departure of soul) is common upto the beginning of 
going through the path. This immortality is one obtained 
without being burnt. 


The immortality mentioned in this passage is that 
which is obtainable without the destruction of the body 
and organs which are helpful for meditative purpose; 
a stage which is reached when all the desires are 
destroyed. This stage is called as immortality as it is 
the first step towards immortality. 

This is the meaning of the passage “Atra Brahma 
Samasnute”. Here ‘Atra’ means ‘standing firm in 
that stage’. Hence the Sootra: 


(Note.—Sri Bhaashya gives a slightly different 
interpretation to this passage. There immortality 
refers to that stage which has been described already 
in (4—I-I3) i.e. that all past karmas perish and future 
karmas do not touch him. That means be is like God. 
The further passage, “Atra Brahma samasnute” (here 
enjoys Brahman), refers to the meditation the devotee 
has to continuously perform day after day in this 
world.) [7] 

The next four sootras give further arguments for 
this statement. 
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4-2-8 तदापीतेः संसारव्यपदेशात्‌ 
Tat Apeete: Sams aara-Vyapadesaat 


Immortality is as stated before: Samsaara is said (to 
exist) with him till attainment of Brahman. 


It is declared by text that the Jeeva is endowed 
with a body etc. till he actually attains the other place 
through the path (Archiraadi). [8] 


Then arises a question as to how a person who 
has left the body is called as samsaarin i.e. as still 
endowed with a body. In the text, he is only said to 
make progress through the path and not as havinga 
body. 


4-2-9 सूक्ष्म प्रमाणतश्च तथोपलब्धे; 

Sookshmam Pramaanata: cha Tathaa Upalabdhe: 
A body subtle remains: that is seen from authorities 

also. 

The authority is from Kowshitaki. During the 
journey, the Jeeva is said to hold conversation with 
Moon who asks him, “who are you?" The Jeeva 
answers “I am Satyam”. Hence a body exists: it 
must be, however, a subtle body. [9] 


4-2-l0 नोपमर्देनातः Na upamardena Ata: 


‘Therefore (the Immortality) is one obtained with- 
out destruction (of body); 


what follows from all that is said above, is that 
the word Immortality refers only to a stage (even in 
life) of the beginning of Upaasana, an intuitive know- 
lege of Brahman. [ [0] 


4-2-ll என चोपपत्तेरुष्मा 
Asya eva cha Upapathe: Ushinaa 


The warmth (sometimes felt in some parts of dying 
man's body) is due to the subtle body; [this (interpreta- 
tion) is therefore appropriate. 
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Sometimes when we touch a dying man's body 
we feel some warmth in some parts. That is due to 
the existence of a body, subtle in nature. The heat 
cannot be that of the gross body for then the heat 
must be felt all over. Therefore, the Upaasaka, when 
he departs, departs with a subtle body. fil] 


The above proposition is denied by the opponent 
relying on a text in Brhad-Aaranyaka. 


4-2-]2 प्रतिषेधादिति चेन्न शारीरात्‌ est ह्येकेषाम्‌ 


Pratishedhaat iti chet Na Saareeraat spashta: Hi 
ekeshaaan. 
If it is said that this is denied (by the authority), No! 
what is denied is not from the body but from Aatman. 
This is clear from another text. 


Beginning with the words, “He that taking Tejas 
etc. with him’, the passage ends with “thus the man 
with desires". From this, it is clear that the deaprture, 
going to the other place, or returning to this world all 
relate to Avidwaan (not a meditator). Next the 
passage goes on “Na Tasya Praanaa: Utkraamanti 
Brahma eva san Braamha apyeti. (Then about the man 
no desires........ ; in his case praanas do not depart; with 
becoming Brahman he becomes one with or marges in 
Brahman.)" This shows that there is no question of 
departure to a meditator (desirous of moksha). This is 
the argument of the opponent. 


Answer :—The interpretation given to passage 
“Na Tasya Praanaa: Utkraamanti" is not correct. 
The correct meaning is that Praanaas do not depart 
from Jeevaatman, i.e. to say, when Jeeva goes, praanas 
follow him and go along with him in the Archiraadi 
path. This point is made clear by the reading adopted 
in Madhyandina Saakhaa “Na Tasmaat praanaa: 
Utkraamanti”. The word Tasmaat refers to what is 
said before, i.e. a person without desire, but desirous 
of Aatman and with desires fulfilled. This is a clear 
statement that praanaas do not depart from Jeeva. 
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Hence, the sixth case “‘Tasya” is to be taken to mean 
as in the fifth case “Tasmaat”, ("from Him”). — [2] 


4-2-3. aða  BSmaryate cha 


Clear from Smrtis also. 


Also declares it the text “Of all the blood vessels 
there is one that goes the crown of the head ; (passing) 
through that, and piercing the orb of the sun and 
going beyond the world of the Brahma (four faced) 
the meditator reaches the goal, that is the highest 
place". [3] 

(6) Para Samapatti—adhikarna 


Tt has been explained already that Jeeva together 
with his organs and praana unites with the five elements 
ie. the subtle body and also that the above course is 
applicable even to a meditator (Mumukshu). It is 
well known that Brahman dwells in the heart of the 
Jeeva- The question is whether those five elements along 
with Jeeva are united with this highest God before 
departure of the Jeeva etc, or only move away towards 
producing the appropriate effects according to the 
nature of the meditation or karma without uniting with 
this God. The opponent says, ‘There is no purpose 
served by uniting with the God in the heart, and no 
union. The passage “Teja: Parasyaam Devatayaam” 
("Elements united with Paramaátman") is not to be 
literally understood ; as whatever the place the Jeeva 
reaches, is the product of Paramatman, and the Jeeva 
united with that place is stated here as united with 
Para Devataa". The sootra gives answer— 


4-2-l4 तानि परे तथा ह्याह 
Taani Pare Tattha Hi Aaha 
They (united) in the Highest—So says the Sruti. 
There is no reason to adopt a forced meaning 


when the words are clear and are capable of their 
iteral meaning. As for the argument that there is no 
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purpose, the purpose is to be imferred. The Jeeva unites 
with the Paramaatman (in the heart) to take a little 
rest after departing. [4] 


(7) Avibhaaga—Adhikarana 


What is the nature of "Sampatti" conveyed b 
the word “Sampadyate” ? “ 


The opponent argues that since Paramaatman is 
the cause of All, it is proper to understand that all get 
dissolved (or merged) in Him, just as a product is 
dissolved in the cause. Hence this Sampatti will not 
be as that in the previous cases. The answer is given 
by the Sootra— 


4-2-([5अचिभागो वचनात्‌ Avibhaaga: Vachanaat 


By ‘Sampatti’ is meant ‘being jointed together’ 
because there is authority for it. 


Is this union like the union that is said to take 
place at the time of the floods (Destruction) when all 
things merge in the Supreme or is it like the union of 
manas with Praana etc. as stated already? The answer 
is the latter. The word, *Sampadyate" should receive 
the same meaning throughout. [i5] 


(8) Tadokodhikarana 


Till now, it has been pointed out that up to the 
start of the journey, the manner of departure of the 
souls of those who meditate and of those who do not 
is the same. Now some special featurrs in respect of 
these that meditat: are pointed out. The progress of 
the soul is stated in the following text.— "There are a 
hundred and one blood.vessels of the heart; one of 
them penetrates to the crown of the head; moving 
upwards through this, the Jeeva attains immortality : 
the other blood-vessels serve for departure in other 
directions." The question is whether it is a fixed 
rule that the man that knows (meditates) should pass 
through this l0lst blood-vessel or not. The opponent 
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Karmas do not touch him (the Jeeva); what is left ig 
only the Karma which has begun to yield fruit 
(Praarabdha); limitted to the time that bog 
exists. After that, since there is no obstruction to hig 
progress to Brahman he certainly reaches Brahman 
even if he dies at night. This is borne out by the 
passage from Chaandogya. “Delay is only so long 
as there is no release from the body; then I shall get 
to Brahman”. The condemnation in Srurti is applica. 
ble only to others than devotees. — (8 


(04) Dakshivaayana Adhikarana 


A special argument is advanced to the effect that 
the above explanation is not applicable to one dying 
in the half year of the southern progress of the sun. 


4-2-।9 अतश्चायनेऽपि दक्षिणे 
Ata: cha Ayane api Dakshinee 


For the same reason, in case of death in the half year 
of the sun’s southern progress. 


The opponent quotes the passage in Taittireeya, 
“He who dies in the half year of the sun’s progress to 
the South obtains the glory of the Pitrs and becomes 
like a moon”, and also points out that in Chaandogya 
it is said that one who reaches the moon returns to 
this world by the way (indicated three). Therefore, he 
says, that a person dying in the half year of the Sun’s 
rays to the south cannot attain Brahman. 


Answer : From the reason already given we must 
conclude that in spite of that a meditator reaches the 
moon, he does not return to this world. The devotee 
(anxious for Moksha) does not reach the moon-world 
as his ultimate goal but he stays there only as a place 
of rest during the journey. The mention of return 
does not apply to him but only to a non-devotee. 


Again the question is-In the Geetaa, Lord Krshna 
says to Arjuna, "Please listen to what I say, Oh! 
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Bharatarshabha!, about the times when dvin 

१ 3 ying the 
Yogins return or when do not return ". So i i: seen 
the time of dying is important for a dying man (even 
for a meditator). [i9] 


4-2-20 योगिनः प्रति स्मर्येते ant चते 
Yogina: Prati Smaryete Smaarte cha ete 


(By this) the two paths which are Smaarte i.e. to be 
meditated upon by Yogins, are taught in the Smrtis. 


. The purpose of mentioning the two paths is to 
instrnct the Yogin to know about both the paths. It 
is said in the Gitaa that a person who knows the two 
paths, (Srtis) never falls into the error or con- 
fusion. The word ‘Sruti’ is to be noted here. The 
reference to the time or period such as day, night 
Kaala etc, is not really mean to the Kaala or time but 
to the Devatas—, the presiding Deities over those 
Kaalas who act as guides to the soul in the paths. 
This is the intention of the Sootrakaara. [20] 


Thus ends the 2nd Paada of the 4th Chapter. 


CHAPTER IV 
THIRD PAADA 


(4) Archiraadi—Adhikarana 


So far it was shown that the departing of 
Upaasaka from the body is through the particular 
blood vessel with the help of the blessing of the 
Brahman in the heart. Then the nature of the path 
of the traveller is taken for determination. In the 
first Adhikarana, the question discussed is as to 
whether the different descriptions of the path given 
in the various portions of the Vedas should all be 
reconciled and taken together so as to conclude that 
there is only onecontinuous path, or should be decided 


452 VEDANTA DEEPA 


argues that tere is no definite rule, for the blood. 
vessels are so many and are so minute that it is not 
possible to distinguish one from the other; so that the 
text should be taken to mean that the departure of the 
soul may be by means of any blood vessel. It may be 
on some occasions that he passes through this blood 
vessel. That is what is mentioned in the text. 


4-2-]6 तदोकोऽग्रश्वलने ततत्रकाशितद्वारो विद्यासामर्थ्यात्‌ तन्छेषगलबु- 
स्मृतियोगाच हार्दानुगृहीत: शताधिकया 


Tadokogragwalanam Tatprakaasitadwaara: Vid- 
yaasaamarthyaat T at-sesha-gatyanusmrtiyogat cha Haar- 
damugrheeta: Sataadhikayaa 


“That place (the dwelling place of Jeeva, that is heart) 
becomes bright in front; the soul is blessed by Brahman 
in the heart; then, when the entrance is lighted up 
with the power of his meditation and daily concentration 
oftbought on the path (Archiraadi) which (concentra. 
tion) is an ingredient to the meditation, Jeeva goes out 
through the l0lst blood-vessel”. 


The mearing of the Sootra is this: the Jeeva 
become: bless: d by Paramaatman, dwelling in the heart, 
pleased with tie meditation of the devottee and his 
concent ‘ated thought on the Path. The Jeeva's place 
in the h:art t:comes lighted up. By means of this 
light, tt Jeev:is able to see the entrance and he goes 
out thr: ugh the I0Ist blood vesseel. That the Paras 
matmar dwe lsin the heart is clear from the Sruti; 
and sim ‘larly n the Geetaa it is said, “I exist in every- 
body's neart.” l6 


(¢) Rasmi—Anusaaraadhikarana 


The further progress of the soul after departure 
from the body through the lOlst blood vessel is 
pointed out. 


4-2-V] எண்‌ Rasmi-Anusaart 
Folling the sun's rays. 
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The text referred to is from Chaa! dogya “when 
he departs from this body, he goes pads only by 
these rays (sun's rays.) 


The oppoisition to this is that at neights there is 
no question of sun's rays and so a Vidwan who dies at 
night cannotZhave this benefit; hence this is not a 
fixed rule in all cases. This opposition cannot be, for 
the Text lays down clearly “etai: eva” “only through 
these". Besides, it is not as if there is no sunlight at 
nights-the rays are then and there, but not visible, That 
is why we feel the heat at nights in summer. If such 
heat is not felt in cold seasons or cloudy day. that is 
due to the fact that the slight heat is overpowered by 
the cold as in some day times in winter. [I7] 


(0) Nisa—Adhikarana 


Then the doubt arises as to whether a Jecva who 
departs this life at night can go to Mo:sha. 


4-2-]8 निशि नेति चेन्न सेबन्धस्य यावदद्देभावित्वात QA 
Nisi Na Iti Chet Na Sambandhasy:: Yaar addeha- 
bhaavitvaat Darsayate cha 


If it is contended that a meditator dying a: night does 
not reach Brahman, the reply is ‘No’. becaus: conne tion 
(with Karma) is only so long as body lasts; nis is si own 
by authority. 


In support of his contention tha: a m ditator 
dying at night does not reach Brahman, the opponent 
relies on the Text of Smrti “Day, the br ght fortnight 
and half year of sun’s progress towa ds Ni rth are 
praised as good for those that die, the op »osite- -night, 
dark fortnight and half year of the sou: tern [ “Ogtess 
of the sun are condemned.” The conden १४0 means 
that dying at night leads on to the lowe: worlc Hence 
the meditator dying at night does not rs ich H iven. 


But the true view is that by the ower of his 
meditation, the past Karmas perish a d the future 
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that each is a different one. The opponent says that 
in Chaandogya and Brihad-Aaranyaka the progress 
through the paths is described in different wages. 
Hence, they are different. This is repudiated by the 
Sootra. 


4-3-] अचिरादिना तत्मथितेः 
Archiraadinaa Tal-Prathite: 


Only through the path of light, (Agni) etc., for it ts 
well known. 


In Chaandogya, beginning with the passage “just 
as water does not stick to lotus leaves, no sin does 
stain the Upaasaka’’, it goes on to describe the Upaa- 
sana, and coneludes thus: whether the persons per. 
form obsequies for him or not, he (the meditator) 
attains Agni, therefrom Day, and from Day he goes 
to bright fortnight, then to the half year when the sun 
is in the north, then to the year, then to the sun, 
therefrom to the moon; from there to Lightning and 
from there an ethereal Person (Amaanava), leads 
him to Brahman. This is what is called the clestial 
path ‘Devapatha) or the Brahma patha. Those that go 
by this path do not return to this world of Mnnu". 
But in Brhad Aaranyaka, in Panchaagni Vidyaa, it is 
said, that these who meditate on Jeevaatman as stated 
below (ie. as distinct from this body etc) and they 
who meditate on Brahman earnestly and with sincerity 
in the forest, both go by the path of light (Agni): 
the description of the path here is the same as in 
Chaandogya except for a small difergence ; it is said 
there that *the Upaasaka goes from the half year 
(when sun is in the north) to Devaloka and from the 
Devaloka to Surya and from Surya to the Person of 
Lightning, from there the ethereal Person leads the 
Upaasaka to the worlds of Brahman. Again in 
another place, it is said when an Upaasaka leaves the 
body he goes to the region of Vaayu (Air) and through 
an aperture of the size of the wheel of a chariot, he 
passes the Sun. The Sun makes room for him an 
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aperture of the size of Aadambara, a musical instru- 
ment, through which the Jeeva passes upwards to the 
Moon. The Moon makes for him a space of the 
size of Dundubhi (a musical instrument) to allow 
him to pass through. 


Relying on these differences in the accounts 
given of the paths mentioned, opponent says they can 
not all refer to same path, for there is no reason 
given to take them all as one. But the Sootrakaara 
repudiates it and states the true view i.e. that the pas- 
sages can be reconciled as shown in the following 
Adhikaranas. 


(2) Vaayu-Adhikarana 


The introduction of the words “Devaloka” and 
*Vaayu" and the statement that Upaasaka goes from 
half year to Devaloka are considered. In the first 
passage the route is said to be from the year to the Sun 
and in the other passages, in between them the Deva- 
loka and Vaayu are introduced. Are they two different 
things ? ‘Yes’ says the opponent and adds that the 
order in which they are taken may be in any 
way one chooses. The answer is stated by the Sootra. 


4-3-2 वायुसन्दादबिशेषबिश्ेषाम्याम्‌ 
Vaayum abdaat awiseshavrsehaabhyaam 


From the year, only to the Vaayu ; the words (denote 
the same) because of their being common and specific. 


The word “Devaloka” meaning the region of 
Devas denotes Vaayu for it is stated elsewhere that “he 
who blows is the home of the Devas, i-e. Vaayu is 
Devaloka. Even in this view there is another discre- 
pancy to be noted. That is, in one place(in Chaandogya) 
the order is as half year, year and then the Sun: in 
Brhad Aaranyaka, the order is slightly different ke. 
half year, Vaayu and then the Sun i.e. the year is 
omitted. Then the question is as to in which order 
the year and Vaayu are to be placed. The Sootra says 


38 
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"from Year to Vaayu". Hence the view of the Sootra. 
kaara to the order is Half year, Vaayu and then the 
Sun; because all words denoting time should be 
naturally classed together. | [2] 


(8) Varuna-Adhikarana 


pst 


Ti- Thus, we have arrived at the conclusion that in 
thé Archiraadi path, the order so far is (l) Agni 
(2) Day (3) Bright fortnight (4) Northern half year 
(5) hr (6) Vaayu. Then what about the rest of the 
path? - | 


In the Brhad Aranyaka we read that from Vaayu, 
the meditator proceeds to the sun. But in the Kow- 
shitaki, it is said that he goes to Vaayu loka, Varuna 
Loka, Indra Loka, and Prajaapatiloka. The opponent’s 
argument is that those three lokas should come in 
between Vaayu and the Sun in the same way as was 
said that Samvatsara (year) should come in between 
“half year” and Devaloka or Vaayu. 


The true view is stated as follows. 


4-3-3 எனிண वरुणः संबन्धात्‌ 
Thatita: Adhi Varuna: Sambandhaat 


Varuna above lightning, because of the relationship 
between them. | 


Lightning is found in the clouds and Varuna is 
the God of clouds (or rain) and the close relationship 
between them is proclaimed in the Veda and is well 
known to the world. Hence Varuna should come in 
the order after lightning. Because aceording to 
Meemaamsaa rule sense is superior to mere order of 
enumeration. It follows that Indra aud Prajaapati 
should come after Varuna who is to be placed after 
lightning. So the order after Vaayu is (L) the Sun 
(2) the Moon (3) Lightning (4) Varuna (5) Indra 
(0) Prajaapati (the four-faced Brahman). [3] 
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(4) Kativaahika-Adhikarana 


The question now is whether the enumerations of 
the various things are mere road-signs or attendants 
to lead the meditator along the path. The opponent 
says they are to show the way to Brahmaloka just as 
a tree, a river, etc., to a village. The Sootra says— 


4-3-4 आतिवाहिकास्तक्षिङ्गात्‌ 
Aativaahthaa: Tat-lingaat 


They are the guides to lead to Brahman, because of 
the meditation to that effect. 


In the enumeration there is the mention of a per- 
son (Ammaanava—superhuman) who is said to lead 
the Upaasaka to Brahman. Naturally the others also 
should partake of the same nature as the persons, i.e. 
as guides to lead the way. The use of the word Loka 
as in Agniloka does not mean the region of Agni but 
Agni, the shower. of the way, that is Lokayitaa. It 
follows further that by the use of the words Agni, 
Vaayu, year, etc. the reference is to the deities presi- 
ding over them. [4] 


Then arises the question: how can you say that 
Amaanava leads the Upaasaka when Varuna and 
others are guides then as well? The answer is the Amaa- 
nava is the real guide, the others being helps 00 the 
parts of the way. So says the Sootra— 


4-3-5 qus तत: ded: 
Vaidyutena eva Tata: Tat-Srute: 
Only by (Amaanva) from lightning. That is what Sruti 


says. 


The text says clearly: “Sa enaan Brahma Gama- 
yati” (“He leads them to Brahman".) Varuna etc., are 
only his assistants upto the limit of the boundaries of 
their regions. [5 
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(5) Kaarya-Adhikaraza 


From the above follows the question as to who 
are the persons that are led by the troops of divine 
guides; whether those only who meditate on the four- 
faced Brahman or those that meditate on the Highest 
Brahman only (3) or the meditators of Brahman and 
those who meditate on the Jivaatman (individual self) 
as having Brahman as its self. The Sootrakaara states 
the view of Baadari in the next 5 Sootras thus: 


4-3-6 कार्थं என்ன गत्युपपत्तेः 
Kaaryam Baadari: Asya Gatyupapatte: 


Only meditators on Kaarya Brahman i.e. effected or 
created Brahman. So Baadari thinks. Going to him only 
is appropriate. 


The argument advanced is that those who medi- 
tate upon the Highest Brahman need not move at all, 
as the Highest Brahman is All-Pervading and Full 
in everything and can be reached even here or is 
something already reached. The purpose of Upaasana 
is only to get rid of Avidyaa (Ignorance) and when 
that is achieved, there is Moksha. | 


4-3-7 Aam Viseshitatvaat cha 


Because of being particularised. 


The text says that the Superhuman Person appro- 
aches and leads to the worlds of Brahman; Here the 
word, “Worlds” is in plural and it is appropriate to 
take it to m»=n the celestial region of the four-faced 
Brahman. Another text says: “I reach the house and 
the court of Prajaapati (i.e. four-faced Brahman). [7] 


Here Saint Baadari anticipates the objection that 
the word B:.hma is in the neuter gender and cannot 
fit in with his interpretation, and replies— 
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4-3-8 सामौपयात्त எனை: 
Saameepyaat Tu Tadvyapadesa: 


The use of the word is due to nearness. 


That is, the neuter gender is used because the 
fourfaced Brahman is nearest to Para-Brahman as 
he is Its First Creation, [8] 


Another objection is anticipated, that is, that the 
world of the four-faced Brahman is not eternal but 
perishable and it is said that the meditators do not 
return after attaining the goal by the Path of Light 
etc; he answers it too by 


4-3-9 कार्यात्यये तदध्यक्षेण सहातः परमभिघानात्‌ 


Kaaryaatyaye Tadadhyakshena saha Ata: Param 
Abhidhaanaat 


When the created world perishes, along with the Lord 
of the world, (meditators attain) from that world the 
Highest; so it is stated. 


The argument is supported by a Vedic Text. In 
Taittireeya it is said that the meditators even in that 
world become freed, obtaining the highest Eternal 
Brahman, at the end of the life-period of the (four- 
faced) Brahman. 


4-3-]0 waar Smrte: cha 


So says Smrti also. 


In Koorma Puraana it is said, “They that reach 
the Satya-Loka (i.e. the world of the four-faced Brah- 
man) enter into Para-Brahman after meditating on 
Him at the end of the life-period of that Brahman and 
along with him”. 


Thus end the arguments in favour of Baadari. [0] 


Now the view of Jaimini is stated, which E that 
only Persons who contemplate on the Highest 
Brahman reach Him. 
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4-3- परं जैमिनिसुस्यत्वात 
Param Jaimini:: Mukhyatwaat 

Jaimini says it guides only meditators on Para Brah- 
man because of the true meaning of the word (Brahman). 


Sage Jaimini gives importance to the fact that the 
word “Brahma” in “Brahma Gamayati" is in the 
neuter gender and it cannot but denote the Para. 
Brahman. The use of the plural such as “worlds” is 
to be taken only in a secondary sense; according to 
the logic of Meemaamsakas in the mantra “Aditi: 
Paasaan” used in connection with a cattle tied with one 
rope,where though the rope is a single one, the word 
isused in plural. Besides, the proper meaning of the 
word “Brahma Loka" is that Brahman is Himself the 
Loka, loka here denoting what is enjoyed. [H] 


Another argument in favour is that the view is 
clear from another passage— 


4-3-]2 दशनाच्च Darsanaat cha 
It is also clear from the Vedas. 


In Chaandogya, it is said, “Started from this body 
and reaching the highest Light, he, (the Jeevaatman) 
assumes his former natural form. There is no mention 
here of Kaarya Brahman but of only the Highest. [2] 


The next Sootra meets the first view to repudiate it. 


4-3-]3 न च कार्ये semi: 
Na cha Kaarye Pratyabhisandhi: 


F The thought (of the meditator stated in the vedic 
passage) is not about the created (Brahman). 


The quotation made by Baadari refers only to 
Paramaatman and must be held to be so. For, 
previous to the passage, quoted in the Sootra (8), “I 
reach the house and Court of Prajaapati" there is a 
passage which says “I (meditator) after giving up this 
body willreach Brahma Loka, eternal and not created", 
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From that it is clear that the world is not the created 
world. Again, it is said in a passage following the 
quotation made by the other side: “I become Him 
(Brahmam) the glory of Braahmanas, of Kshatriyas 
and of Vaisyas". The reference here is to ONE who 
is the Soul in All. | | [3] 
The Sootrakaara condemns both the views and 
states his own— GI QE: 


4-3-4 अप्रतीकालम्बनान्‌ नयतीति बाद्रायणः उभयथा च दोषात्‌ तत्तु 


Aprateekaalambanaan Nayati IH Baadaraayaya: 
Ubhayathaa cha Doshaat Tat-Kratu: cha हँ 


(The guides) lead all who do not contemplate on mare 
body; that is Baadaraayana's view. Both the above views 
are faulty; the rule of Tatkratu also is to be considered. 


Neither the view of Baadari, nor of Jaimini is 
correct. There are other passages which may have 
been relied on in support of this condemnation, For 
example, the Baadri’s view is not correct for it is 
said, “Those that meditate on Para-Brahman in the 
forest with faith and sincerity reach through the path 
of light the Para-Brahman". The second view of Jar 
mini also is not acceptable, for the Text in Chaandogya 
is clear to show that even persons who contemplate on 
Jeevaatman as distinct from material world go by the 
Path of Light, Hence the conclusion is that all medi- 
tators except those who meditate on the body only, 
sentient or nonsentient, are led by the troop of guides 
to Paramaatman. 


This is explained by this Sootra. ‘Pratskaalmbana’ 
means one who meditates on Prateeka i.e. body which 
is Chit or Achit. The Chit is of two kinds—one with 
Achit and the other not so connected. And the 
Upaasana of these things (Prateeka) is twofold, (I) 
contemplation of them as they are, and (2) contempla- 
tion of them as if they themselves are Brahaman (just 
as a person may think of Devadatta as a lion)—this 
Upaasana is imaginative,. These contemplations are 
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not effective to attain Moksha, though there may be 
other gains. 


The ultimate conclusion is the troop-guides lead 
not only those who meditate on Brahman as All 
Knowing, the All-Cause, with His will unobstructed, 
untouched by any blemish or fault and of boundless 
Bliss, but also those who meditate on Jeevaatman, 
though existing with his subtle elements, distinct from 
them, and Pure Intelligence, and also Changeless, and 
being the body of Brahman (as stated in the Antar- 
yaami Braahmana). These two classes are specifically 
mentioned as distinct in Panchaagni Vidyaa, repeating 
the word ‘Ye’ for that purpose. Indeed Brahman 
should figure in the contemplation as the direct object 
or as qualifying object. Otherwise, i e. if the Brah- 
man is not correctly contemplated, there is no hope 
for Moksha. Besides there is the rule of “Tatkratu” 
ie. one becomes what he meditates. From this it 
follows that to attain Brahman It should be con- 
templated upon. Therefore the contemplation of 
Jeevaatman, if it should lead to Brahman, should 
embrace in it Brahman also, if not directly, at least 
indirectly ie. the Jeevaatman should be contemplated 
as the body of Brahman. []4] 


4-3-]5 विशेषश्च दशयति Visesham cha Darsayati 
Also the difference is shown (by Sruti). 


The meaning is that in the case of persons men- 
tioned below (i.e. persons who meditate on Jeevaatman 
with body or without body, and the persons also on 
matters) different gains, very limited, are indicated in 
the Srutis, Those gains are distinct from the gains 
Obtained by the Path of Light. It is said that “a per- 
son who meditates on Naaman (Veda, etc.) as Brahman 
becomes capable of wandering at his pleasure over 
the worlds reached by the speech and so on. (Bhooma 
Vidyaa in Chandogya). 

As for the statement of persons who reach the 
four-faced Brahman's Loka and their attaining 
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Brahman from there, it is to be said that it can not be 
applied to the person who travels by the Path of 
Light, because in the case of such a person, all 
Karmas (good and bad) perish at their death and there- 
fore there is no reason for their dwelling in Brahma- 
Loka or enjoying the pleasure there. Further there is 
the rule of ‘Tat Kratu' (a man becomes what he con- 
templates upon) which will be violated if this view is 
accepted. Against such a contemplator is stated to 
attain Moksha at once, i.e. at the time of his death. The 
Smrti which raised the question of the opponent means 
no more than this that those who reach the region of 
the Brahma, by some meritorious deeds, may be entitled 
by further contemplation and devotion there (for 
Devas are also entitled to contemplation) to reach the 
Highest Brahman. As regards the Taittireeya Sruti 
quoted, there is no mention of the four-faced Brahma. 
The meaning of the passage along with the portion 
preceding the quotation is “Those that have under- 
stood the true meaning of Vedaanta, and have attain- 
ed purity of mind by performing the daily Karmas 
without desire for any fruit, attain the Moksha at the 
end of the ultimate life (in this world) through the 
Blessing of the Lord, the Immortal, by means of per- 
forming Yoga or contemplation on Paramaatman. 
The word Brahma Loka means as stated by Jaimini, 
only Brahman, the object of enjoyment, not the 
region of Brahma, the four-faced. What is enjoined by 
the Panchaagni Vidyaa is not only contemplation of 
mere Jeevaatman but, as it leads the Jeeva to Brahman, 
should be that of Jeevaatman as the body of Para- 
maatman as well as distinct from the material 
body. That the body is distinct is clear from 
the context. “In the fifth oblation water becomes 
Purusha” and “He gets a body good or bad according 
to his previous karma". Therefrom that the Jeeva ts 
distinct from the materialis also clear. Similarly the 
Jeevaatman is to be contemplated upon also as body 
of Para-Brahman. [lS 


End of the Third Paada of the Fourth Chapter. 
34 


FOURTH CHAPTER 
FOURTH PAADA 


Thus far we have considered the ultimate goa] 
ie. Brahman (with no return to this Earth by rebirth) 
through the Path of Light etc. of persons who have 
meditated on the Para-Brahman and of those who 
meditate on the self as seperate from matter and as the 
body of Brahman. Now is started the consideration 
of Aiswarya Prakaara the nature of glorious existence 
of the Released Souls. 


() Sambadyaavirbhahva—Adhikaraza 


In the Text in Chaandogya, it is said, “Thus does 
this Jeeva, having risen from the body and having 
reached the Highest (Jyoti:) Effulgence assumes its 
own form". Does this passage mean that the Jeeva 
thus reaching the Effulgence manifests himself in his 
natural form or that he becomes connected with a new 
form? The opponent says that a new form is acquired; 
other-wise, he says, there is no advantage gained by 
the Jeeva by being Released, and the scriptural texts 
relating to that will become useless. For in dream- 
less sleep (when the body and sense-organs are quiet 
and do not act, and the pure soul abides by itself) we 
do not see there is any benefit to the Soul: and also 
because if the form is one natural to the soul, it means 
that he is even then as before and there is no question 
of ‘acquiring’ a form in Moksha; and only then (he 
points out) can the word *Abhinishpadyatz" fits in. 
Besides, he becomes Aaanandee (a person filled 
with Bliss) as it is said in Taittireeya, “Having 
attained the Bliss (Paramaatman), he (Jeeva) becomes 
full of Bliss". Again, it is said “The Bliss of Para- 
Brahman is hundred-fold of the Bliss of the four-faced 
Brahman” and “that is available to a person wise in 
Vedas and not subject to passion or desires (i.e. a 
mukta) So the opponent argues that a new form is 
acquired, 
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The reply is in the Sootra. 
4-4- संपद्याविर्भावः स्वेनशब्दात्‌ 
Sampadya Aavirbhaava: Swena-Sabdaat 


, After attaining (Brahman) he (the Jeeva} becomes 
manifest (in his own Form) because of the term Swena}. 


Reply—By the word “Swena”, it is clear that what 
becomes manifest is one already in existence and not 
a new one produced at that time. That Form is said 
to consist of eight qualities. (I) Freedom from sins 
(2) Agelessness, (3) Deathlessness (4) Non.affliction 
with Pain — (5, 6) Not suffering from hunger and 
thirst, (7) with desires all fulfilled, (8) with will un- 
obstructed. This we find in the Prajaapati-Vaakya in 
Chaandogya. This form in its naturalness was not 
manifest but was hidden by the layer of sins and also 
because of the connection with the body. This natural 
form becomes manifest when the Jeeva is relieved of 
even the subtle body and reaches the Paramaatman. 
There arises to him the enjoyment of his own soul in 
the above form and the enjoyment of Brahman, the 
Highest Unlimited Bliss. Hence, the word “Abhinish- 
padyatz" is properly used. [Ll] 

Then the opponent raises the question: the Jeeva 
is already enjoying even in Samsaara his own soul, for 
he is always conscious of himself, as whenever he says 
‘I know’ etc. by the word ‘T’ he denotes the conscious- 
ness of himself. How then this enjoyment of self on 
attaining Brahman? The answer is: 


4-4-2 gu: प्रतिज्ञानात्‌ Mukta: Pratignaanaat- 
The Released soul (only), for that is what is intended 
to describe. 
The consciousness of T’ in Samsaara stage is not 
the same as the enioyment of ‘I’ in Moksha. 


What is denoted by “Svena Rupena” “by one's 
own Form”, is a Form released from connection with 
Karma and a body which is but the result of that 
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Karma. For, the Prajaapati-Vaakya starts by saying 
“Hear then. I shall explain to you again the Aatman” 
and goes on to describe the form as one freed from 
the stages of waking, dreaming and sleeping which are 
themselves the results of the connection with the body 
Which in turn is caused by Karma. This form is the 
same as already mentioned in the previous Sootra as 
free from sins, etc. It follows therefore the experience 
in this world is not like any thing like that enjoyment 
described above, i.e., the enjoyment of ‘I’ with all the 
eight qualities. [2] 


The opponent in rejoinder points out that even 
in sleep the soul exists in its own natural form without 
being troubled by Karma, etc, just like the position in 
Moksha described above; and this therefore cannot 
form the ultimate aim of the Jeeva (Purushaarthay 
hence the Form in Moksha must be something different 
and one acquired afresh. The answer is contained in 
the Sootra. 


4.4-3 आत्मा प्रकरणात्‌ Aatmaa Prakaranaat. 
The soul himself on account of the context. 


In the state of sleep, the soul does exist in its own 
natural form, but owing to the fact of its connection 
with the 0007, etc,, the eight qualities mentioned 
above are not manifest but obscured by sins, etc. On 
attaining Brahman, the sins are washed away and the 
natural eight qualities assert themselves and the 
enjoyment of ‘I’ is full and perfect in conjunction with 
all these qualities. This is clear from the subject matter 
dealt with in the context. 


(2) Avibhaaga-Adhikaraza 


Then what is the nature of the enjoyment by the 
devotee on attaining Brahman. There is no doubt 
that the released soul enjoys not only its own form but 
also Brahman. Then the question arises; does he in his 
enjoyment in Moksha see himself and Brahman as 
Separate entities or as one and not separate. The 
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opponent says, "separate" because the Text savs in 
Mundakopanishad “Freed from sin, he attains the 
ण S with “Brahman” and also in Ananda- 
valli (Taittireeya), "The freed soul enjoys all the divine 
qualities of Brahman along with the all- Knowing 
Brahman”. Also Gitaa, “Having obtained this 
wisdom, they reach my likenss”. All these show that 
there are two entities separate. Answer is contained 
in the Sootra: - 


4-4-4 अविभागेन களா. Avibhaagena Drshtatoaat 


(Enjoyment) with non-separation ; for that is shown. 


It is clear that the Released Jeeva enjoys Brahman 
as being unseparated ; for, that is the manner in which 
he has performed his contemplation. When he says, 
Tam Brahman’, the consciousness of T is not merely 
about his individual soul bu also the Paramaatman 
as the soul of his soul. Even the word ‘I’ denotes 
not merely himself but also the Brahman Indwelling 
in him. In fact, that Brahnian is the soul and 
indweller of all Chit and Achit is clear from the follow- 
ing Texts, "Certainly, all this is Brahman”, “All 
this has Brahman as its soul”. “You are that (the 
Brahman)”. “पढ who dwells in the Earth and whose 
body is the Earth", “He who dwells in the Aatman 
(soul) and whose body is the Aatman”. Hence, 
knowledge gained or word used includes in its connota- 
tion not only the thing indicated but also the 
Paramaatman as the indweller and its soul The 
argument based on “saamya” “likeness” is not correct 
for that, (likeness) is possible even in the case when 
two objects are unseparated. It is indeed a correct 
and acceptable interpretation to say that the Jeeva 
enjoys all desires along with Brahman being conscious 
all the time of being unseparated from Brahman and 
having Brahman as His Soul. “Kaama” (Desire) in 
the smrti means excellent qualities as everybody 
would like them to enjoy. [4] 
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(3) Braahma-Adhikarara 


The Form of the Jeeva is its natural aspect: 
what is its nature? Is it only being one with qualities 
freedom from sins, etc. or is it mere Intelligence, 
or is it both? The view of Jaimini is that the Form is 
only one with the qualities of the Freedom of sins, etc., 
as stated in the Prajaapati Vaakya mentioned previo- 
usly. This view is stated in the Sootra. 


- 4-4-5 ब्राह्मेण जेमिनिः उपन्यासादिभ्यः 
Brahmena Jimmi: upanyaasaadibhya: 
Jaimini's view is that Jeeva with the Brahmic qualities 
because of the direct statement etc, 


In the Dahara Vidyaa (Chaandogya) the eight 
qualities, freedom from sins etc. are mentioned as the 
divine qualities of Brahman. The same are mentioned 
in Prajaapati-Vaakya in e nnection with Jeeva. Not 
only this; it is also said Sf Jeeva as Eating, playing 
and rejoicing. These actions so artributed are possible 
only if the Jeeva has the quality of ‘Satya Kaama’ and 
‘Satyasankalpa’. Hence the qualities are present. [5] 


Then the next Sootra states the second view 
advanced by Audulomi. 


4-4-6 चितितन्मात्रेण तदात्मकत्वादित्यौड़लोमि: 
Chititanmaatrena Tadaatmakatvaat Iti Audulomi: 


‘Audulomi .ays: “45 mere Intelligence or perception" as 
that is its own form. 


The second view is of Audulomi; he thinks that 
Jeeva is mere Intelligence and the authority for it is 
found in thc text from Brhad-Aaranyaka where the 
Jeeva is compared to salt “As a lump salt whether in 
the part other than the inside or in the part other than 
the outside is altogether of the same mass of taste; 
so also the Jeeva is one Intelligence altogether.” The 
argument is that as the word “eva” (Only) is used, the 
conclusion should be “Intelligence only". 
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But Baadaraayana does not agree with eit 
either 
view but says that both the views may be reconciled. 


4-4-7 एवमपि उपन्यासात्‌ ளா अविरोधं बादरायणः 


Evam Api Upanyaasaat Poorvabhaavaat Avirodham 
Baadaraayana: 


Even so (Even it is said as chitimaatra mere intelligenee) 
no conflict, because of the existence of the qualities also 
according to the above statement. 


_ “Even 807 means even assuming what Audulomi 
points out is correct, ie. Aatman is mere Intelligence 
and that it possesses qualities freedom from sins, 
etc. The argument of Audulomi is that ‘eva’ (only) 
excludes everything else, the explanation is not that 
every other quality is excluded. Even thc very illustra- 
tion proves this, for in the case of salt, saltishness may 
be there in full, it does not mean that it has no 
shape, colour or touch. eva is only to show that the 
taste is the same all through and not in parts, as in a 
mango which may be sweet in parts. Therefore Jeeva 
may be Intelligence and yet may possess the eight 
qualities. [7] 


(4) Sankalpa-Adhikarana 


It has been shown that the Released Jeeva attain- 
ing Brahman becomes all Intelligence with all the 
eight qualities. It is also said that he is also active, 
“He moves about there and wanders everywhere 
eating, playing, rejoicing, be it with women, or 
chariots or relatives”. Now the question is whether 
in respect of these activities, he requires any outside 
effort or they merely follow by his mere bur The 
opponent says that outside help is required, for, he 
points out, in the world when we say that a King does 
a certain thing, he does not do it himself but requires 
other person's effort for its due performance. T n use 
ofthe word “Sankalpaat eva ‘by mere will’ in Sruti 
does not matter as in the previous Adhikarana where 
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when we said “Vignanam eva" (mere intelligence) we 
construed it as not excluding qualities, etc. Besides 
the phrase was necessary only to cuntrast the Jeeva’s 
activities in Moksha from the activities in Samsaara 
stage ; in the later stage, things do not always happen 
as jeeva wishes. 


The Answer is the Sootra. 


4-4-8 amaa dvd: — Sankalpaat Eva Tat-Srute: 


By mere will alone, so says the Sruti. 


The Sruti says this: He who desires (the world of 
his) fathers, by his will alone (Sankalpaat eva) they 
come up to him." Here, the words ‘Sankalpaat eva’ 
are significant; for if some other help or agency is 
necessary, the words are unnecessary. Moreover the 
Jeeva is called Satya. sankalpa i.e. with his will unob- 
structed; and so his will is enough for his enjoyment 
of the pleasures conjured up by him. No authority 
to say that some other help is necessary. In the case 
of Kings, etc., there is no such thing as Satyasankalpa 
eva; hence outside help is required there only. [8] 


4-4-9 अत एव चानन्याधिपतिः 
Ata: eva cha Ánanyaadhipati: 
For the same reasons, (he has) no other master. 


The text says the Jeeva becomes a Swaraat (a self- 
Ruler), i.e. he is no longer ruled by Karma. But it 
does not mean he is not subject to the rule of the 
Brahman (Eswara). Hence the word ‘Ananyaadhipati.’ 


[9] 


(5) Abhvaadhikarza 


A doubt is raised as to whether the freed soul 
possesses a body and sense organs, or not, whether he 
has them when he wills. The sage Baadari's opinion 
is that body and sense organs are not there present. 
This opinion is expressed in the Sootra. 
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(9) Abhaava-Adbikaraza 
4-4-l0 अभावं बादरिराह ह्येवम्‌ 
Abhaavam Baadari: Aaha Hi evam. 
Nọne (body or sense orga ह. So Baadari's opini 
for it is so stated. हि " | பலவு 


Baadari’s opinion is based on the text in 


dog a which says “50 long as he is (connected) with the 
body, there is no freedom from pain or pleasure. Whes 
free from the body, no pleasure or pain touches him" 
Thus, it is clear that a Mukta (Freed Soul) is said 
be without a body. 


The second view is that of Jaimini which is set 
out in the Sootra— 


थू-] 2 आव जेमिनिविकल्पामननात्‌ 
Bhadvam Jamin: Vikalpa- Aamananaat. 


“Yes, present;" says Jaimini, “because the text declares 
manifoldness.” 

Vikalpa means Vividha Kalpa i.e. many forms. 
Fhe text in Chandogya declares “He is onefold; he is 
threefold ; he is five-fold ; he is sevenfold.” This mani- 
foldness of the self and indestructibility is possible 
only in case it has bodies; for self is oneand cannot be 
eut into two or more parts. Hence, it cannot itself be 
many. The mention of absence of a body refers to 
absence of a body which is the result of Karma (for 
that alone is responsible for pleasure and pain.) {iH 


The true and correct view accepted by Baada- 
raayana is stated thus— 


4-4-2 द्वादशाहवदुभयविधं ब्रादरायणो5तः 


Dwaadasaahavat Ubhayawidham Baadaraayana: 
Ala: | 
For this same reason, in both conditions as in the case 
of Dwadasaaha Sacrifice. That is the opinion of Baada- 
 -Taayana. 
35 
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Ata: means ‘because of both the above texts’, 
The released soul may in both conditions according 
to his will. | l 

The view of Baadaraayana is in favour of the 
possession of the body and sense organs by the freed 
soul according to his own will. For, it is said 
“Seeing all pleasures in Brahma, Loka with his mind 
only (consciousness) he rejoices" meaning that enjoy. 
ment here is without a body. Again, as another text 
declares, “He becomes onefold, threefold, fivefold, 
sevenfold etc.,” he gets the body etc. whenever he 
wishes. 

*Dwaadasaahavat". The reference here is to a 
sacrifice known as Dwaadasaaha. Sacrifices with 
Soma plant, if performed from 2 to ll days are 
called *Aheena" and those that are performed for 3 
days and above are Satra. Soma sacrifice to be perfor- 
med for I2 days is Dwaadasaaha. It may be either 
Aheena or Satra. For the Aheena sacrifices, there is 
one Master, who gets the benefit and the others 
are mere servants who perform for pay. In Satra 
all the performers of the sacrifice are Masters and 
are entitled equally to the benefits flowing out of the 
sacrifice. In Dwaadasaaha sacrifice, there may be one 
Master or a number of Masters. The texts relied on 
for this purpose are “Get Dwaadasaaha performed 
for a Master who desires Prajaa—a progeny" and 
again “All who desire wealth shall resort to Dwaada- 
saaha”. [42] 

The above view is further explained. In the case 
of enjoyment Sootrakara points out there are two 
ways. 

4-4-]3 तन्वभावे सन्ध्यवदुपपत्ते: 

T anu-abhaave Sandhyavat Upapatte: 

Even in the absence of body (enjoyment is possible as 

in a dream state.) 

It is stated in the previous adhikarana that the 
freed soul can create body etc. by his mere will. Now 
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it is stated that even in the case that the soul does 
not possess a body created by his will he can enjoy 
pleasures by means of body created by Brahman as 
in dreams. Sruti says, "there are no chariots, horses 
and paths in dreams; however He creates chariots, 
horses, and the paths. He is the well-known creator”. 
“In the dreams of people He by His will creates things 
for them. None can transgress Him.” [3] 


4-4-]4 सावेजाम्रद्त्‌ Bhaave Jaagradvat. 
When body present, as in Waking State. 


The nature of the Jeeva's enjoyment in case he 
creates the body, etc. for himself, is analogous to the 
state of his enjoyment here in the Waking State. Just 
as Iswara at his sweet will and pleasure comes down 
here creating for himself fathers like Dasaratha and 
Vasudeva, so also the Released Soul may create father, 
etc., for, himself, and rejoice—of course, subject always 
to the will and pleasure of the Lord. [4] 


Then arises a doubt as to how can the Aatman 
(Self) which is Azu (subtle) assume so many bodies ? 


4-4-5 प्रदीपवदावेशः तथा हि दशयति 
Pradeepavat Aavesa: Tatthaa Hi Darsayats 
Like the light (his) entrance into the bodies. So does 
the Veda show. 


A light, situate in a particular place, by its own 
rays enters many places. Like that, though the soul 
is situate in one body, by its Intelligence (rays) it 
enters into all his bodies, in such a way that he gets 
the consciousness in each of the bodies of "I" and 
“Mine”. Even in the body in which he exists, he 
exists only in a certain spot (heart); but he gets 
the consciousness of the whole body. Itis shown by 
Sruti **A Jeeva is equal to a hundredth part of a point 
of a hair divided into hundred times; however he is 
capable of pervading the whole universe. 
(See 2-3-22). [5] 
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On this a new difficulty is raised. It is said by 
the Text that when the soul reaches Brahman, all its 
inner and outer knowledge cease. Brhadaaranyaka 
says, “Embraced by the All-Knowing Aatman, the 
Jeeva knows nothing that is outwards and nothi 
that is within". How then can it be said to kow ai 
things ? 


4-4-6 स्वाप्ययसंपत्त्योरन्यतरापेक्षमाविष्कत हि Svaüfydya- 
Sampattyo: Anyatdraapeksham Aavishkriam Hi 
The reference is either to dreamless sleep or sampatti 
(death), fand not to Moksh stage); this is what is 
explained. 


ü The above (quoted text) is not one referring to 
Reléasé but to what happens at the time of deep sleep 
of at the tithe of dying. The fact is clearly set out it 
the srutis—that is, the non-consciousness at the time of 
sleep ot death and All-Knowingness at Moksha stage. 
Regarding deep sleep, Chaandogya says, “The Jeeva 
does Hot know himself as ‘I’, nor does he know 
amy of the things that exist. He is gone to utter 
annihilation, ‘Vinaasam’ which means here unseeing- 
ness, As regards death, it is said in Brhad Aaranyaka 
“Having risen from these elements he perishes along 
with them (Vinasyati) Vinasyati means ‘does not see’. 
But in the stage of Moksha, it is said in Chaandogya, 
“He sees all things with his divine eye or the mind 
(i. 6, knowledge) and rejoices all these pleasures in 
Brahtaloka.” Again, Chaandogya says, “ He (the séer) 
seés everything; obtains everything everywhere.” 


. Thus the texts themselves show that Jeeva becoms 
all knowing in the Moksha stage. | [6] 


(6) Jagat-Vyaapaara-Varjana—Adhikarana 


The last question for consideration is whether 
the freed soul enjoys only Brahman with all these 
qualities - Freedom from all sins, fullness of all 
beneficient virtues and qualities, distinct and above all 
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the others with Bliss of unlimited excellence, or it also 
possesses: ae | d for the activities of the 
creation Of the world arid is control etc. The 
opponent advances and supports the lattér view, For 
hé poifitS oùt that the text says “Free of all teich of 
matter, He attains the uthtost Hileeriese with Hiri,” 
To this, thé Sodtrd replies “without the world: 
Wasiiess—-crédfion, été.” 

4-4-]' जगद्यापारवर्ज प्रकरणादसनिहितत्वाच 

Jdgat-Vyaapadra-Varjam — Páaharamaat Asanne 
hitatvaat Cha 

Except the function of creatio, as it is referred to 

wher speaking of God and no mention there of Jeeva, 

The activity relating to the creation of the world, 
dic, is attributed only fo Pard-Brahtian and Ho 
whisper of the tame of the Released Souf ts there where 
that activity is stated. In Taittireeya-Brguvalli if i 
said “From whom alk these things originated” Again, 
Chaindogya says, “° Before Creation, my dear! this was 
Sat only." So also Brhad Aarayyka நரிக்கு 
“Before creation this was Brahma one only.” The 
text in Aitareya declares “Before création this was 
Aatman one only.” Lasily, this world-cause is 
clearly stated in Mahopanishad, “ Naaraayama 
alone was then.” Therefore, the Released Jeeva 
enjoys all Divine pleasures equally with Brahman 
except this activity relating tó the Capacity to create 
and order and cofitrof the wérld. So it ig sald in 
Taittireeya “ Along with the Alf Wise Brahman hé 
énjoys all Déisres." Again it is said, “ That is the 
Brabttic Bliss arid that is available to ako the 
Védawise (meditator) who are not agitated 
troubled by any desires.” Brahman being Hime 
All Bliss, He is enjoyable to Himsélf and also to 
others, [7] 

4-4-IS प्रत्यक्षोपदेशादिति चेन्नाधिकारिकंमण्डलस्थोक्तेः = " 

Pratyakshopadesaat Iti Chet Na A adhikaarika- 
Mandalistha-Ukte: 
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If it is contended that this is found in the Srutis, the 
reply is No! for, the reference is only to enjoyments in 
the worlds of Aadhikaarikas (Officers of God, such as, 
Brahma etc.) 

The opponent relies on the Text which says "(The 
freed soul) wanders at his will over all the worlds" 
(Chadndogya). Again, in Taittireeya it is said, “Taking 
any form he likes; creating anything that he likes, he 
follows Him wandering over all these worlds.” From 
these, it issought to be argued that the activity of 
creation is suggested in relation to Mukta also. Not so, 
because the reference is only to the wanderings over 
the worlds of the Officers of God, such as Brahma, 
Indra, etc., nominated by Him, as there is no mention 
of his being the creator of those worlds, and to 
enjoyment by the released soul of pleasures available 
in those places already existing and that only by the 
Grace of God. [8] 

How can these pleasures petty evanescent 
pleasures mixed with contemptuous matters be a 
source of pleasure to a Mukta? How again can it 
be said that he wanders into the worlds in search of 
such pleasures ? 


4-4-]9 विकारावरति च त्तथा हि स्थितिमाह 
Vikaara-Avarti cha Tatthaa Hi Sthitim Aaha. 
(Enjoyment is) only of the changeless (Brahman). So 
the Vedas describe his position. 

What is to a Mukta is only an enjoyment of 
Brahman, Changeless with no blemishes, Beneficient, 
full of bliss and blissful qualities, having both the 
Vibhootis (this and the other worlds). Since all the 
Worlds are included in the Bliss of Brahman, the 
Jeeva enjoys the Worlds, etc. only as part of the 
enjoyment of the Bliss, that is, Brahman. He has no 
enjoyment apart from the enjoyment of Brahman. 
For, it is said, “ On attaining Him the Bliss alone, the 
released soul becomes Blissful ” Hence, the connection 
of the freed soul with Brahman is eternal; and since 
Brahman is always connected with the two Vibhootis, 
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if the freed Soul is to enjoy Brahman, he is also to 
enjoy the Vibhootis (this and the other worlds) alon 
with Him. [ ti 
This view that Jeeva has no concern with 
creation is further explained. 
4-4-20 दरशयतश्चैे प्रलक्षानुमाने 
Darsayata: cha evam Pratyakshaanun.iane 
The same is stated by the Srutis and Smrtis. The 
creation and ordering of the world belongs to the Para 
Brahman. Mukta has only the enjoyment of that 
Brahman. This view is fully supported by Sruti and 
Smrti. 


. Grutis are as follow—“From Him originated 
Aakaasa"— "For fear of Him the Wind blows" 
(Taittireeya). Again “Oh Gaargi, by His will are the 
Sun and Moon supported” (Brhad - Aaranyaka). 
“Then about Jeeva giving up all worldly desires, 
without any other desires, desirous only of attaining 
God, thus with his desires fulfilled.” 

Then come Smrtis, “I am the cause of AH”, “I am 
the originating place of all and also the Destroyer”, 
“By a portion of My mere will, I am permeating All 
the Worlds”, “From Me originate All”. Also Manu 
says, “Bhaghavan desires to create all peoples, from His 
body, by His Will’, “He is the Commander of All”. 

Again Geetaa states: “I, Paramaatman, am dear 
to the meditator". “He desires Me as his ultimate 
Goal”. “Vasudeva is all in all. “Contemplator 
of this kind is rare”. “He, the Jeeva who contemplates 
on Me uninterruptedly, attains My likeness crossing 
over all Sattwa, Rajas and Tamas”. “Iam the root- 
cause of the Kaivalya, that is, the enjoyment of 
unperishing Jeevaatman and the Swarga, is heavenly 
blessing, etc. and the Eternal Bliss, Moksha. [20] 


4-4-2] भोगमात्रसाम्यलिंगात्‌ च 
Bhogamoatra Saamyalingaat cha 


Because of the mark indicating likeness in the enjoy- 
ment only. 
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For it is said that “ he eats (enjoys) all his desires 
along with the Brahman which is All Knowing.” {24} 


If even the Released Soul is under the controler- 
ship of the Brahman, then the selfdependent Brahman 
will put down the dependent mukta, owing to Its own 
will. To answer this the next and the last Sootra— 


4-4-22 अनावृत्तिः शब्दात्‌ STATI: शब्दात्‌ 
Anaavrtti: Sabdaat Anqgavriti: Sabdaat 
No retura ; as there is authority. 


The released Soul will never return. उ is well 
known from Sruti and Smrti. “That Brahman is 
Creator and Controler is clearly stated in the Upa. 
nishad-passages, such as, “From which all Beings are 
born", “He willed, I shall become many and shall be 
born". “Who existing within controls the earth”, 
“Who controls the soul, existing within". Similarly, 
that the Released Souls never return is also clearly 
stated therein, “Souls having reached Brahman by the 
Awchiraadi p th nover return to this World", “A man 
practising the devotion whih his karma in Gyhastha 
life, gets Brahman and does never ceturn”. Also Sri 
Keshwa says in His Geetaa, “After reaching Me the 
released souls aever get in this sorrowful and perish- 
ing world. Atl worlds including the world of the 
four-faced Brahman are places of returning. When 
I am reached, there is no return. Men who obtain 
My likeness by means of this knowledge will never 
have creation and destruction". Therefore the released 
souls will.ever be joyful like Brahman. | 

Thus ends the Fourth Chapter. 

The repetition of the whole words in Sutra shows 
that the Saastra (Saareeraka) itself finishes here. 

Thus ends the Vedaanta Deepa, a commentary on 
Saareeraka Saastra. | 

नमो वेदव्यासाय भग्रवते बादरायणाय ॥ 
नमो भगवते रामातुजाय ॥ 
शम्‌ 


